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الباب الرابع : التاريخ العام 


الفصل التاسع: 
تطور الوحي (النبوة) 


أولا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


لما كانت العقليات الشق الأوّل من علم أصول الدين وقد ظهر فيها الإنسان قايعًا وراءها 
ومَنبعًا للإلهيات» يظهر التاريخ في الشق الثاني من العلم وهو السمعيات أو النبوات كمنبع 
لهأف وغل "هذا القدى كفتك المقليات والستسعياف أو الالهيات والنتواة» وهم الشقات 
الأساسيان في علم أصول الدين» عن الموضوكَين الرئيسيّن فيه وهما الإنسان والتاريخ وإن 
بدَيا غير ظاهرّين مُغتريَين؛ الإنسان مُغترب في الذات والصفات والأفعال؛ والتاريخ مغترب 
في النبوة والمعاد» مُحاصّر بين الماضي والمستقبل» ومحصور بين إيمان العامة وفردية الإمام. 

وكما شملت العقليات موضوعات أريعة؛ الذات والصفات وخلق الأفعال والحسن 
والقبح» فإن السمعيات أيضًا تشمل موضوعات أريعة؛ النبوة والمعاد والأسماء والأحكام 
(الإيمان والعمل) والإمامة؛ فالنبوة إذن موضوع في السمعيات, وتبدأ النبوة باب السمعيات؛ 
لأنها الطريق إلى معرفة الأخبار المتعلّقة بالمعاد والأسماء والأحكام والإمامة؛ لذلك ظهرت 
مسألة الكلام ليس كصفة ولكن من حيث هو كلام يُمكن نقله تاريخيًا ويكون مصدرًا 
للمعرفة. وهي كلها أبعاد للتاريخ؛ فالنبوة تُشير إلى تطوّر الوحي في الماضيء والوحي 
هو التاريخ؛ والمعاد يشير إلى تاريخ الإنسانية في المستقبلء وكلاهما يكوّن التاريخ العام 
للإنسانية جمعاء. ماضيها ومستقبلها؛ ثم يبرز الفرد في التاريخ في الأسماء والأحكام في 
بُعدَي النظر والعمل كما تظهر الدولة بعد الفرد في صيغة الإمام؛ وبالتالي يظهر التاريخ 
المتعيّن في الفرد والدولة منبثقًا من التاريخ العام» وكأن الفرد بنظره وعمله هو القادر على 
تحويل التاريخ العام للإنسانية جمعاء إلى تاريخ خاص للفرد. ولما كان الفرد يعيش مع 
آخرين نشأت الدولة كامتداد للفردء وأصبحت الدولة هي المحقّقة للتاريخ العام والمحوّلة له 
إلى تاريخ خاص لمجتمع بعينه في مرحلة تاريخية بعينها؛ فالدولة باعتيارها ممثلًا للأفراد 
هي الوريث الوحيد للتاريخ العام. 
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والنبوة أبعد الموضوعات عن التجريدات العقلية والمقولات الفلسفية وأقربها إلى اللغة 
الشائعة» وكذلك الأمر في سائر الموضوعات السمعية:؛ ما دام العقل قد غاب ومفاهيمه قد 
اختفت, ولم يعْد هناك إلا الشواهد السمعية دون تأويل أو تعقيل أو تنظيرء وهي أكثر 
الموضوعات اعتمادًا على النص والأخبار تواترًا وآحادًا؛ لذلك كان موضوع الأخبار جزءًا 
منها. ومع ذلك يظهر الطابع الجدلي للدفاع وللرد على الخصومء وكأن مهمة العقل هي 
الدفاع عن مسلّمات الإيمان وأخبار السمع؛ وكذلك الحال في باقي الموضوعات السمعية 
خاصة المعادء وكأن القدماء قد اكتقوا بإعمال العقل في الإلهيات وحوّلوها إلى عقليات 
وتركوا السمعيات لأجيال أخرى تقطع النصف الثاني من الشوطء فيتحول العلم كله إلى 
عقليات. فإذا كان السلف قد قطعوا النصف الأول 8 الشوط تكون مهمة الخَلّف قطع 
النصف الثاني منه؛ وبالتاللي يتحول علم أصول الدين من علم عقلي نقلي إلى علم عقلي 
خالص لاحقا بمجموعة العلوم العقلية. 


)١(‏ مكانها في العلم 


يتدرج موضوع النبوة ويأخذ مكانه في العلم؛ ابتداءً من عدم ظهوره على الإطلاق في الكتب 
المتقدمة إلى ظهوره تدريجيًا حتى يأخذ وضعه بعد العقليات وفي أول السمعيات» حتى 
يُصبح ذا أهمية بالغة في العقائد المتأخّرة ويُصبح قطبًا ثانيًا في العقائد التي تدور على 
طون وخسكن! الل والنسؤل: قله مطون بق مضتفاتك التؤحيد المتقدمة أو المتاخرة: كنا 
لا تظهر في مصنفات المعتزلة كأصل من الأصول الخمسة,' ثم تبدأ في الظهور في النهاية 
إِثبانًا لكمال الأنبياء ثم إتبانًا لآيات الأنبياء ولكرامات الأولياء في مُقايل قضاء الحاجات 
للأعداء ثم ذكر أبناء النبي»" ثم تظهر أيضًا في كتب العقائد المتقدمة د التوحيدء الذات 
والشقات والأقعال: ويل الأمامة في عدة مسائل أهمّها: جواز النبوة» وعموم النبوة» وعدم 
نسخهاء والمعجزة ثم الإعجاز." 


' وذلك واضح في «اللمع»» «الإبانة», «أساس التقديس»» «المحيط». 

” الفقهء ص5/١-/1/1.‏ 

" هذا هو الحال في «الإنصاف»: يجوز لله إرسال الرسل ويعث الأنبياء خلافًا للبراهمة (ص١1)ء‏ صدق 
مدعي النبوة لم يثبت بِحُجّجٍ دعواه وإنما يثبت بالمعجزات (ص١17-7).,‏ محمد مبعوث إلى كافة الخلق 
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أولا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


ثم تظهر النبوة لأول مرة بعد التوحيد سلبًاء وذلك برفض نظريات البراهمة وإنكار 
النبوة» ثم إثبات نبوة محمد والرد على من أنكرها من المجوس والصابئة والنصارىء وإثبات 
الأخبار ضد اليهودء وإثبات النسخ أيضًا ضدهم., وإثبات عموم الرسالة ضد العيسوية. 
وبعد ظهور الصفات والأصول تأتي مباحث الخبر والتواتر والآحاد كمقدمات للإمامة.؛ 
ثم تظهر النبوات في آخر الحسن والقبح كمقدمة لباب النبوات. ثم تظهر مرة أخرى بعد 
التوحيد والعدل.* وقد تدخل النبوات ضمن التكليف العقلي كما أنها تدخل ضمن تطوّر 
الوحي.' وفي المصنفات الاعتزالية تظهر النبوة في آخر باب العدل الذي يشمل حرية الأفعال 
والسة: والقيج " وتظون: الثبرة بج العدل. قم االجقزافا والكزامات كو غدرقة أركان 
الإسلام وأحكام التكليف والأمرء وكأن النبوة تدخل في موضوعات الفرد والدولة» فتظهر 
على أنها فعل في التاريخ» وتتحول من عقيدة نظرية إلى مسار عملي في الفرد والجماعة, 


وأن شرعه لا يُنِسَحْ ومعجزته القرآن (ص175-17)» نبوات الأنبياء لا تبطل ولا تنخرم بانتقالهم إلى الآخرة 
(ص11-77). 

؟ هذا هو الحال في «التمهيد»: البراهمة (5-57١١)ء‏ في إثيات نيوة محمد والرد على من أنكرها وطعن 
فيها من المجوس والصابئة والنصارى (ص5١١-١١1).‏ في الأخبار (رص١5-١١٠١).»‏ مُنكر نَسخْ شريعة 
موسى من جهة السمع دون العقل (ص١5١-155١).؛‏ مُحِيل التّسخْ منهم من جهة العقل (ص54١-‏ 
117). العيسوية الذين يزعمون أن محمدًا وعيسى إنما بُعثا إلى قومهما ولم يُبِعَثا بتَسخ شريعة موسى 
(ص57١-58١)ء‏ معنى الخبر (ص١٠3).؛‏ أقسام الأخبار (ص170١-317).؛‏ إثبات التواتر واستحالة 
الكذب على أهله (ص77١-177١)ء:‏ صفات أهل التواتر (ص77١-155١)»‏ خبر الواحد (ص55١).‏ 

* هذا هو الحال في «لمع الأدلة»: إثبات النبوات (ص9١٠).:‏ الرسالة والنبوة والمعجزة (ص١٠١١-75١١).,‏ 
صدق النبوة بالمعجزات (ص١١١-١١١).‏ الدليل على ثبوت نبوة محمد بالمعجزات (ص١١١1-؟١١),‏ 
للرسول آيات ومعجزات سوى القرآن (ص١١3١).؛‏ وما جوّزه العقل وورد به الشرع وجب القضاء بثبوته 
(ص7١١-7١1)؛‏ المغني» ج١1.‏ 

' هذا هو الحال في المغني. ج١١.‏ الكلام في النبوات لأنّا قد ذكرنا جملة التكليف العقلي وما لم نذكره 
يتصل بالوعد والوعيد. التوبة ص 1١١‏ 5. 

" هذا هو الحال أيضًا في «شرح الأصول الخمسة»: النبوات (ص515-577)., لا يُحكّم على الفعل 
بالقبح والحسن بمجرده وإنما يكون كذلك لوجه (ص218-555).: حقيقة المعجز (ص075-558), 
صفات الرسول (ص01/1-51775), تسح الشرائع (ص081-57/5).؛ الفرق بين النسخ والبداء (ص5/7- 
9 وجه الإعجاز في القرآن (ص 055-580 ). بقية معجزات الرسول (ص058-555)» شّبّهِ الملحدة 
(ص055-558).: الحكمة من المتشابه (ص555-١٠5).:‏ حقيقة الْمحكم والمتشابه (ص50-700). الرد 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


َحَقيقًا للرسالة ف التازيخ كما هو الحال في الحركة الإضلاحية الحزيكة:* وقد تُنهى الثبوات 
أبواب التوحيد؛ إذ منها يُستنبط الوعد والوعيد والإيمان والإمامة, ويدور الكلام فيها في ثلاثة 
أمور؛ جواز بعثة الأنبياءء ووقوع البعثة» ونبوة محمد.ة 

ثم تأخذ النبوة شيمًا فشيئًا مكانها الطبيعي في العلم بعد انتهاء العقليات. وكأول 
مؤضوع ق التسمعياة» فتظون بعد التوحيد والعدل دوق أن تكن يابًا قي السمعيات يعد 
النبوة مباشرة,١'‏ ثم تظهر مرة أخرى بعد التوحيد والعدل ولكن الأخبار تظهر كمقدمة 
للإمامة.١١‏ ثم تبدى النبوة في بداية القطب الرابع بعد الأقطاب الثلاثة الأولى عن الذات 
والصفات والأفعالء وقبل المعاد والإمامة» وملحقها عن تاريخ الفرّق دون ذكر للقطب كله؛ 


على من يدّعى أنه لا يعرف المراد بظاهر القرآن (ص”107-70). شروط المفسّر لكتاب الله (ص0"5٠5-‏ 
ل الكلام في النبوات ووجه اتصاله بباب العدل هو أنه كلام في أنه تعالى إذا علم أن صلاحنا يتعلق 
بهذه الشرعيات فلا بد من أن يعرّفناها لكيلا يكون مُخْلّا بما هى واجب عليه؛ ومن العدل آلا يُخْلَّ بما 
هو واجب عليه (ص”057).» بدأ بالدلالة على نبوة محمد لما كان هو المقصود قبل الشروع في ذلك نذكر 
الخلاف فيه وعن قاعدة تكون توطئة للباب وجوايًا للمخالف (ص277). وهو أيضًا موقف «المغني»» 
ج5١:‏ النبوات والمعجزات (ص57١7-1١3).‏ الأخبار (رص/17١15-١٠5)؛‏ ج17: إعجاز القرآن (صه-؟:١).‏ 
نبوة محمد وإعجاز القرآن وسائر المعجزات الظاهرة عليه (ص”5١-577)؛‏ ج172١:‏ الشرعيات: الخطاب 
العام والخاص والاستثناء وكلها مباحث أصولية. 
“ هذا هو الحال في «أصول الدين»: الأصل السابع معرفة الأنبياء (رص”57١-111١)»‏ الأصل الثامن المعجزات 
والكرامات (ص75١-185).‏ الأصل التاسع بيان معرفة أركان الإسلام (ص 3١5-1١85‏ )., الأصل العاشر 
معرفة أحكام التكليف والأمر (ص57١558-5).‏ 
* المغني» ج5١ء‏ ص-8, الكلام في النبوات (صا-57١).‏ 
' هذا هو الموقف في «العقيدة النظامية»: النبوات (ص57-/01), المعجزات (ص58-١2).‏ دلالة المعجزة 
(ص١05-5).‏ الكرامات (ص”5-57 5)., نبوة محمد (ص: 55-5).: إعجاز القرآن (صهه-ل/اه). 

'' هذا هو الموقف في «الإرشاد»: باب القول في إثيات النبوات (ص”١٠-351).‏ إثيات جواز 
النيوات (ص”7١17-/17١3).‏ المعجزات وشرائطها (ص5-107١3),‏ إثبات الكرامات وتمييزها عن المعجزات 
(ص7١551-7)ء‏ السحر وما يتصل به (ص١577-155).,‏ باب في الوجه الذي منه تدل المعجزة على 
صدق الرسول (ص570-575)., لا دليل على صدق النبى غير المعجزة (ص١5"),‏ امتناع الكذب على الله 
شرط في دلالة المعجزة (ص١579-/3717).,‏ القول في إثيات نيوة نبينا محمد (ص58؟), النسخ (ص/؟١١-‏ 
4 معجزات محمد (ص 54-155 »)١‏ وجوه إعجاز القرآن (ص 55 557-17)» آيات الرسول غير القرآن 
(ص555-5”57): باب أحكام الأنبياء عامة (ص550"), عصمة الأنبياء عامة (ص5537-/551).: باب في 
تفاصيل الأخبار (رص١١8-5١6).‏ 
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أولا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


تحت باب السمعيات. ويثبت جوازها كآخر فصل من الأفعال؛ أي في العدل قبل الانتقال 
إلى القطب الرابع والأخير الذي يبدأ بإثيات النبوة الخاصة:؛ وكأن إثيات النبوة العامة أَدخَلٌ 
في الأفعال ونفي الواجبات على الله في الجواز. ٠"‏ وبالرغم من هذا الاستقرار النهائي لمكان 
النبوة في العلم قد تضطرب مباحثها وتتأرجح مسائلهاء ولكن معظمها يأتي بعد العدل 
ويتداخل مع بعض مسائل السمعيات الأخرى كالإيمان»"' وقد تظهر النبوة بعد مسائل 
العدل وقبل المعاد والإمامة ثم تظهر كرامات الأولياء والنسخ بعد الإمامة في النهاية,؟' وقد 
تظهر النبوات بعد العدل وقيل المعاد والإمامة.١'‏ وتأتى النبوة بعد الوعد والوعيد وقيل 
المعاد ثم تظهر من حديد بعدها في العصمة وأفضلية الأنبياء على الملائكة, ثم تظهر مسائل 
الوعد والوعيد والمعاد من جديدٍ مما يدل على أنها جزء من السمعيات.'' وتبدى النبوات 
بعد المعاد وقبل الإمامة في محورين أساسّين؛ جوازهما بالعقل ووقوعهما بالفعل» مع ترك 


٠"‏ هذا هو الموقف في «الاقتصاد». القطب الرابع وفيه أبواب: (أ) في إثبات نبوة محمد (ص”١٠)؛‏ وكذلك 
«الحصون الحميدية». 

٠"‏ هذا هو الموقف في «بحر الكلام»: فصلء قالت المعتزلة كرامات الأولياء باطلة (ص58-57)ء قالت 
المعتزلة إن الشياطين ليس لهم عمل على بني آدم (ص25-58). إثبات الرسالة (رص55-١1)»‏ نبينا محمد 
الآن هو رسول أم لا (رص0٠11-7).ء‏ قالت المعتزلة المعراج لم يكن (ص١175-51).‏ 

“' هذا هو الموقف في «نهاية الإقدام»: في إثيات النبوات وتحقيق المعجزات ووجود عصمة الأنبياء 
(ص451-5172). في إثبات نبوة نبينا محمد وبيان معجزاته ووجه دلالة الكتاب العزيز على صدقه 
(ص577-45)» بيان كرامات الأولياء (رص459-5917)» في النسخ وأن هذه الشريعة ناسخة للشرائع 
كلها (ص605-5595). 

* هذا هو الموقف في «معالم أصول الدين»: الباب السابع في النبوات (ص١٠7-5١١)؛‏ وكذلك في «نهاية 
الإقدام»: القاعدة العشرونء في إثيات نبوة نبينا وبيان معجزاته وروحه ودلالة الكتاب العزيز على صدقه 
وجمل من الكلام في السمعيات من الأسماء والأحكام وحقيقة الإيمان والكفر والقول في التكفير والتضليل 
وبيان سؤال القبر والحشر والبعث والميزان والحساب والحوض والشفاعة والصراط والجنة والنار وإثيات 
الإمامة وبيان كرامات الأولياء من الأمة وبيان جواز النسخ في الشرائع وأن هذه الشريعة ناسخة للشرائع 
كلها وأن محمدًا المصطفى خاتم الأنبياء؛ وبه ختم الكتاب (ص5 5 5). 

'' هذا هو موقف «المسائل الخمسون»: المسألة الأربعون» في نبوة محمد (ص31/1-717/8). المسألة الثانية 
والأربعون» في عصمة الأنبياء (ص١358).»‏ المسألة الثالثة والأربعونء: في أن الرسل أفضل من الملائكة 
(ص 381-١8٠١‏ ). 





من العقيدة إلى القورة (6) 


الحشو التاريخي والغيبي منها."" ثم تظهر النبوة لأول مرة في باب السمعيات في مكانها 
امستقر مع المعاد والأسماء والأحكام والإمامة.١‏ 

ثم يهتز البناء في العقائد المتأخرة؛ فتظهر النبوة بعد المعاد والوعد والوعيد والإيمان 
والعمل وقيل الإمامة في النهاية.*' كما تظهر بعض موضوعات للنبوة بعد العدلء مثل 
الملائكة ثم بعد مسائل التوحيدء ثم يبرز المعاد ومسائل الإيمان والعمل والوعد والوعيد ثم 
المعاد في بعثة الرسل ثم تأتى الإمامة والتاريخ في النهاية.' ' وفي بعض الموسوعات المتأخرة 
تظهر النبوة بوضوح دون بناء نظريء ولكنها تحتوي على تعريف النبي والقرق بينه وبين 
الرسول والمعجزة والملائكة وعصمتهم, والأنبياء وشرفهم ومحبتهم.١”‏ 

وفي العقائد المتأخرة عندما يرتكز علم التوحيد على قطبَّى الإلهيات والنبوة تبدا 
النيوة في القطب الثانى وتكون شاملة للحشر والجزاء وللإمامة معًّاء"” وقد يتفصّل القطب 


"' هذا هو الموقف في «غاية المرام»: القانون السابع؛ في النبوات والأفعال الخارقة للعادات (ص5١؟-‏ 
٠‏ الطرف الأول في بيان جوازها في العقل (ص8/١7-١755).‏ الطرف الثاني في بيان وقوعها بالفعل 
(ص 350-775١‏ ). 

“ هذا هو موقف «المحصل»: الركن الرابع» السمعياتء () النبوات» (ب) المعادء (ج) الأسماءء 
(د) الإمامة (رص١5١-177١)؛‏ وهو أيضًا موقف «المواقف»: الموقف السادس في السمعياتء وفيه مراصد 
(ص737؟). المرصد الأول في النبوات (ص17717-١3172): )١(‏ في معنى النبى (ص/559-5517). (؟) حقيقة 
المعجزة (ص57-775"). (؟) إمكان البعثة (ص55-47"). () إثبات نيوة محمد (ص208-545). 
(5) عصمة الأنبياء (ص517-158). (1) حقيقة العصمة (ص5617). (/ا) عصمة الملائكة (ص577). 
(6) تفضيل الأنبياء (دص75717-١/717).‏ (4) كرامات الأولياء (رص١7؟).‏ 
3 العقائد النسفية. ص75 .١ 55-١‏ 

'' هذا هو الحال في «العقائد العضدية»؛ فمن ضمن العقائد أن لله ملائكةٌ لا تذكّر ولا تؤنَّثْء ذوي أجنحة 
مثنى وثُلاث ورُباع» منهم جبرائيل وميكائيل وإسرائيل وعزرائيلء لكل واحد منهم مقام معلوم لا يعصون 
الله ما أمرهم؛ ويفعلون ما يوْمّرون (العضديةء ج؟. ص35728-775).: وبعثة الرُسل بالمعجزات من لدن 
آم إق تبيكا محمه حؤءا معي خاتم الأنياء: له تبي معدهة والأنبياء متعسومون من الكقن قبل الوحي 
وبعده ومن الكبائرء وهم أفضل من الملائكة العلويةء وأهل بيعة الرضوان وأهل بدر من أهل الجنة 
وكرامات الأولياء حق يكرّم الله بها من يشاء ويختص برحمته من يريد (رص585-51/6). 

,١ 85-1567” الذي ض‎ "١ 

*” هذا هو موقف «طوالع الأنوار»: الكتاب الثالث في النبوة (ص98١-555)ء‏ احتياج الإنسان إلى 
نبي» إمكان المعجزات» نبوة محمدء عصمة الأنبياء تفضيل الأنبياء على الملائكة في الحشر والجزاء 
(ص١؟558-5).‏ الإمامة (ص8؟؟555-5). 
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أولًا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


الثانى ويشمل الملائكة والكتب والسمعيات والقضاء والقدرء"” وقد يشمل الباب الثانى بعد 
التوحيد الإيمان بالرسل والأنبياء والسمعياتء؛" وقد تتفضل الملائكة مع الأنبياء كالقطب 
الثاني في التوحيد مع الله ثم السمعيات التي أتى بها النبي.*" وبعد التوحيد تظهر أحيانا 
مسائل الملائكة والكتب وعددها والأنبياء وأصحاب الشرائع وعدد الأنبياء والرسل وأسماوّهم 
ثم يأتى المعاد في النهاية.'' وأحيانًا تكون مباحث النبوة والرسالة القطب الثاني بعد 
الإلهيات» وتسقط السمعيات ودون أن تطغى على الإلهيات.“” 

وفي العقائد المتأخرة أيضًا بالإضافة إلى انتظام العقائد في قطبَّى الله والرسول 
ينطبق على كل منها نظرية الوجوب والإمكان والاستحالة؛" فيندرج الإيمان بالرسل تحت 


”" أركان الإيمان ستة: الإيمان بالله. وبالرسلء وبالملائكة» وبالكتب السماوية» وباليوم الآخرء وبالقدر 
(الجامع» ص؟). 
*" الحصونء ص7١-45.‏ الباب الثاني في بيان الرسل والأنبياء والملائكة والكتب واليوم الآخر: (أ) إيمان 
بالإيمان وبالرسل وبالأنبياء وما يجب لهم وما يستحيل عليهم وما يجوز في حقهم (ص:”-55). 
(ب) شرح معجزات الرسل (ص58-55). (ج) بيان معجزات محمد (ص68 0 (د) بيان الإيمان 
بالملائكة والكتب المنزلة والقضاء والقدر (ص7/-81). (ه) الإيمان باليوم الآخر وما يشترط عليه ويالبعث 
وما يّقدم ذلك من أحوال الموت والقبر (رص45-87). 
*" هذا هو الحال في «العقيدة التوحيدية»: يجب على المكلّف معرفة ما يجب لله ولأنبياته وملائكته الكرام؛ 
ويجب للأنبياء العصمة فلا يقع منهم مخالفة لله في أمره ونهيه وكذلك الملائكة» ويجب للرسل تبليغ ما 
أُمروا بتبليغه للخلق من الأحكام وغيرها (ص"-6). 
'" القطر المغيث. ص6-5. 
ل " التحقيق, ص١١‏ ١-/الا١.‏ 

" وأما الرسل فيجب في حقهم الصدقء» وبرهان صدقهم فلآنهم لو لم يصدقوا للَزِم الكذب في خبره 
لتصديقه تعالى لهم بالمعجزات النازلة منزّلة قوله تعالى صدق عبدي في كل ما يبلّغْ عني؛ الأمانة» وأما 
برهان وجوب الأمانة فلآنهم لى خانوا بفعلٍ محرّم أو مكروه لانقلب المحرّم أى المكروه طاعةٌ في حقهم؛ 
لأن الله أمرّنا بالاقتداء بهم في أقوالهم وأفعالهم: ولا يأمر الله بفعل محرّم ولا مكروه: وهذا بعينه برهان 
وجوب الثالةه ,وقلية ما أمروا بتبليعه الأحلق ويستتطيل فى حقهم أضداد هذه الصفات» زهي العذف 
والخيانة بفعل شيء مما نهوا عنه تحريمًا أى كراهةٌ وكتمان شيء مما أمروا بتبليغه للخلق» ويجوز في 
حقهم ما هو من الأعراض البشرية التي لا تؤدي إلى نقص في مراتبهم العلية كالمرض ونحوه؛ ودليل جواز 
الأعراض البشرية عليهم فمشاهدة وقوعها بهم؛ إما لتعظيم أجورهم أو للتشريع أو للتسلي عن الدنيا أو 
للتنبيه لحسن قدرها عند الله وعدم رضاه بها دار جزاء لأنبياته وأولياته باعتبار احوالهم فيها (السنوسية, 
ص 1-5؛ الجامع. ص5 .)١15-١‏ ويجمع قولَ هذه العقائد كلها لا إله إلا الله محمد رسول الله ... وأمًا 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


نظرية الواجب والممكن والمستحيل؛ ثلاثة للواجب: الصدق والأمانة والتبليغ» وأضدادهما 
للمستحيل: الكذب والخيانة والكتمان» والجائز واحد وهي الأعراض البشرية؛ فالعقائد 
في الرسل سبعة. وأحيانًا تظهر بعد التوحيد كعقائد تسعة؛ أربعة في الوجوبء وأربعة 
أضدادها في الاستحالة. وواحدة في الجوازء وبعدها تأتى باقى السمعيات؛ الجن والملائكة 
والأنبياء والأولياء ثم التاريخ.*” فمن الخمسين عقيدة التي يجب على المسلم أن يُؤْمِن 
بها يشغل الله منها واحدًا وأربعين والرسل تسعة. وقد يدخل إرسال الرسل فيما يجوز 


قولنا محمد رسول الله فيدخل فيها الإيمان بساتر الأنبياء والملائكة والكتب السماوية واليوم الآخر؛ لأنه 
عليه الصلاة والسلام جاء بتصديق جميع ذلك كله؛ ويوْخّذ منه وجوب تصديق الرسل واستحالة الكذب 
عليهم: وإلا لم يكونوا رسلا أمناء لمولانا العالم بالخفيات» واستحالة فعل المنهيات كلها؛ لأنهم أرسلوا 
ليكلّموا الناس بأقوالهم وأفعالهم وسكونهم, فيلزم ألا يكون في جميعها مخالفة لأمر مولانا الذي اختارهم 
على جميع خلقه وأمنّهم على سر وحيه. ويؤْخَّذ منه جواز الأعراض البشرية عليهم؛ إذ ذاك لا يقدح في 
رسالتهم وعلى منزلتهم عند الله بل ذاك مما زيد منها (السنوسيةء ص11-1/8). ما يجب وما يستحيل وما 
يجوز سبعة عقائد ... (الجامع»ء ص>”31-7). ويدخل الإيمان بسائر الأنبياء والملاتكة والكتب السماوية 
واليوم الآخر؛ لأنه جاء بتصديق ذلك كله لا يعلم عددهم: #8وَرُسْلَا قَدْ قَصَصْنَاهُمْ عَلَيْكَ منْ قَبْلُ وَوُسْلَا 
لَمْ تَقصْصْهُمْ عَلَيْكَك, وقيل عددهم ١171٠٠١‏ نبي؛ فالرسل منهم ١١‏ وقيل 515, والأسلم الإمساك عن 
حصرهم (الجامع»ء ص16؟). وقد قيل شعرًا: 


وجامعٌ معنى الذي تقرّرا شهادة الإسلام فاطرح المرا 
وانَّ العقائد التي تقرّرت في لازم شهادتين اندرجت 
(الوسيلة ص١0)‏ 


*" ويجب للرسل أربعة. ويستحيل عليهم أربعة» ويجوز في حقهم أمر واحد (الكفايةء ص5", 
ص /!-/ا/ا). وقد قيل في ذلك شعرًا: 

وصِف جميع الرسل بالأمانة والصدق والتبليغ والفطانة 

ويستحيل ضدها عليهم وجائترٌ الأكل في حقهم 

إمنناتيم تقح ل ريعي /للعالفون كوي البعية 

والجن والأملاك ثم الأنبيا والحُور والولدان ثم الأوليا 


(الخريدةء ص/57-57,. ص57ه5-/0) 
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أولًا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


على اللهء وتظهر الأفضلية بينهم والمعجزات وتَسبٌ الرسول وأولاده قبل الخصال الأربعة؛ 
الصدقء والأمانة (العصمة)» والتبليغ: والفطانة, والأدلة عليها؛ وأخيرًا جواز وقوع الأعراض 
البشرية ويعدها تظهر السمعيات. وقد تظهر نفس الموضوعات مع عدد الأنبياءء ثم تفضيل 
الملاتكة وتفضيل الكتب المقدسة: ثم الإيمان بما أتى به الرسول؛ أي بالسمعيات» ثم النهاية 
بحياة الرسول ومولده وآياته وأولاده وحياته. وأحيانًا تد تتضخم النبوة كما حتى تطغى 
على التوحيد. وقد يُزاد على ذلك كله الإقرار بأن النبوة غير مُكتسّبة بل فضل من الله 
وأنها مؤيّدة بالمعجزاتء وأنها ليست في النساءء. ويُعاد من جديد التفضيل والمعجزات ومنع 
النُسخ والمعراج ثم التاريخ والقرن والخلافة والمبشّرون بالجنة وبداية الاختلاف 0 
الأكمة وتقليدهم والأولياء وكراماتهم. ثم تأتي باقي السمعيات كالإيمان والعمل والإمامة. '” 
وفي إحدى الحركات الإصلاحية تعود معظم موضوعات النبوة التقليدية مع بعض 
التوجيهات العملية مثل المعارضة لزيارة القيور وكبار الأولياءء وتظل الملائكة والشياطين 
والجن» ويتم التركيز على التاريخ الساقط بعد النبوة والخلافة دون محاور ودون بناء عقلي 
مُحكم.'" وفي حركة إسلامية أخرى تظهر ضرورة النبوة كتكملة لمبحث الحسن والقبح؛ ثم 


أرسّل أنبيا ذوي فطانة بالصدق والتبليغ والأمانة 
وجائزٌ في حقهم من عرض بغير نقص كخفيف المرض 
عصمتهم كسائر الملائكة واجبة وفاضلوا الملائكة 
والمستحيل ضد كل واجب2 فاحفظ لخمسين بِحُكم واجب 
كل مكلّف فحقّق واغتزِم تفصيل خمسة وعشرين لزم 
هم آدمٌ إدريش نوحٌ هود مع صالح وإبراهيم وكلّ متبّع 
لوط وإسماعيل إسحق كذا يعقوب يوسف وأيوب احتذى 
شعيب هارون وموسى واليسع ذو الكفل داود سيلمان اتبع 
إلياس يونس زكريا يحيى عيسى وطه خاتم دع غيا 
(العقيدةء ص١١-5؟5)‏ 


2 الوسيلة, ص/اة. ص 5ه ص :5/-١٠/؛‏ الباجوري» ص؟١-73١1.‏ 
الأنبياء واحدء الجمع بين كون عيسى ومحمد عيدهة ورسوله, ومعرفة اختصاص عيسى يكوته كلمة اللهء 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


تظهر النبوة تحت الرسالة العامة «المعجزة وما يجب للرسل» ثم حاجة البشر إلى الرسالة 
ودوافعها النظرية «المعرفة» والعملية «السعادة» ثم الوحي وتعريفه وكونه مُمكن الوقوع 
ثم وظائف الرسلء ورسالة محمد والقرآن والإسلام ثم الججاج على الإسلام. طغت النبوة 
على التوحيد وأصبحت أوسع منه ثلاث مرات. تحوّلّت النبوة إلى الرسالة» واختفت الغيبيات 
منها وقل التركيز على شخص النبي» وظهرت مفاهيم التقدم في التاريخ واكتمال الوحي 
وبداية التعامل مع التراث الغربي والرد عليه."” 


معرفة كونه روحًا منهه حسن خلقه (ص9-7)» وصية الرسول وكيفية موته (ص؟5)» استرقاق الشياطين 
ووثوب بعضهم بعضّاء سبب إرسال الشهب, تارةً يُدركه الشهاب قبل أن يُلقيها وتارةً يُلقيها في أذ وليه 
من الإنمن قبل أن ماركه الشهاب. (صن 4) كون الكافن يضتدق يكن الأحيان» كوثه ركذب مجها مافة 
كذبة, لم يصدّق كذبه إلا بتلك الكلمة التي سُمعت من السماء؛ قبول النص للباطن؛ كيف يتعلقون بواحدة 
ولا يعتبرون بمائة» كونهم يُلقي بعضهم إلى بعض تلك الكلمة ويحفظونها ويستدلون بها (رص77-557), 
لا يجتمع تصديق الكاهن مع الإيمان بالقرآن (ص؟"): فضيلة هذه الأمة بالكمية والكيفية» فضيلة أمة 
موسىء قلة من استجاب للأنبياء (ص86).؛ كل ما ذم الله به اليهود والنصارى في القرآن أنه لنا (ص١5)ء‏ 
ثناؤه على إبراهيم بكونه لم يكن من المشركين (ص8). ثناؤه على الأولياء بسلامتهم من الشرك (ص/)» 
من أذلة التوحيد.ما جر على سيد المرسلين وساذات الأولياء من القن والتشؤع: والوياء (ضن؟1): قوله: 
«أنت منهم» علَمٌ من أعلام النبوة (البشارة) (ص4).؛ قوله: «لأُعطينَّ الراية» علَّمٌ من أعلام النبوة؛ «نقله 
عني» علّمٌ من أعلامها (ص١١)»‏ هذا علّمٌ من أعلام النبوة لكونه واقعًا كما أخبر (ص١3).‏ لما أنزل عليه: 
لوَأَنْدِدْ عشيرتك الْأَقرَبينَ4 ... حِدُّه بحيث فعل ما نسبه بسببه إلى الجنون وكذلك لو لم يفعله مسلم 
إل الأ “قولة؟ ولد يعني عن أقد شيكاة (من10 1+ هذه وعبالفته فى إسلم عنه» الرد .عن تمق تهون .عن 
ذلكر إسن1)459 تسويل بحريهم بح تلك يقوله:.ذأول من يرقم راسي حيرول». .+ يفول بشيريل تقو الذي 
يفي بالعدي: إلحهيت أفره الى العكوف عل شيو الصالميةة زيازة الغرور: تفلي:» ون الأنياء :ها 
يل ,الرسول هدة الكزاءه السة يق أفضل الجحابةخلافهه ترم المقثار اخ عضي الصيهاية اوه 
على القرون الثلاثة أى الأربعة» الرسول والقرآن حق ومحمد خاتم النبيين (رص75. ص686١).‏ 

*” هذا هو الموقف في «رسالة التوحيد» لمحمد عبده (ص8-5١2):‏ تفاوّت العقول وحاحتها إلى 
هدى النبوة (ص735). النبوة وتحديدها للغاية والجزاء وأنواع الأعمال (ص 685-8١0‏ ). الرسالة العامة 
(ص88-875).: حاجة البشر إلى الرسالة (ص45-85). المسلك الثانى في بيان الحاجة إلى الرسالة يوْخَّذ 
من طبيعة الإنسان نفسه (ص1-47١٠)ء‏ إمكان الوحي (ص8١٠١-5١١).‏ كونه مُمكن الوقوع» وقوع 
الوحى والرسالة (ص5١١-7١١).‏ وظيفة الرسل (ص8١١-7؟1١),‏ اعتراض مشهور (ص5؟١١-159),‏ 
وُسَألة .محمد (صض :)4 القراق (صنع 14ب91١)4‏ الدين الأسلاض أو الإسلم (ص 150-18 
ترف الأديات يتردي الإنسان وعمالها بالإضلخم (ض181-155) همان الإسلكم بقرسة لغ مهد يلها نطيز 





أولًا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 
(؟) موضوعاتها ومّحاورها 


ونظرًا لأهمية موضوع النبوة فإنها تخرج أحيانًا من البناء النظري للعلم ومكانها الطبيعي 
بين التوحيد والعدل وبين الإيمان والعمل والمعاد والإمامة» وتدخل في المقدمات النظرية الأولى 
بعد نظرية العلم ونظرية الوجودء وتدخل عصمة الأنبياء في الإيمان والعمل ثم تظهر نبوة 
النساء والرؤيا في اللطائفء,"” كما تدخل النبوة لأهميتها في المقدمات إتبانًا لإمكانها ضد 


في التاريخ (ص”87١155-1).:‏ إيراد سهل الإيراد (ص157-155١).‏ الجواب (ص55١-١٠3).:‏ التصديق 
بما جاء به النبى (ص١٠7-5١5).,‏ خاتمة (ص17١8-5١5).‏ 

وقد استرعى ذلك انتباهي وأنا طالب بالسنة النهائية بجامعة القاهرة 1107-1466م في الفلسفة 
الحديثة التي كان من ضمن مقؤراتها «رهالة الفوحيم؛ فقن السميت بالرضالة وات شرحها في إطان 
«التراث والتجديده:. ولكن الأستاذ رأى ذلك غامضًا ولم يقدره حق قدره وأعطائي درجة النجاح؛ مما 
باه 'ق) تقليل التضوع العام بالإضافة إن درجة بيفاظة ف غلم الجمال: كول سوال فن ,مقائيس جمال 
رافظة اللعنق: القن اشتريةها و جابدي ورقص الفدون البضرية وإيذارض القنون السدعية: ودرجة ضافة 

في «علم النفس الصناعي» ورفض لقاييس الموضوعية والكمية في القياس النفسي وردي ذلك كله إلى 
الجاع الصناعي ومشاكله في الغرب؛ وكان من آثار ذلك أني غادرت البلاد في صيف 1597م. 

” يتضح ذلك خاصةٌ عند ابن حزم؛ إن يذكر موضوعات النبوة متفرّقة» وإن أمكن ظهور المحاور 
الرئيسية من خلالها خاصةٌ محور إمكانها ونقلها؛ الكلام على من يُنكر النبوة والملائكة, إثبات النبوة, 
هلق الجهائم رسل امن خفل للحمادات يواه الرد عل هن .زعم أن الأنياد ليسا بأثبياء اليوم وكذا 
الرشل» تناشخ_الأرواح: .إنكان القتراقع من المنتمين إلى الفلسفة وهم أبعد الخاس عن العلم بها جملة: 
النهود ومن أنكن التليظ مق التضارى :ومذهي:الحتابكين ومن أقن بنبوة ورادشك مخ التموس وإتكان نا 
سواه من الأنبياء (الفصل؛ ج١:‏ ص 5 178-5). تناقضات ظاهرة في التوراة والإنجيل يتعيّن بهما تحريقهما 
وتبديلهما وأنهما غير الذي أنزل اللهء السامرة التي لديهم توراة غير التوراة التي مع سائر اليهود» فساد 
قول اليهود وأن مسكن بني إسرائيل يمصر 2٠١‏ سنة, ما هى أشنع من شهرة الكذب وشنعة المحال؛ 
في وصف قيام بني إسرائيل على موسىء فصول التوراة التي هي 01 فصلًَا وما فيها من التحريفات, 
القورأة :لع حكن موجودة إلاتق: الميكل عند :الكومن»:طرى نات الكت التي تدهم زح اران 4ك 0 ): 
اعتراض يعضهم والجواب عنهء إقرارنا بالتوراة وغيرها من كتب الأنبياء: حظأ من أنكر الفوراة والإتجيل 
غير محرّفِينَء كلام أحبارهم الإنجيل وكُتُّب النصارى وما فيها من التناقضء ما تُثبته النصارى بخلاف 

نص التوراة التي بأيدي اليهود» متناقضات الأناجيل الأربعة وما فيها من الكذبء ما يُسِمُونهم النصارى 

بالحواريين هم غير الحواريين المنصوص عليهم في القرآن: ما في كتبهم غير الأناجيل من الكذب والكفر 
والهوى؛ بعض اعتراضات النصارى على المسلمين وبيان فسادهاء إبطال ما تمسّكت به النصارى من 
بعض أقوال للرافضة وبيان بطلانها (الفصلء ج؟. ص7١-١8).‏ صفة وجوه النقل الذي عند المسلمين 
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مُنكريها أى مُثبتي استمرارها وشمولها للطبيعة.؟" كما تظهر بعض موضوعات النبوة 
في كتب الحججاجء مثل دلائل النبوة والعصمة والنَّسخْ والأخبار.*” وبالرغم من بقاء هذه 
الموضوعات متفرّقة متناثرة ومتداخلة فيما بينها إلا أنه يُمكن جمعها في عدة محاور 
رئيسية نظرية أو عملية» عقلية أم تاريخية؛ وبالتالي يُمكن عرض الموضوع ويناؤه بعد 
بياخ تتاررف واكتاله واتفتمن خلال هد اليقاء تكنو يه المجاون الرخسسة فيه كين أو 
تقل؛ فإذا كانت الموضوعات خمسة عشرء فإنه يُمكن وضعها في محاور رئيسية أقل؛ في 
ثلاثة مثلًا؛ معناها وجوازها ومعرفتهاء عدد الأنبياء وترتيبهم وصحة نبواتهمء وخاتمهم 
وعموم رسالته. وتفضيل الرسل بعضهم على بعض.'" وإن كانت الموضوعات تسعًا فإنه 
يُمكن أيضًا وضعها في محاور أقل, مثل إثباتهاء وعصمة الأنبياءء وتفضيلهم؛ والمعجزة, 
والكرامة."" وإذا كانت الموضوعات خمسًا فإنه يُمكن أيضًا وضعها في محاور أقل؛ مثل 


لكتابهم ودينهم وما ينقلونه عن أثمتهم: فصولٌ يعترض بها جهلة الملحدين على ضعفة المسلمينء مطلب 
كروية الأرضء كذبٌ من ادعى لمدة الدنيا عددًا معلومًا (الفصلء ج؟. ص487-١١٠).‏ 

*" يرفض ابن حزم في مقدماته سبع فرّق: )١(‏ مَن أبطل الحقائق «السوفسطائية». (؟) من قال إن 
العالم قديم ليس له مديّر. (؟) من قال إن للعالم خالقًا غير أن النفس والزمان قديمان. (5) من قال 
العالم لم يرّل ومع ذلك فاعل. (5) من قال إن فاعل العالم أكثر من واحد. (7) من يقول إن الباري 
خلق العالم جملة كما هى بجميع أحواله. () من يُنكر النبوة والملائكة (الفصلء؛ ج١ء‏ ص/١-05).‏ 

*" وذلك مثل كلام النظّام في كون القرآن حجة للنبوة (الانتصار. ص58-7”7؟)» ومقالات المعتزلة 
في العصمة وفي الإجماع (ص37-/41).: وقول الرافضة في البداء (ص57١-١١1١),‏ والأصوات والأخبار 
ص١ :.)0١-5‏ وخبر الواحد وخبر الكافة (رص55-57)» والتواتر (رص/ا5١-55١).‏ 

”" هذا هى موقف البغدادي في «أصول الدين» الذي يعرضه في الأصل السابع؛ معرفة الأنبياء في خمسة 
عشر أصلًا: )١(‏ معنى النبوة والرسالة. (؟) جواز بعثة الرسل وتكليف العباد. (؟) معرفة الرسول بأنه 
رسول. (5) بيان عدد الأنبياء والرسل. (5) ترتيب الرسل. (1) صحة نبوة موسى. (/) صحة نبوة عيسى. 
(4) صحة نبوة محمد. (4) كون نبينا خاتم الأنبياء والرسل. )٠١(‏ التخصيص والتعميم في الرسالة. 
)١1١(‏ جواز تفضيل الرسل بعضهم على بعض. (؟١)‏ تفضيل نبينا على سائر الأنبياء. )١7(‏ تفضيل الأنبياء 
على الملائكة. )١5(‏ تفضيل الأنبياء على الأولياء. )١5(‏ بيان عصمة الأنبياء (الأصولء ص59١-159).‏ 
"" هذا هو موقف الإيجى في «المواقف», الموقف اسادس في السمعياتء المرصد الأول في النبوات وفيه 
مقاصد تسعة: )١(‏ معنى النبى. (؟) حقيقة المعجزة. (؟) إمكان البعثة. (4) إثبات نبوة محمد. 
(5) عصمة الأنبياء. (1) حقيقة العصمة. (/) عصمة الملائكة. (8) تفضيل الأنبياء على الملائكة. 
(9) كرامات الأولياء (المواقف. ص/0-5117١37).‏ 
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جوازهاء ودليل صدقهاء وخاتم الأنبياء. وأحكامهم.”" وإذا كانت الموضوعات أريعًا فإنه 
يُمكن أيضًا تلخيصها في محاور أقل؛ جوازها والدليل على صدقها وخاتم الأنبياء.؟" وإذا 
كات الوضوعات كلذكة فإنة مك -ضكها فى اموضوعين أكتينة خوازها: وضيدقها: “آنا إذا 
كانت الموضوعات اثتّينء فإنها تكون محورّين أساسيّين في بيان جوازها بالعقل ثم في بيان 
وقوعها بالفعل؛ الأول يعرض للحق النظري والثاني يعرض للواقع العملي.'* والحقيقة أن 
محاور النبوة الرئيسية أقل من موضوعاتها؛ هي بطبيعة الحال تبدأ بالسؤال النظري عن 
وجوبها أو استحالتها أو إمكانهاء وهو سؤال الحق النظري وأنها مُمكنة الوقوع؛ ثم يظهر 
المحور الثاني عن الدليل على صدقها؛ المعجزة أو غيرهاء ثم يبدأ المحور الثالث عن تطورها 
بداية ووسطًا ونهاية: وعلاقة المراحل بعضها بالبعض ناسكًا ومنموحًا: وتوفها كليةٌ 


7" هذا هى موقف الجويني في «الإرشاد»» القول في إثبات النبوات» إثبات النبوات من أعظم أركان الدين 
والمقصود منه في المعتقد يحصره في خمسة أبواب: )١(‏ إثيات جواز انبعاث الرسل ردًا على البراهمة. 
)١(‏ المعجزات وشرائطها وتمييزها من الكرامات والسحر وما يتميز به من مدعي النبوة. (؟) إيضاح 
وجه دلالة المعجزة على صدق الرسول. (4) تخصيص نبوة نبينا محمدء الآيات والرد على مُنكريها من 
أهل المكل. (0) أحكام الأنبياء وما يجب لهم وما يجوز عليهم (الإرشاد» ص7 .)3١‏ 

*" هذا هى موقف الجويني في «العقيدة النظامية»؛ إذ تدور النبوة على أربعة محاور: )١(‏ ثبوت النبوة 
ووقوعها والمعجزة وشرائطها. (؟) وجوه دلالة المعجزات على صدق الرسل. (؟) درجة إثبات الكرامات. 
(4) إثبات نبوة سيدنا محمد (النظامية. ص8 5). 

'؟ هذا هى موقف الشهرستاني في «نهاية الإقدام»» في إثبات النبوات وتحقيق المعجزات ووجوب عصمة 
الأنبياء: )١(‏ صارت البراهمة والصابئة إلى القول باستحالة النبوة عقلًا. (؟) صارت المعتزلة وجماعة 
من الشيعة إلى القول بوجوب وجود النبوات عقلًا من جهة اللطف. (؟) صارت الأشعرية وجماعة من 
أهل السنة إلى القول بجواز وجود النبوات عقلّا ووقوعها في الوجود عيانًاء وتنتفي استحالتها بتحقيق 
وجودها كما ثبت تصوّرها بنفي استحالتها (النهاية. ص" .)4١1‏ وإذا حقّقنا القول في النبوات وبيان 
صدقهم بالمعجزات, فالأنبياء» مَنْ ورد اسمه في الكتاب ومن لم يردء واجبُ الطاعة؛ ويجب على كل مكلّف 
الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله؛ وإنما ثبت صدق من تقدّم على نبينا محمد اسمًا فاسمًا وشخصًا 
متشخّصًا بما ظهر عليه من الآيات ويما أخبر من ثبت صدقه عندناء وإنما يتحقق ختم الأنبياء عندما 
يُخبر النبي وبما أخبر القرآن أنه خاتم النبيين» ومن أنكر نبوته من أهل الكتاب وغيرهم من المشركين 
فلا متمسّك لهم إلا القول بإحالة النسخ والقدح في وجه المعجزة (النهاية.ء ص55 5-/551). 

١‏ هذا هو موقف الآمدي في «غاية المرام»» القانون السابعء في النبوات والأفعال الخارقة للعادات» ويشتمل 
على طرقين: )١(‏ في بيان جوازها في العقل. )١(‏ في بيان وقوعها بالفعل (الغاية. ص9١1-5١5).‏ 
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باكتمالها وتحقيق الغاية منهاء ثم يظهر المحور الثالث والأخير عن النبوة في آخر مراحلها 
والدليل على صدقهاء وهو الإعجاز وطرُق نقلهاء ورسالتها دون شخص نبيهاء وأخيرًا 
عن مضمونها العقائدي والتشريعي الذي يتناوله علم الأصول؛ ففي هذه المحاور الثلاثة 
تندرج كل الموضوعات المتناثرة؛ فتاريخ الأنبياء وتاريخ الأديان» سواءً ديانات إبراهيم أو 
الديانات الشرقية القديمة والحوار معهاء أكثر من الحوار مع الفرّق الكلامية. كل ذلك 
يدخل في المحور الثاني عن تطورهاء وكل الموضوعات المتعلقة بشخص النبيء مثل العصمة 
والتفضيلء كل ذلك يدخل في المحور الثالث عن الرسالة التى تجب شخص النبى. أما 
الموضوعات الغيبية كالملائكة وكيفية اتصال النبى بها فكلّها تدخل في المحور الأول حول 
وجوبها واستحالتها وجوازهاء ولكن يظل المحوران الرئيسيان للنبوة هما إمكانها ووقوعهاء 
لا الموضوعات التاريخية الصرفة ايتداءَ من شخص النبى حتى صحابته وتابعيه وآل بيته 
ولا الموضوعات الغيبية الصرفة وهى طريقة اتصال النبى بمصدر الوحىء كما هو الحال 
في نظرية الاتصال في علوم الحكمة. 


(؟) معناها وحقيقتها 

تعنى النبوة الخير أو الإخبار؛ فالوحى يأتى من الخيرء والخير مصدر الوحى؛ الخير هو 
الذال: والوحي هى المبادئ العامة في المغرفة الإنسانية لا شخص النبي؛ وموضوغه حياة 
البشر وصالح الناس وليس شخص الْرسَل أو الرسول. تُعطي النبوة إذن معارف وأخبارًاء 
فهي من جانب المعرفة من أجل توجيه السلوك؛ لذلك جاءت النبوة اشتقاقًا من النبأ أي 
الخبر بالهمزة؛ أي الإعلام, والإعلام غير الإلهام. وليس من باب الظن والوهم أو الكهانة 
أى النجوم؛ بل إخبار الله بما يكون. النبوة إذن نوع من المعرفة متميّزة عن أنواع المعارف 
الأخرى؛ يقينها باطنيء ومعرفتها يقينية. إذا كان الإلهام كشفًا فالنبوة استدلال» وإذا كان 
التوهم .ذا فالنيوة يقين: بوإذا كانت الكياتة من اسغراق الشياظن المع مر السماء” 
عونا بالسوت التراقن نوكه القظفات ونمي لفلف الشوة عفل رحست سد .ونا 
كاكي: الححوب تجا رن تتغلدة #الكدوة لم ولمييت اتحفينا أي جر ان رو ]13 كافك الزذفيا ل 
يدري أحدٌ صدّقّت أم كذيّت, فالنبوة لا تأتي إلا في اليقظة دون الحُلم."؛ 


9 الأصولء» سرك ا 0 الإرشادء ص ه 5"50؛ الغاية. ص7١"5؛‏ الحصون.» ص”7؛ التحقيق,» ص 4١٠١”‏ 
المواقف. ص 5؟؛ الدرء ص57١-50١؛‏ الشرح. ص518-5717؛ المغنيء ج5١,‏ ص5 .17-1١‏ 


3 





أولًا: مكانهاء وموضوعاتهاء ومعناها 


وهناك معان زائدة في النبوة تتحدث عن كيفية المعرفة» صحيحٌ أن الوحي لغةّ يعني 
الإعلام في خفاء ولكنه اصطلاحًا إعلام الله للأنبياء. إما بكتاب أو برسالة ملك أى يمنام 
أى بإلهام» وإلهام غير الأنبياء في هذه الحالة ليس وحيّاء فالوحي للتشريع وليس فقط 
للمعارف النظرية؛ لذلك قد يجيء الوحي بمعنى الأمر وبمعنى التسخيرء ويكون الإلهام 
بمعنى الهداية والإشارة» ويُطلّق بهذا المعنى على القرآن والسنة؛ أي على الوحي المكتوب 
والمدوّنء وقد يُّزاد على هذا المعنى الزائد أصلًا تفصيل كيفية حدوث الوحيء أن يخلق 
الله حالة في النبي يسمع بها مثل صلصلة الجرسء أو من خلال ملَكِ يتمثل رجلًا؛ أي عن 
طريق الصوت أو الرؤية» عن طريق السمع أو البصرء من خلال الآذن أو العين؛ أي من 
خلال الحواس. وهذه المعانى الزائدة يصعب تأصيلها عقلًا وتبقى سمعية خالصة."؛ 

وله كن الماشيفة عن النبوة بهذا المعنى الزائد داخل نظرية الاتصال؛ فقد أراد 
الفلاسفة أن يجمعوا فيها خواصٌ ثلانًا؛ أن يكون النبى مُطلِعًا على الغيبيات ما دامت 
النفوس الإنسانية محردة فاده عن اأذراك المخرد اع وان نطو هن لكان النفارىة 
للعادة ما دام بروحه قادرًا على التأثير» وأن يرى الملاتكة مصوّرة ويسمع كلامها وحياء 
نومًا أو يقظة.؛؛ والحقيقة أن هذه الخواص الثلاث تجسيد للمعانى الزائدة في النبوة 
وتصوير لها؛ فالنبوة ليست غيبية بل حسية توؤكّد على رعاية مصالح العبادء والغيبيات 
اغتراب عنهاء والمعارف النبوية دنيوية حسية تتعلق بشئون الناس وصلاح معاشهمء كما 
أنها إخراج للنبي عن حدود الطاقة البشرية» وجعل صدق النبوة خارجيًا وليس داخليًا 
وضد قوانين العقل والطبيعة وليس معهاء كما أن هذه المعاني الزائدة المشخّصة وقوعٌ 
في الغيبيات وإخراج للنبوة من محورها الأفقيء النبوة في العالم ومسارها في التاريخ إلى 
محورها الرأسيء النبوة كطريق بين النبي والله. طريقة للوصول خارج الزمان وخارج 
التاريخ» ولا يهمّنا في النبوة طريقة الإيصال؛ الوحي أو الرسول أو من وراء حجاب, ولا 


”؟ الوحي قصدّ من الله إلى إعلام مَن يوحي إليه بما يعلمه.ء حقيقة خارجة عن الوجوه السابقة» يُحدِث 
غلما ضروريًا بضحة ها أوحى إليه إدراكة يحواسة:ويدئة: عفلة ولا مجال للغك: يُمجِيء الملك أ 
بخطاب يخاطب به نفسه» تعليم من الله دون وساطة قلم (الفصلء ج5. ص١81).‏ الوحي الكلام بما 
يُخفيهء إعلام في خفاءء إعلام الله لنبي من أنبياته بحُكم شرعي (التحقيقء ص70١-111).‏ عرفان يجدُه 
الشخص من نفسه مع اليقين بأنه من قبل الله بواسطة أو بغير واسطة (الرسالة. ص8 .)١1١١-١١‏ 

؟؟ المواقفء ص/799-7717. 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


يهمّنا أيضًا في النبوة الملك وأنواعه وطريقة قدومه وجرسه وصوته وشكله؛ ولا يهمنا 
ثالنًا خيال النبيء وكيف كان يأتيه الوحي نائمًا أم يقظاء لا شأن لنا بالصلة بين الله 
والرسول وظريقة الاتصال بينهما ياكّلاك بغيره. اسمه وشكله وصوته؛ فذلك لا يُمكن 
معرفته حسًا أو عقلًاء ولا شأن لنا بالنبوة بين الملائكة والجن والشياطين أو البهائم والطير 
والجمادات ما دامت مثلناء نحن البشر؛ فهي كلها موضوعات مُفارقة لا تسمح بها نظرية 
العلم في المقدمات النظرية الأولى» ما يهمنا هو الرسالة ذاتها التي بها صلاح العبادء والنبوة 
للبشر وحدهم؛ فطريق النبوة جزء زائد على تعريفها وخارج عن حقيقتها. 

وقد تعني النبوة معثى ثانيًا غير الإعلام والإخبار وهي الرفعة» فالنباوة من غير همزة 
ما ارتفع من الأرض؛ ويالتالي يكون النبي هو رفيع المنزلة عند الله. وهى معنَّى يترك النبوة 
ويتجه نحو النبي» ويترك الرسالة ويعرف الرسولء ويترك النبوة في التاريخ ويتصور علاقة 
النبي بالله ويّؤثْر قيمة الارتفاع على الانخفاضء والصعود على الهبوط؛ ويفضّل التأويل 
على التنزيل» وهو ما يُعارض سير الوحي ومسار النبوة.*' 

وليست وظيفة النبوة الإخبار بالمستقبل؛ فتلك كانت وظيفة النبي قبل خاتم النبوة 
كدليل على الصدقء وطبقًا للمعنى الاشتقاقي للفظ في اللغة العبرية.”؛ أما المعنى في ختم 
النبوة فهو تحليل الحاضر وليس الإخبار بالمستقبلء وإذا كان هناك قصص فإنما يهدف 
إلى إعطاء الحاضر ومد الوعي بدروس الماضي وخبرات الأمم السابقة؛ فالوعي بالحاضر 
هى وعي بالتاريخ» وما الحاضر إلا تراكُم للماضي. الماضي عبرة ودرس وتطوّر يصب في 
الحاضرء مسارًا من الماضي إلى الحاضر وليس نكوصًا من الحاضر إلى الماضي. أما المستقبل 
فمرهون بفعل الحاضر ومشروط باستمرارية الماضي في الحاضر؛ فالماضي هو مستقبل 
الحاضر ومستقيل المستقبل على حد سواء. يظن القدماء أن النبوة تنيؤ بالمستقبل وقراءة 
له. ويظن المعاصرون أن النبوة رجوع إلى الماضيء والنبوة في حقيقة الأمر هي تحليل 
للحاضر لمعرفة جدل الماضي والمستقبل فيهء وقراءة الماضي هي استبصار للمستقبل؛ وما 
الحاضر إلا لحظة التقاء بينهما يتم ييا كت قراف وريه حركة التاريخ. 


*؟ أصول الدين» ص67١-65١.‏ 
“؟ ويُشير إلى ذلك القرآن الكريم في عدة آيات منها: «وَأَنَبّتُكُمْ بمَا تَأَكُلُونَ وَمَا تَدَّخْرُونَ في بُيُوتَكُم» 
(؟: 55)» وهو التعريف الشائع في قواميس اللغة العبرية وفي التراث العبراني القديم. 
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وتسمّى النبوة بعدّة ألفاظ مُترايفة مثل البعثة والرسالة. الوحي والنبوة متقاربان: 
والبعثة والرسالة متقاربان؛ الوحي هو كل العلم, والنبوة الطريق إليه؛ والبعثة النبوة 
المُعلّنة. والرسالة النبوة المكلّفة. تدل المصطلحات الأربعة المتقاربة على تدرّج من النظر إلى 
العمل أو ين العام ل الشاصن من الؤسني إلى لضيو إل الجمحة إلى الرمتالة 1 

وتتضمن النبوة كرسالة أربعة أطراف: مُرسل وهو الله» ومُرسَل إليه وهو النبيء 
ومُرسّل إليهم وهم العباد» ومُرسَل وهو الشيء؛ فالمرسل هو الوعي الخالص والُْرسَل هي 
الرسالة. وأهم طرّف من هذه الأطراف الأريعة ليس الُْرسل أي الوعي الخالص؛ فذلك 
هى موضوع التوحيدء باب العقليات» الشق الأول في علم أصول الدين؛ وليس الْرسَّل إليه 
أي شخص النبي؛ فهو مجرد رسول لإيصال الرسالة. أهم طرف في المعادلة الرياعية هي 
الرسالة أي التكليف: والُْرسَل إليهم أي نحن البشرء عباد الله في التاريخ. شخص الب إذن 
يدن جد موكنوها ه الفيو» ومعنى راطا تميقا الت جره وزسسطة لضان الزيبال” 

مق الويئل إل الكل الهم ولنمن عاق الثيوة يمتقصة دكا هفاك تروط الشيوة ذا 

ما توافرت عند أي إنسان يكون هو النبيء لا ترجع النبوة إلى جسم النبي أو إلى عرض من 
أعراضه أو حتى إلى علمه بربه؛ فذاك يقع من غير نبوة أو علم النبي بكونه نبياه فالمعلوم 
غير معلوم بعدء بل ترجع إلى الرسالة والُْرسَل إليهم حتى ولو كا: ن اميسل مجهولًاء وكأن 
المرسل إليه غائب بشخصه. اختفى بعد إيصال الرسالة وأداء الأمانة» وتبقى الرسالة طالما 
بقي اسل إليهم يحملونها عبر الأجيال ويحقّقونها في التاريخ. 

ولكن هل هناك فرق بين النبي والرسول؟ الفرق بين النبي والرسول هو الفرق بين 
التصور والنظامء بين العقيدة والشريعة» بين النظر والعمل. يأتي النبي بالنظر وبالعقيدة 
وبالتصورء ولا يأتي بالضرورة بنظام أو شريعة أو يبني مجتمعًا ويؤسّس دولة» فالنظر 
لم ينعقد بعدء في حين أن الرسول هو الذي يولَّد النظام من التصورء ويحقّق الشريعة 
من العقيدة» ويحوّل النظر إلى عملء كما يُشير النبي إلى البعد الرأسي فقط؛ الصلة بينه 
وبين اللهء في حين أن الرسول يُشير إلى البعد الأفقي أيضًا؛ أي الصلة بينه وبين الناس في 
التبليغ وتعملالوسالة وآذاء القسافة دونى هذا أنت.سفات الرنول الأريءة الحكاق والامانة 
والتبليغ والفطنة؛ واستحالة أضدادها؛ الكذب والخيانة والكتمان والتهور. ويُشتّق لفظ 


"؟ يسمّيها القاضي عبد الجبار «البعثة» (الشرح ص 55-5170 ص07/7). 
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النبي من فعلٍ لازم في حين يُشْتّق لفظ الرسول من فعلٍ متعدء الأول لا يُشير بالضرورة 
إلى كل الأطراك فى :حين تُشير الثاني ضزورة إلى الأطراف الأزيعة؛ المرشل» وَالْمرْسَل إليةء 
وامْرسَل إليهم» والرسالة. يُطالِب النبي بالتصديق فحسب بينما يطالب الرسول بالتصديق 
وبالعمل. الإيمان عند الأول مجرد إقرار وتصديق في حين أنه عند الثاني إقرار وتصديق 
ونظر وعمل. قد لا ينجح النبي في النبوة» ويُصيبه من الأذى الكثير» فدّوره هو الشهادة على 
العصر في حين أن الرسول مُطالّب بالنجاح؛ بناء المجتمع وتأسيس الدولة؛ لذلك كان بالنبوة 
تعظيم واستحقاق نظرًا للشهادة أما الرسالة فجزاؤّها قدر الأعمالء وإن كان كلاهما موَيّدًا 
بالمعجزات فإن تأييد النبي بها أقوى من تأييد الرسول الذي يكفيه يقين الرسالة الداخليء 
والقدرة على تكوين الأفراد وتجنيد المؤمنين والدفاع عن النفس بالفعل» ومقابلة العنف 
بالعنف, والأخذ بأسباب القوة بُغيةٌ الانتصار."؛ 


47 معظم هذه الفروق عند أهل السنة؛ فكلٌ مَن نزل عليه الوحي من الله على لسان من الملائكة» وكان 
مؤْيِّدَا بنوع من الكرامات المناقضة للعادات فهو نبيء ومن حصلت له هذه الصفة وخْصٌّ أيضًا بشرع 
جديد أو بنسخ بعض أحكام شريعة كانت قبله فهو رسول (الفرق.ء ص57"). النبي أعم من الرسولء 
فالرسول من بالتبليغ» والنبي أوحي إليه» كل رسول نبي وليس كل نبي رسولًا (شرح الفقهء ص08؛ 
الأصولء ص5 5١؛‏ الشرح» ص/018-577). ويّثار إشكلان: (أ) داود له كتاب دون شريعة وأمر بمتابعة 
الشرع السابق. (ب) أكثر الرسل لم يكونوا أصحاب كتابء النبوة يُنظّر فيها إلى الله والرسالة إلى المبعوث 
إليهم (الدر. ص57١-5١1١).‏ فيما يُفيد وصف الرسول بأنه رسول وما يتصل بذلك. ضرورة قبول 
الرسول الرسالة؛ والإشكال أنه لا يوجد رسول قد رفض الرسالة»: قال بعض شيوخ الاعتزال: الرسالة 
ليست بمدح ولا ثواب (المغني» ج5١١2‏ ص6-١1١).‏ فيما يوصف النبي بأنه نبي وما يتصل بذلكء قال 
شيوغ الافتزال ف النيوة» إنها جزاء:عل.عمل: وفصلوا 'بينها وين الرسالة من حيث كان المستفاد..مثها 
الرفعة دون الرسالة (المغني» ج5١.‏ ص5١-1١).‏ فيما يجب أن يختص به الرسول في الرسالة وسائر 
الأحوالء هناك صفات إنشائية مثل الأداء وعدم الكتمان وعدم تأخير الآداء. وعدم فعل ما ينفّرء وصلاح 
العباد. وكونه في أكمل الأحوال» حال الخلقة حتى تجب له البعثة تخييرًا من القديم (المغني» ج15, 
ص/ا١-19١).‏ 
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والسؤال الأول النظري هو جواز البعثة وهل هي واجبة أم مستحيلة أم مُمكنة» فإثيات 
الفروة إى ]عازه إحزيع الشاكل: اللساسية الكى. تضاف ظيقا الها ال38 3 والحفيفة أن 
القّرق بين الوجوب والإمكان ليس كبيرا؛ فكلاهما إثبات للنبوة في مقابل الاستحالة التي 
تعني الإنكار» إنما الخلاف بين الوجوب والإمكان إنما فقط في درجة الإثبات» إما الوجوب 
ضرورة أو الوقوع إمكانًا. إنما يُخْشى من الوجوب الوقوغ في الواجبات العقلية» الواجبات 
على الله مثل الصلاح والأصلح واللطف والألطاف والعوض والاستحقاق؛ وبالتالي يكون 
الخلاف بين الإنكار والإثبات» ثم يتفرع الإثبات إلى الضروري والْمُمكن.١‏ 


' عادةً ما يُشار إلى المعتزلة بأنهم أصحاب القول بوجوب النبوة» كما يُشَار إليهم مع البراهمة بأنهم 
من أنصار القول باستحالتهاء وقد يقول البعض منهم بإمكانها ويُشاركون الأشاعرة في ذلك بالرغم 
من اختلاف الدوافع؛ الإمكان طبقًا للحاجة. حاجة العوام أو الخواصء؛ كما هو الحال عند المعتزلة» أى 
الإمكان نفيًا للواجبات العقلية» كما هو الحال عند الأشاعرة. ويتضح هذا التعدد في مواقف المعتزلة في 
الموضوعات التي يذكّرها القاضي عبد الجبار عند الكلام في جواز بعثة الأنبياء التي تشمل: )١(‏ البراهمة 
وبيان موافقة البعثة للعقل وأدلته وزوال المخالفة بينهما. (؟) وجوب البعثة ومتى تجب؟ هل في البعثة 
ما يحسن ولا يجب؟ هل يقع الوجوب في ذلك معيّنَا أو مخيّرًا؟ هل هي غير مُستحّقة للمبعوث؟ هل 
الغرض يعود عليه أو على المبعوث إليه أى عليهما معًا؟ ما يجوز أن يتحمله من الرسالة وما لا يجوزء هل 
يتحمل ما يكون تأكيدًا أو لا بد من شريعة محدّدة؟ صفة النبي والفرق بينه وبين غير النبي (المغني» 
ج65 ص8-2). 
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)١(‏ هل النبوة واجبة؟ 


النيوة واجبة على عو ثلاث؛ فهى واجبة أولًا نظرًا للواجبات العقلية. مثل الصلاح 
واللطف والعوض والاستحقاق وطبقا للحسن والقبح العقليين» ووجوبها ضروري بناءً 
على الضرورات العقلية» وهي واجبة ثانيًا لآنها أصلح للعباد وبناءً على نظرية الصلاح 
والأصلح؛ فالإنسان في حاجة إلى الدخول في معاملات: وإلى علم ما يحصل به الانقياد 
والعون» والحاجة إلى قوانين وسنن وشرائع» وهي واجبة ثالنًا نظرًا لأنها لطف من الله 
طبقًا لنظرية اللطف والألطاف؛ فلما كان العقل لا يستقل بالتعريفات التشريعية كان 
لطفًا من الله وكرمًا منه أن يتم نعمته على الإنسان وهى أشرف ال مخلوقات؛ ومن تَّم النبوة 
تعبير عن كرم المبدأ الأول؛ الله ولطف الله بالعباد النبوة إذن واجبة بناءً على الواجبات 
العقلية ونظريتّي الصلاح واللطف.” 

وتكون الصعوبة حينئذٍ في كيفية الجمع بين الحسن والقبح العقليّين وقدرة العقل 
على إدراكهما كصفات موضوعية في الأفعالء وفي نفس الوقت احتياجه إلى النبوة كعون 
له على التكاليف؛ فما دامت التكاليف واجبة عقلًَا فإنها لا تحتاج إلى وجوب ثا نكالكيوة. 
بل إن الصلاح والأصلح واللطف والألطاف والعوض عن الآلام والاستحقاق كلّ ذلك من 
الواجبات العقلية؛ وبالتالي ليست أساسًا لوجوب النبوة. 


يه 


” هذا هو موقف المعتزلة والفلاسفة؛ فكلاهما يقول بالوجوب عقلًا (الغاية. ص8/١550-5؛‏ المواقف. 
ص357). قالت المعتزلة: بعثة الأنبياء واجب (الاقتصادء ص .)٠٠١‏ وما يذكُره القاضي عبد الجبار تظهر 
فيه الأُمس الثلاثة للوجوب, منها الحسن والقبح العقليان» مثل: في حسن بعثة الرسل نظرًا لانتفاء القبح 
عنه؛ في أن بعثة الرسل متى حسّنَت وجبّتء ويُعطي القاضي عبد الجبار أربع حُجّجٍ تجتمع فيها الأسْس 
الثلاثة. وهي: (أ) مزية التكليف الذي يتضمن مزية الثواب والعقاب. (ب) مزية التنبيه والتحذير وتأكيد 
ما في العقول. (ج) الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ودور النبوة والأنبياء. (د) ما يكمل به التكليف 
وما لا تتم ألطافه ومصالحه إلا به. في أنه لا يجوز أن تَعرّف أحوال المصالح السمعية باستدلال عقلي» 
في كيفية كون هذه الأقعال مصلحة ولطفاء في أن هذه الأفعال إذا اختصت في كونها داعية كما ذكرناه. 
في أنه يجب على المكلّف أن يعرف التكليفء في أن الله إذا عرّفنا أحوال هذه الأفعال وجبت علينا (المغني» 
ج5١ء‏ ص5١-/11).‏ البعثة لا بد من أن تكون لطفًا للمكلّفين» واللطف صلاح (الشرح. ص 8!7-870: 
ص017/5). وعند الجباتيين التكاليف كلها ألطاف (المآل» ج١ء‏ ص86١١).‏ ورود التكاليف ألطاف للباري 
أرسلها إلى العباد بتوسط الأنبياء امتحانًا ليهلك مَن هلك عن بينة ويحيا من يحيا عن بينة (المكل ج١2‏ 
ص18). عند الجبائي تجب النبوة لتقرير الواجبات العقلية ولتقرير الشريعة المتقدمة» وعند بعض 
المعتزلة تجب على الله إذا علم من أمة أنهم يؤمنون (المواقفء ص57"). 


عله 





ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


ََ ََ 


إذا كان التكليف عقليًاه واستحقاق الثواب والعقاب عقليًا والتنبيه والتحذير تأكيدًا 
لما في العقولء والأمر بالمعروف والنهي عن المذكر أحد الأصول العقلية الخمسة؛ فكيف 
تجب النبوة بناءً على هذا الوجوب العقلي المكتفي بذاته وإلا كان الوجوب وجوبَين؛ وجوب 
طقل شروري ووحوب ظرعي ضاق زاك لا بحكم لة؟ وإذا كانت الجياة امتحانًا واختبارًا 
وجهدًا ومعاناة» فإن ذلك إنما هى نتاج لممارسة الحرية» وهي من العقليات وليست من 
اللعيديات: #الفيوة. لمتنك القيوة إذى من الواسذاك الحقلية إلا" رناء عق السكدة: لظف 
باعتبارهما واجبّين عقليّينَ فإذا ما حكم العقل أن النبوة بها صلاح العباد ولطف من 
الله بهم. تكون واجبة على هذا الأساس كحُكم عقلي بالصلاح واللطفء وليس كحاجة 
وغؤة ودت جتبعة لقضون العقلجزهايتة إل وخباية لونهنا 1 وكا العمل ل حك الحقل 
باستغنائه عما سواهء وبقدرته على معرفة الصلاح والأصلح دونما حاجة إلى نبوة؟” 
والعجيب أن تعتمد إحدى الحركات الإصلاحية الكبرىء الأشعرية في التوحيد الاعتزالية 
في العدل, على تبرير واجب التبوة بهدم العقل والعلم والاجتماع والسياسة؛ أي هدم أسّْس 
الدين ذاته. وكأن إثبات وجوب النبوة لا يتم إلا على حساب الأسّس الحسية والعقلية 
والاجتماعية التي تقوم عليها العقيدة ذاتها؛ وبالتالي لم يبقَ حتى نصف الاعتزال في العدلء 
وأصبح نصف الأشعرية في التوحيد هو السائد في موضوع النبوة؛ * مما يدل على أن أنصاف 
الحلول في الحركة الإصلاحية انتهت إلى الأشعرية السائدة منذ ألف عامء وقد تم ذلك من 
قبل في حركة إصلاحية سابقة فيما وراء النهرء عندما تحوّلّت الماتريدية بعد عدة أجيال 
إلى الأشعرية التقليدية» فهل تجب النبوة لأنها تُعطي مجموعة من المعارف النظرية التي 
لا يستطيع العقل الوصول إليها؟ هل تُعطي معرفة الصانع وصفاته والعقل قادر على 
الوصول إليها بإجماع نُظار الأمة متكلّمين وحكماء؟ هل حاجة البشر إلى الرسالة هي 
حاجتهم إلى معرفة الغيبيات وفي مقدمتها حياة النفس بعد مفارقتها البدن وقد أجمع 
الحكماء على إثباتها بالعقل؟ ولم تمنع النبوة في كل دين ولدى كل ملة من منع فريق من 
إذكاى حل النفس ووجود حياة أخرى. بعد الموت: إن التوحيد كله يُمَكْنَ إدراكه بالعقل 


" لذلك قد يكون أقرب إلى العقل أحيانًا وإلى التاريخ وضع المعتزلة مع البراهمة في القول باكتفاء العقل 
لذاته؛ ويالتالي القول باستحالة النبوة كما يفعل الباقلاني (التمهيدء ص8 ١١-5١٠؛‏ والبغداديء الفرّق» 
ص١؟1).‏ 

هذه هي محاولة محمد عبده في «رسالة التوحيد». 
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بما في ذلك الصفات السمعية: وإلا لما كوّن العدل باب العقليات في علم أصول الدين في 
مقابل السمعيات ومنها النبوة» وكيف تكون النبوة طريق العلم بالتوحيد والسمعيات لا 
تؤدي إلى العقليات؛ فالسمعيات ظن والعقليات يقين على ما هو معروف في نظرية العلم 
في المقدمات النظرية الأولى؟ والصفات كلها مثل الإنسانء الإنسان الكامل وليس الإنسان 
المتعين» الإنسان كما ينبغي أن يكون وليس الإنسان كما هى كائن. وفيمٌ الحسن والقبح 
العقليان؟ أليست هناك معارف عقلية؛ حسن عقلي وقبح عقلي؟ فالتوحيد حسن عقيء 
والشرك قبح عقليء وإذا خاف الإنسان الخطأ النظري وقع في التردد والشك وفي الظن 
والجهل؛ أي في كل مضادات العلم؛ فإن العقل قادر على بث الطمأنينة فيه وتحويل التردد 
والشك إلى قطعء والظن إلى يقين» والعلم إلى جهلء وإذا كانت الحاجة إلى النبوة هي أنها 
تشير على العقل بطرق الاستدلال؛ أليس العقل قادرًا على ذلك وهى واضع منطق البرهان؟ 
وهل النبوة منطق صوري أم منهاج عملي للناس؟ وهل تُعطي النبوة هذا المنطق الاستدلالي 
عن طريق النص أم أنها في حاجة إلى العقل لاستخراج هذا المنطق؛ وبالتالي يكون من عمل 
العقل في النبيوة وليس من ع النبوة وحدها؟* فإذا ما اكتفت النبوة في منطق الاستدلال 
بالنص وحده؛ فإنه يظل ظنيًا لاعتماده على النص ولا يتحول إلى يقين إلا بالعقل, على ما 
هو معروف في باب الأدلة في نظرية العلم في المقدمات النظرية الأولى.' إن العقل قادر على 
صياغة منطق للبرهان يقوم على أوليات العقل وبداهات الحس وشهادة الوجدان؛ كما أنه 
قادر على وضع نظرية في الصدق يُمكن بها التحقق من صحة نتائجه وصدق براهينه؛ في 
حين يظل اليرهان على صدق النيوة خارجيًا محضًا إذا كان هو المعجزة: أو ذاتيًّا خالصًا إذا 
كان مجرد الإيمان. يبدو أن الوحي ما زال معروضًا حتى في الحركات الإصلاحية الحديثة 
على أنه نظرية في النبوة؛ أي الوحي الرأسي مصدر المعارف النظرية» في حين أن الوحي 
ليس فقط نظرية في النبوة» بل نظرية في التاريخ؛ أي الوحي الأفقي مصدر التشريع العملي 
والأساس النظري للعمل الفردي والجماعي؛ لذلك سرعان ما تحوّلّت نظرية النبوة كوعي 
رأسي في الحركة الإصلاحية الخديكة إل تكوئة [شراقية صوفيةة وانتقلث مخ الفلتيقة إلى 
التصوفء وتحوّل النبي من منظّر وقائد إلى صوفي وولي. إن تفاوت العقول في الإدراك لا 
يعني أيّ نقص في العقل, بل يعني خطأ في استعماله. ويُمكن بمنطق البرهان وبنظرية 


* حاوّل ذلك من قبلٌ ابن حزم في «التقريب إلى حد المنطق والمدخل إليه». 
' انظر الباب الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الثالث: نظرية العلمء ثامنًا: مناهج الأدلة. 


1 





ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


الصدق وبالمراجعة والاستدلال المشترك تجاوزٌ اختلاف العقول والوصول إلى الاتفاق بينهاء 
واتفاق العقلاء أولى من اختلافهم؛ وبداهات العقول وأولياتها واحدةء عامة وشاملة؛ لا 
اختلاف عليها بين العقلاء والنبوة لا أسرار فيها ولا غموضء بل أفكار واضحة ومتميّزة 
يُمكن إدراكها بالعقل السليم والتحقق من صدقها بالبرهان." 

هل تجب النبوة لحاجة الإنسان إلى التجريبء وكأن الإنسان قاصر على استخدام 
الخوافن والاعدماق عل المحسوسات والساهدات والحريات وف حوء مق المعلوعاف ظيقا 
انكلرية العلم .فق العدماه النظرية الأول «العحري موهوء العلم التجريبي ومادته الأولىء 
وقد برع القدماء في العلوم التجريبية في الطبيعة والكيمياء والأدوية والطبء ولم يكتفوا 
بالطب النبويء وأَسّسوا المبادئ العامة للطب التجريبي؛ ونقدوا المنطق الصوريء ووضعوا 
قواعد المنهج التجريبي. العلم التجريبي علمٌ إنساني يهدف كالعلم العقلي إلى الكشف عن 
قوانين الطبيعة من أجل السيطرة عليها وتسخيرها لصالح الإنسان, وما فائدته إن كانت 
النبوة تغني عنه؟ والمعروف تاريخيًا أن العلوم النبوية كانت أقرب إلى العلوم الإشراقية 
الصوفية منها إلى العلوم العقلية التجريبية؛ لا تحتوي النبوة على أُسُس علم الفلك وإن كانت 
توجّه الشعور نحو الطبيعة والتأمل في الكون والنظر إلى الأهلة لمعرفة المواقيت» حتى يأتي 
العقل والتجريب ليضع قواعد علم الفلك وأصوله. إن الصناعات والعلوم التجريبية من 
اكتشاف الإنسان واختراعه؛ لذلك كانت الطبيعيات سابقة على الإلهيات في علوم الحكمة, 
كما كان المنطق سابقا على الطبيعيات؛ فالعقل والتجريب سابقان على النبوة» بل والطريق 
إليها كما أن العقل والطبيعة سابقان على النظر إلى الله والطريق إليه. كما بان من قبل 
في نظرية الوجود في المقدمات النظرية الأولى أن الْمحدّثْ هو الطريق إلى القديم وأن الصنع 
دليل على وجود الصانع.“" 


" الرسالة ص9/١-87,‏ ص15-47: ويكرّر محمد عبده بعض التوجيهات القديمة عند الرازي في بيان 
فائدة بعثة الأنبياء فيما لا يستقل العقل يدّركه؛ يذكّر منها اثنتّي عشرة فاتدة؛ سبعة منها في الأمور 
النظريةء أربعة في العقلء وثلاثة في التجربة» وهي: )١(‏ العقل لا يدل على الصفات خاصةً الصفات 
السمعية» مثل: السمع والبصر والكلام. (؟) خوف المكلّف أن يتصرف في ملك الله بغير إذنه والنبوة تُزيل 
الخوف. (؟) ليس كل ما كان حسنًا وقبيحًا في العقل حسنًا وقبيحًا في الشرع. (4) تفاؤت العقول في 
إدراك الأسرار الإلهية (المحصلء ص55١-/ا6١).‏ 

“* من فوائد البعثة التي لا يستقل العقل بدّركها عند الرازي: )١(‏ إفادة البعثة إلى الأدوية المجرّبة. 
(؟) عدم إمكان معرفة طبائع الأفلاك بالتجرية والآلات والعمر الإنساني. (") الهداية إلى الصناعات 


3 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


هل تجب النبوة لحاجات عملية؛ أي للتنفيذ والتحقيق وأداء الرسالة» ما دام الإنسان 
غير قادر على سن القوانين وتأسيس الشرائع وإقامة الدول أو تجنيد الجماهير وتوجيه الأمم 
وفتح البلدان؟؟ ألا يُمكن للعقل قيادة المجتمعات مثل قيادة الإمام لها؟ هناك أيضًا العقل 
الاجتماعي والعقل السياسي والعقل التاريخي لوضع القوانين وسن الشرائع. صحيحٌ أن 
النبوة تحتوي على تشريع؛ ولكنها توجيهات عامة في حاجة إلى تفصيلات واستنتاجات من 
العقل والواقع» من واقع المجتمع واستقراء حوادث التاريخ. صحيحٌ أن النبوة تحتوي على 
بعض التوجيهات الخلقية والإرشادات العملية» ولكن لا تكفي الدعوة إلى المحبة والتعاون 
أن تكون أساسًا لتكوين المجتمع الإنساني» وهل النبوة في نهاية الأمر نظرية في التأليف 
الاجتماعي أم في الصراع الاجتماعي؟ هل وظيفة النبوة حل الصراع الاجتماعي أم حسمه؟ 
إيقافه أم حله؟ إن المجتمع في حاجة لفهم تركيبه وقوانين حركته وصراعه إلى أكثر من 
المحبة والعدل والمبادئ العامة والقيم النظرية. صحيحٌ أن الحاجة إلى التعاون وتأسيس 
المجتمعات وإقامة الدول تكشف عن الأساس الاجتماعي للوحي وعن البعد الأفقي له. كما 
تكشف المعارف النظرية عن البعد الرأسى فيه؛ ولكن لا يعنى ذلك أن الإنسان قاصر عن 
إدراك الحقائق الاجتماعية وعاجز عن توجيه الأمور العملية» وتأسيس الدولء وتديير الملك. 
إن علوم السياسة والاجتماع والقانون والتاريخ أيضًا من وضع الإنسان مثل باقي العلوم 
العقلية والتجريبية. ولماذا تُهِدَم القوانين الإنسانية وبين مفاسدها وعيوبها من أجل إثبات 
وجوب الشرائع النبوية؟ ألا تثبت النبوة إلا على أنقاض البشرية؟ إن تغيّر القوانين البشرية 
ليس عيبًا بل تطوّر واجتهادء كما هى الحال في الفقه. وإن اختلاف الطبائع والشعوب 
وارد في القوانين البشرية والشرائع الإلهية على حدَّ سواء. '١‏ وإن هذا التضارب بين القانون 


الناقصة (المحصلء. ص57١-51١).‏ ويرد محمد عبده بأنه ليس من وظائف الرسل ما هو عمل المدرّسين 
ومعلّمي الصناعاتء التاريخ والكواكب والنباتات والحيوان وطبقات الأرض (الرسالة. ص؟77١7-1؟1١).‏ 

* هذا هو المسلك الثاني في بيان الحاجة إلى الرسالة من طبيعة الإنسان نفسه عند محمد عبده (الرسالة: 
ص56 .)١٠١‏ 

,)١١ :55( وذلك واضح في القرآن الكريم في عدة آيات» مثل: «وَحَعَلْنَاكُمْ شَعُويًا وَقَبَائِلَ لِتَعَارَفُواك‎ ٠١ 
:13( »)48 :5( لكل جَعَلْنَا مِنْكُمْ مِرْعةَ وَمِنْهَاجَا4 (0: 58). وَل شَاءَ ال لَجَعَلَكُمْ أَمّةَ وَاحدَةَ4‎ 
.)8:59( عق‎ 


1 





ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


البشري والقانون السماوي لهو أساس الثنائية في وجداننا المعاصرء وأحد أسباب مصائب 
عصرنا في الصراع بين الاتجاه العلماني والحركة السلفية. إن وظيفة الرسل في قيادة الأمم 
هي نفسها وظيفة القادة والأبطال» ولم تخلّ البشرية من كلّيهما معًا دون أ ن يكون 
أحد الفريقّين بديلًا عن الآخر أو سببًا لإيجاده. بل إن رئاسة الأنبياء تقوم على تصوّر 
هرمي للعالم؛ النبي في القمة. والناس في القاعدة» وما بينهما القواد والوزراء والعمالء 
طبقًا لنظرية الفيض وترتيب العقول وترتيب الأجناس والأنواع ومراتب القوى الإنسانية؛ 
فالنبوة عند القدماء نظام رئاسي هرمي بالضرورة كما هو واضح في «المدينة الفاضلة»» 
علاقة الرئيس بالمرءوس علاقة القمة بالقاعدة أو المركز بالمحيط؛ وكأن سلطة النبي سلطة 
مركزية رئيسية» قاهرة ومسيطرة:؛ وكأن السلطان لا يكون إلا أعلى عليين والناس أسفل 
سافلين!١١‏ 

بالإضافة إلى هذه الفوائد العامة للبعثة التي تجعلها ضرورية واجبة» هل هناك فوائد 
أخرى لها على التفصيل؟ هنا تظهر العبادات ع أنها الدافع الأول على ضرورة البعثة, 
والتي لا يستطيع العقل أو الواقع الوصول إليهاء ولماذا تكون العبادات ضد العقل والطبيعة 
ومقووضة غليهنا دون أن تكون كعد عنهفا؟ وهل العقل: غانةبوالشر ع ضبانة والعادة 
لا تكون عبادة؟ إن وضع العقل في مقابل العبادة يجعل العبادة لا عقلية غير مفهومة 
وغير معلّلة بحكمة مع أن العلة أساس التشريع يُمكن إدراكها بالعقل والتجريبء ولا توجد 
عبادة واحدة» وكل ملة تعبد بشعائرهاء وترى فيها أنسب تعبير عن إيمانها وعقائدهاء 


"١‏ الرسالة. ص١87-8,.‏ ص/717١-178.‏ ومن ضمن العقائد المتأخّرة أن الله أرسل رسلا مبشّرين 
ومُثبتين للناس ما يحتاجون إليه من أمور الدنيا (النسفية. ص77١-7١17؛‏ الحصونء ص32). ويقول 
محمد عبده إن وظيفة الرسل أنهم من الأمم بمنزلة العقول من الأشخاصء وفي نفس الوقت يرى أن 
يفاصيل طزق العيشة والحنق ف وجوه الكسمبه بوتطاول شتواك العقل: إل درك اما أعد للوحتول إلية 
من أسرار العلمء فذلك مما لا دخل للرسالات فيه إلا من وجه العظة العامة والإرشاد والاعتدال فيه 
(الرسالة. ص8١١-١15١).:‏ وهي إحدى الحُجج التي قدَّمها الرازي من قبل لإثبات النبوة» فالإنسان لا بد 
فيه من رئيسء والرئيس إما أن يكون حكمه على الظاهر فقط وهو السلطان؛ أو على الباطن وهو العالم 
أى عليهما معًا وهو النبي؛ فالنبي يكون كالقلب في العالم وخليفته كالدماغ, كما أن القوى المدركة تفيض 
من الدماغ على الأعضاءء وكذا قوة البيان والعلم إنما يفيض منه بواسطة خليفة على جميع أهل العالم 
(المحصلء ص" ه ١-لا5١).‏ 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


وإذا كان العمل عبادة فإن العقل قادر على أن يصل إليه دون أشكال ورموز وصور لا 
تعبّر عن جوهر الإيمان وقصد العقيدة. ٠"‏ 

كيف تثبت النبوة إذن كضرورة نظرية وعملية على حساب العقل من أجل هدمه؛ 
وإرادة الإنسان من أجل إعلان عجزهء. ودونما حاجة إلى القدرات البشرية وعلومها 
وصناعاتها وسياساتها وشرائعها؟ إن الوحي علم مستقل بذاته يستنبطه الإنسان ويضع 
قواعده واضوله :ل لا م بعلوم الدين ولا هو بعلوم الدنياء هو علم المبادئ الأولى التي تقوم 
عليها العلوم جميعًاء وهي مبادئ عقلية وطبيعية» شعورية ووجودية في آن واحد." وإن 
كل ما يُمكن التوجه به ضد العقل الإنساني والقدرة البشرية» يُمكن التوجه به أيضًا إلى 
تفسير النبوة وتأويل الوحي الذي يقوم به عقل الإنسان» وتظهر فيه مصالحه ويفرض 
فيها إرادته. وهل سلم الإيمان من التعصب والجهل؟ أليست القوانين المستنبّطة من الشرائع 
النبوية تتدخل فيها الأهواء الفردية والمصالح الاجتماعية المتضاربة حين تطبيقها؛ ويالتالي 
يفكي على حسنها في ذاتها؟ إِ ن الشهرة والغفلة والنسيان وكل مظاهر النقص الإنضاني 

تع الجول» سواءٌ عمل بمفرده أم فسّر النبوة وأوّل و وهل استطاعت النبوة أن 
تخفف من نقائص الإنسان وهي أول من يعترف بها؟؟' حتى أمور المعاد التي قد تكون 
أحد بواعث وجوب النيوة» فإن العقل قادر على ا ن يصل اليهاء » وقد توصّلّت مجتمعات 
بأكملها إلى خلود النفس دون نبوة» كما أن العقل قادر على أن يصل بمفرده إلى قانون 
الاستحقاقء وأن الجزاء على قدر الأعمالء عقابًا أم ثوابًا؛ فلا يوجد فعل إلا وله أثر, ولا 
يوجد أثر إلا في العالم» سواء كان في الحال أو في المآل» مباشرًا أى غير مباشر. ١‏ وكيف 
يكون الإحساس بالقلة والقهر أساسًا لوجود الوحي وضرورته؟ ألا يثبت الوحي إلا بقهر 


٠”‏ يقدّم الرازني حجتين لإثبات ضرورة النبوة للعبادة: )١(‏ تقنين كيفية العبادة للجميع حتى لا 
يتنازع فيها الناس فتقع الفتن. (؟) العقل عادة والشرع عبادة» والعادة لا تكون عبادة (المحصل, 
ص هه ١-/اه١).‏ 

.165-١579؟ص الرسالة. ص”١١-/1١٠؛ التحقيقء‎ ٠" 

؟' يصف القرآن أوجه الضعف الإنسانى؛ فالإنسانى ضعيف يدعو الله حين الضرء فإذا كشف عنه الضصر 
باه ياندن من الرحمة إذا تاخوطة طلوم كقاره يدعو بالهن أكش. من جعافه عالخير: طلم جهول: 
عقول قتورء كفور وسواسء هلوع مغروز: طاغ كنود فاجر خاسن متمن مُجايِل. 

* يذكُر الرازي فوائد البعثة على التفصيل بأن الأمور قسمان: قسمٌ يستقل بها العقل؛ وقسمٌ لا يستقل 
بها العقل؛ الأول مثل افتقار العالم إلى صانع حكيم وفائدة بعثة الرسولء وهذا تأكيد للعقل بدليل 
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ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


الإنسان وإحساسه بالضآلة والعجز أمام قوة عظمى تعرف أفضل منه وتقدر على ما لا 
يقدر عليه؟ وهل استطاعت النبوة أن تمنع الإنسان من أن يُعمل عقله أو يُمارس حريته 
أو أن تجعله أكثر عقلانية وأعظم قدرة؟ فالنبوة لم تمنع الإنسان من إنكار وجود الله» 
أى إنكار النبوة» أو عدم التصديق بالمعجزاتء أو إنكار الشرائع ورفضها بناءً على القبح 
العقلي والضرر الماديء أى إهمال التطبيق والاكتفاء بالجانب النظري كما هو حال البشر 
الآن» أى إسقاط فاعلية الجانب الأخروي والتخويف بالوعد والوعيدء أو نُشوب القتال والفتن 
والحروب الطائفية التى لا تقل عن الحروب العلمانية.١١‏ 

إن العقل ليس بحاجة إلى عون» وليس هناك ما يندٌ عن العقل. العقل يحسّن ويقبّح 
وقادر على إدراك صفات الحسن والقبح في الأشياء. كما أن الحسن قادر على الإدراك 
والمشاهدة والتجريبء لا طريق إلى الصانع إلا العقل والحسنء ويّمكن معرفة الأخلاق 
بالفطرة» والاستحقاق واجب عقليء وكمال النفس بالنظر والعملء وذلك هو موقف الفقهاء 
دون مزايدة في الإيمان أى هدم للمعرفة الإنسانية.7١‏ 


النقل» وقطع عذر المكلّف لكلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسلء والثاني أمور ثلاثة: (أ) خلقنا الله 
وبِيّن لنا وجوه عبادته بعد أن وحجبت أصل الطاعة في العقل. (ب) أعطانا النبوة في مقابل تركيب الشهوة 
والغفلة. (ج) وأيضًا لمعرفة الثواب والعقاب في الآخرة بعد أن عرفت العقول الحسن والقبح في الدنيا 
(المحصلء ص5 6١؛‏ الرسالة. ص ؟/ا-ل/ا/ا). 

.١65-١ ٠ التحقيقء ص‎ ١١ 

"هذا :هو موقف:ايق حزم ورقضيه لوجوي" التزوة أرقضه :التعليل إن يقولة «ولسننا تحتاع إلى وكلف 
ذكر قول مَن قال من المسلمين إن مجيء الرسل من باب الواجبء واعتلالهم في ذلك بوجوب الإنذار في 
الحكمة؛ إن ليس هذا القول صحيحًاء وإنما قولنا الذي بيّناه أنه لا يفعل شينًا لعلة. وأنه يفعل ما يشاءء 
وأن كل ما فعله فهو عمل وحكمةء أي شيء كان» (الفصلء ج١ء‏ ص20 ). في حين يقرّر حتى المصلحون 
المحيثون مثل الشيخ حسين أفندي الجسر في «الحصون الحميدية» ثماني حُجّجِ على وجوب النبوة, 
هي: )١(‏ معاضدة العقل فيما يستقل بمعرفته. (؟) استفادة الحكم فيما لا يستقل العقل بمعرفته. 
(؟) بيان حال الأفعال التي تحسن تارة وتقبح أخرى من غير إهداء العقل إلى مواقفها. (5) بيان منافع 
الأغذية والأدوية ومضارها التي لا تفي بها التجربة. (5) تكميل النفوس البشرية بحسب استعدادها 
في العلميات والعمليات. (1) تعليم الصنائع الخفية من الحاجيات والضروريات. (1) تعليم الأخلاق 
الفاضلة للأفراد والسياسات الكاملة في المنازل والمدن. (8) الإخبار بتفاضل ثواب المطيع وعقاب العاصيء 
وترغيب الحسنات والتحذير من السيئات. 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 
(؟) هل النبوة مستحيلة؟ 


إن القول باستحالة النبوة هو رد فعل طبيعي على القول بوجويها؛ فكلاهما طرفا نقيض» 
إثيات ونفي» وجوب واستحالة؛ فبينما يقوم الوجوب على هدم العقل والعلم والاجتماع 
والسياسة والقانون» تقوم الاستحالة على تأكيد العقل والعلم وعلى الاعتراف بقدرات الإنسان 
النظرية والعملية على تأسيس العلوم الاجتماعية. 

وهناك ثلاثة دوافع للقول بالاستحالة» إما الامتناع من حيث المبدأ والإمكانية النظرية 
الخالصة (العقل الأولاني أو المبدئي): أو الامتناع من حيث كفاية العقل دونما حاجة إلى 
مصدر آخر للمعرفة (العقل الفطري): أو الامتناع من حيث التكليف العملي وإن كانت 
مقبولة نظريًا (العقل العملي). ٠"‏ 


(]) الاستحالة المبدئية 


تقوم الاستحالة المبدئية؛ أي الإنكار الميتافيزيقي للنبوة وإثبات استحالة البعثة» على حُجّج 
ثلاث؛ الأولى: لا بد أن يعرف المبعوث أن المرسل له هو الله. ولا طريق إلى معرفة ذلك؛ 
فلعل المرسل هو الجنء والحقيقة أن هذه الحجة تجعل النبوة متوقفة على المرسلء في 
هين أن: الندرة واتقنه حاريكية, يقيدها له وقرقها الذي يفرفن إمكا نهاة ويرفان بطر قها 
داخلي ولا يتوقف على المرسل أو حتى على المعجزة كدليل على صدق النبي» كما أن افتراض 
الجن افتراض غيبي غير مرئيء كادُرسل سواء بسواءء» والنبوة مسارها في التاريخ ما بعد 
الرسول وليين :ما نبله؛ أي البح الأفقى :ولممن اليعة الراسي لقيو الراسية ليست هذا 
من النبوة؛ أي من السمعيات: بل هي جزء من الإلهيات؛ أي العقليات في صفتّي الكلام 
والإرادة. لا يهم في النبوة مصدرها؛ أي ما قبل الإعلان بل تبليغ الرسالة بعد الإعلان وضمان 


* يذكر الإيجي سبعة دوافع لإنكار النبوة والقول باستحالتها: )١(‏ امتناعها من حيث المبدأ والإمكانية 
الخافيزيقية الخالصة'() امتناعها من -حيث كفاية العقل دونما حاجة إل :مصدو آخ: (). امتناعها 
من حيث امتناع التكليف نظرًا للضيق به وإن كانت مقبولة نظريًا. أما الدوافع الأربعة الأخرى فهى 
خاصة باستحالة المعجزة, وهى: )١(‏ امتناع المعجزة وهى الدليل على صدق النبوة. (؟) امتناع دلالة 
المعجزة؛ فالنبوة لا تثبت بخرق العادات. (*) امتناع تواتر المعجزة حتى مع التسليم بها. (4؟) امتناع 
وقوعها أصلًَا (المواقف. ص555). وقد أرجأنا هذه الدوافع الأربعة الأخيرة للعنوان التاليء ثالفًا: هل 
المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 
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ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


صحتها التاريخية» وهو اليقين الخارجي» ثم ضمان صدقها النظري وإمكانيات تحقيقها 
ومطابقتها للواقع وهو يقينها الداخليء وليس المطلوب في النبوة لمعرفة صدقها إمكانية 
التمييز بين كلام الله وكلام الإنسان ما دام يأتي في صوت إنساني ويلغة إنسانية ولرسول 
إنساني ليبلغه للناس» ولا يسمع كلام الله مباشرةٌ إلا بالصوت من خلال الأذن الإنسانية. 
صنحي أذه له يويند اسطوان بأل ما كلقاة الرسول كله من الله ولق وان ال علما لتطرة 
إليه» ومع ذلك فإن الإنسان قادر بمفرده عن طريق الاستبصار واستشراف الباطن معرفة 
ما يدور في نفسه وذلك بانعكاس نظرته إلى الداخل والتركيز على شعوره. كما يستطيع 
أن يستشرف شعور الآخرين ببصيرته. خاصةً إذا كانت تربطه بهم علاقة حبء والحدس 
يقين لا ظنء يُمكن أن يتكرر. قد يُخطئ مرة ولكن لا يُخطئ كل المرات» ولا يعني خطؤه 
عدم وقوعه أو استحالته.؟' والحجة الثانية أن الرسول من الله كمّرسّل إلى الرسول كمّرسّل 
إليه إن كان جسمانيًا فلا بد أن يكون مرثيًا؛ وبالتاليي تستحيل النبوة لأن الرسول من الله 
إلى النبي جسماني لم يرّه أحد. والحقيقة ألا يهم أيضًا كيفية وصول الوحي من الله إلى 
الرسول؛ فذلك أدخل في نظرية النبوة في علوم الحكمة وليس في علم أصول الدين. صدق 
النبوة في صدق الكلام ومطابقته للواقع ومصالح الناس؛ صدق النبوة في صحتها التاريخية 
ونقلها المتواتر أولّاه ثم في صحة تفسيرها طبقًا لقواعد اللغة وأسباب النزول ثانيّاء ثم 


ويُمكن أن تكون وسيلة الاتصال غير مرئية بخلق علم ضروري في النفس دونما رسولء 
ويُمكن أن يكون الرسول مرئّيًا للمُّرِسَل إليه وحده دون غيره أى يكون مرئيا له ولغيره دون 
أن يتعرف الغير عليه كرسول.'" والحجة الثالثة أن التصديق بها يتوقف على العلم بوجود 


* المواقف. ص581-557. لا يدرك شيء منها بالأبصار ويُشامّد بالحواس» بل يدّعي الرسول مجرد 
صوت أو رؤية شخص, ولعله بعض ال ملائكة أو الجن أى عفريت أو أمر هام وخيالات وصور (التمهيدء 
ص649-١١٠؛‏ الغاية. ص 77١‏ ص5 5١-0؟3).‏ 

'" انظر رسالتنا الأولى: 12 ©0 70206126115 065 عع2ع 50 18 تتنا5 65531 ,0015568656 216150065 1.65 
5 ,©0311 ©.آ ,23315 ,31-11 115111 2اآ ,جاه 1ع طعطة :1مبمده © . 

'" في معرفة الرسول بأنه رسولء لا بد من حجة ويرهانء مثلًا: (أ) أن يُخاطِب الله بلا واسطةء 
ويخلق في قلبه علمًا ضرورياء كما خاطب آدم وعلّمهِ الأسماء. (ب) أن يُخاطبه بلا واسطة؛ ويظهر في 
تلك الحالة دلالة تدل على أن المُخاطب هو اللهء المعجزات مثلًا. (ج) أن يُرسل الله ملكا بأمره بالرسالة 
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المريسل» وذلك لا يحصل إلا بغامض النظر وغير مقدَّر بزمان» ولما كان للمكلّف الاستمهال 
ودعوى عدم العلم فيلزم إفحام النبي وعبث البعثة» وإلا لزم التكليف بما لا يُطاق وهو 
قبيح عقلًاء والحقيقة أن التصديق بالنبوة لا يتوقف على وجود الُرسلء بل على الصدق 
الداخلي وبرهان العقل ومصالح العبادء بالإضافة إلى الصدق الخارجي عن طريق التواتر 
لإثبات الصحة التاريخية للنصوص؛ أي للوحي المكتوب. وقد يكون البرهان واضهًا بديهيًا 
وليس غامضًاء ويُمكن في عمر الإنسان الوصول إليه ويكون في العمر بقية للتنفيذء وربما 
يعبّر عن هذه الاستحالة بالتساؤل حول كيفية اتصال الْمطلّق بالنسبي واللامرئي بالمرئي» 
فإذا كان الاتصال لا يتم إلا بين نوكين متجانِسَينء فكيف يتم اتصال بين طرقين مختلقين؟ 
فإذا كان الله غير مُشَامّد أى مرئيء فكيف يتم الاتصال بينه وبين الرسول وهو مُشاهّد 
مركى؟ وإذا كان الرسول مشاهةا طرككاة ألا يقتضي ذلك أن يكون الطرف الآخر كذلك؟ 
ويسهل الرد على هذا التساؤل بالتفرقة بين اطق والنسبي اعتمادًا على حُجّجِ العقول, 
واستنانًا إلى نظرية الؤجود بالتقرقة بين القديم والحادت» أو بين الواجب والممكن» أو حتئ 
بالرجوع إلى المبادئ العامة الأولى في التفرقة بين العلة والمعلول."" 
وقد يُعترّض على وجوب النبوة بمسألة التفضيل أو الاختيار» فإذا كان البشر مُتساوين 

فكيف يفضّل إنسان على آخر يُختار كي يكون نبيًا؟ لا يكفي لتبرير الاختيار الحر مجرد 
إرادة المختار؛ لأنه تبرير لا عقليء ولا يكفي أن يكون سبب الاختيار والتفضيل عمل النبي 
واجتهاده؛ فكثيرٌ هم العاملون المجتهدون؛ وبالتالي يظل السؤال قائمًا: لمّ هذا العامل 
المجتهد بعينه؟ ولا يكفي أيضًا أن يكون سبب الاختيار هى اضطرار النبي للعلم؛ إذ يظل 
التوال كاقماة اذا اختصران هذا الإنسا يعلنه: كن يكوك تنا دوق غيره فضلة عن أن 


وتظهر معجزة للتفريق بينه وبين الشيطان. (د) أن تصح نبوة البعض بهذه الطريق ثم يُخبرون بنبوة 
جديدة. المعرفة الأولى ضرورية والثانية استدلال مثل رسالة لوط على لسان إبراهيم؛ أو الحواريين على 
لسان عيسى (الأصولء ص57١-191).‏ والطريقة الرابعة مشروطة بالنقل المتواتر» وقد عبر القرآن عن 
الطرق الثلاثة الأولى في آية: ##وَمَا كَانَ لِبَشَرِ أَنْ يُكَلّمَهُ الله إَّ وَحَيًا ىقر ذا حِجَابِ أو مُدَشبِلَ وله 
فَيُوحِيّ بِإِذْنِهِ مَا يَشَاءُ إِنَهُ عير حَكيمٌ4 (52: .)0١‏ 

؟" هذه هى شبهة الدهرية» وهى في القديم الفاعل المختار وإنكار كون الصانع عاكًا قادرًا بالحركات 
مريدًا (المحصل.ء ص5١١,‏ ص6 .)١١‏ أليس الله بقادر على مشافهة الخلق دون رسول؟ (الاقتصادء 
ص 3١1١-٠ ٠‏ التمهيدء ص81 خ-15). 
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اضطراره لا يفشّر سبب الاختيار والتفضيل بقدر ما يفشّر كيفية تلقي الوحيء ولا يكفي 
أيضًا أن يُقال إن سبب الاختيار هو قدرات طبيعية لدى الرسول؛ لأن القدرات خلقية لا 
دخل فيها لمسئولية الأفراد واستحقاقهم الشخصي؛ وبالتالي يظل سؤال الاختيار قائماء 
خاصةً وأن الرسول ينال أعظم أجر وأفضل منزلة؛ والحقيقة أنه لا رد على هذا السؤال 
الشخصيء وسيظل باستمرار واردًا في هذا الشخص أو ذاك."" إنما الرد الوحيد هو ضرورة 
وجود الرسول كوسيلة لتلقي الوحي» ولما كان الشخص مجرد وسيلة؛ فإن سبب التعيين 
يكون سَؤالًا افتراضيًًا صرمًا. الرسول هنا هى عموم الشخص وليس خصوص الرسول. 

تقوم إذن الاستحالة المبدئية على إنكار النبوة على أساس مبدثي ومنهجي قبل أن 
تتناولها كموضوع تاريخي؛ وبالتالي لا يُمكن التعرض لها إلا على هذا الأساس؛ أي بيان 
إمكان النبوة قبل بيان وقوعها. 


(ب) الاستحالة العقلية 


وتقوم الاستحالة العقلية على اكتفاء العقل دونما حاجة إلى مصدر آخر للمعرفة» فالمعرفة 
مصدرها واحد وهو العقل ففى العقل الكفاية لكل أنواع المعارف؛ ويالتالي تستحيل النبوة: 
وكين إتكان البوه مر سوه هناما أن تكو النيوة هل الإمطلان ببله ابيلؤتقاء و خنين 
نبوة وتّنكر أخرى؛ الأولى أقرب إلى الإنكار المبدئي الميتافيزيقيء والثاني إنكار عملي شعوبي 
طائفي يفضّل نبيًّا على آخرء ويعترف بنبوة دون أخرىء ويصعب التوفيق فيه بين الإنكار 
المبدئي والاعتراف الجزتي.؟" 


"" التمهيدء ص7 18-5. 

" هذا هو موقف البراهمة والصابئة والتناسخية: وأحيانًا يُضاف إليهم المعتزلة (الغاية. ص8١؟).‏ 
والبراهمة في الأصل قبيلة بالهند فيهم أشراف أهل الهندء يقولون إنهم من ولد برهمي ملك من ملوكهم, 
وله غلانة يتفردون' بها ون خيوظ هلؤنة يذمرة وصفرة يتظلرويه1 تقل السنوقت» إلا أذها أصيدت 
معروفة داخل الحضارة نا كان علم أصول الدين هو علم الفرّق والمآل والتّحل (الفصلء ج١,.‏ ص050). 
وقد افترقت البراهمة على قولّين: (أ) منهم من جحد الرسل وزعم أنه لا يجوز في حكمة الله وصفته 
أن يبعث رسولًا إلى خلقه. وأنه لا وجه من ناحيته يصح تلقي الرسالة عن الخالق. (ب) أن الله ما 


أرسل رسولًا سوى آدمء وكدَّبوا كل مدّع للنبوة سواهء أو أن الله ما بعث غير إبراهيم وحدهء وأنكروا 


١ 
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ولا يعنى إنكارٌ النبوة» نظرًا لاكتفاء العقلء إنكارَ التوحيد؛ فالتوحيد من العقليات» 
فلا تعايُض إذن بين توحيد الصانع وإنكار النبوة, إثبانًا للعقليات دون السمعيات. يقوم 
التوحيد الفطري على العقل والطبيعة وليس في حاجة إلى نبوة كأحد المعارف العقلية أو 
الواجبات العقلية» وما دام العقل يستطيع أن يصل إلى كل ما يصل إليه الوحي في النظر 
والعقائد وفي العمل والشرائع» فلا حاجة إلى النبوة كنظرية في المعرفة أو كنظرية في الأخلاق. 
إن إنكار النبوة على الإطلاق إنما يدل على الثقة بالعقل البشري وإلى الاعتراف بالطبيعة 
والفطرة, فإذا كان العقل والطبيعة قادرّين على هداية الإنسان؛ فما الحاجة إلى النبوة؟*" 

وقد تقوم الاستحالة العقلية على تحسين العقل وتقبيحه؛ فما حسّنه العقل يُفعّل وما 
قبّحه العقل يُترَكء وما لم يحكم فيه العقل بحسن أو بقبح يُفعّل عند الحاجة» ويّترّك عند 
عدمها؛ فالعقل والطبيعة هما أساس الحكم على الأشياء» بل إن العقل قادر على الوصول إلى 
التكليف وإلى الواجبات العقلية» ومنها شكر المنعم والعوض عن الإيلام بلا استحقاق؛ مثل 
إيلام البهائم عند الذبيح. وقد تستعمل قاعدة الحسن والقبح العقليّين كحجة جدلية لإثيات 
استحالة النبوة عقلًا؛ فإما أن يكون النبي مُستدرَكًا بالعقل أم لاء فإن كان الأول فلا فائدة 
من انبعاثه» وإن كان ضد العقل فلا يُمكن قيوله. وقد أكمل الله العقول» وجعلها قادرة على 
إدراك الحسن والقبح والتمييز بينهماء وجعلها دليلًا على الخالق ومرشدًا لمصالح الخلق 


نبوة ما سواه (التمهيد. ص4). يُثبت أهل السنة الرسل من الله إلى خلقه خلاف قول البراهمة المذكرين 
لهم مع قولهم بتوحيد الصانع (الفرّقء ص”5"). أنكروا النبوات واعترفوا بالصانع (النظامية» ص/!5؛ 
الغايةءه ص 515١-757١‏ ص1775-/717؛ الأصولء ص5 ؟؛ الشاملء ص7١١-/7١1١).‏ القائلون بإثيات 
الحقائق وأن العالم مُحدّث وأن له خلقًا واحدًا لم يرّل وأبطلوا النبوات كلها (الفصلء ج١.‏ ص]). قالت 
البراهمة بأن بعث الأنبياء مُحال (الاقتصادء ص١١٠).‏ 

*" قالت البراهمة إن في العقل مندوحة عن البعتة (المواقف.ء ص5 5"). ما حكم العقل بحسنه يُفعّلء 
وما حكم بتقبيحه يُترَكء وما لم يحكم فيه بحسن ولا قبح يُفعّل عند الحاجة؛ لأن الحاجة ناجزة ولا 
يُعارضها مجرد الاحتمالء ويُترّك عند عدمها للاحتياطء أنكرت البراهمة النبوات ومجدوها عقلاء وأحالوا 
انبعاث بشر رسلاء يقولون بالتوحيد على قولنا إلا أنهم أنكروا النبوات (الفصلء ج١.‏ ص55؛ التمهيدء 
ص772١-١١1١).‏ أنكروا النبوات والشرائع» وأثبتوا تكليف المعرفة من جهة خواطر العقولء وزعموا أن 
الله إنما كلّف العباد أن يعرفوه بعقولهم وأن يشكروه على نعمه» وأنه لا يظلم بعضهم بعضّاء وحرّموا 
ذبح البهائم وإيلامها بلا ذنبء وقالوا إن إيلام الله لها في الدنيا لأجل عوض يوصل إليها في الآخرة 
(الأصول. ص7؟"؛ النظامية. ص/ا5-/5). 


دن 
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منعًا للظلم ووسيلة للعلم» فلا حاجة للنبوة في وجود العقلء وإن أتت مُتفقة مع العقل 
فهي إضافة زائدة لا لزوم لها ولا غاية» وإن أتت مخالفة له فلا يُمكن قبولها لما كان العقل 
مد العا 

واعتبار الناس محجوجة بعقولهم لا يدل على أي أثر خارجيء بل يعبر عن ضرورة 
داخلية في نظرية الحسن والقبح العقليّين عند المعتزلة» وأن العقل أساس النقلء وأن كل ما 
يُتوصّل إليه بالسمع يُمكن معرفته عقلًاء حتى الشرعيات والعبادات إن لم تُعرّف بخواصها 
فإنها تُعرّف بغاياتهاء ويستحيل أن يكون السمع أساس العقل؛ لأن الأدلة والبراهين عقلية 
خالصة لا سمع فيهاء كما أن معرفة الحسن والقبح واردة قبل السمعء وقد أمكن إدراك 
التوحيد والعدل بالعقلء وهما البابان الرئيسيان في العقليات وهي الإلهيات» ويشترك في 
النظر جميع العاقلين بشرط الوعيء فلا يكف عن النظر إلا نائم أو مجنون أى ساوء وإن 
الاستشهاد على منع النظر بمن يمنع النظر لهى استشهاد على الطبيعي بالشاذء والطبيعة 
تؤدي إلى النظر أكثر مما تؤدي إلى الجهل» فالطبيعة عاقلة»"” بل إن الإنسان بعقله قادر 
على تحدي النبوة مثل قدرة «الشيطان» الذي طلب الاستمهال فاستّمهلء ولما كانت النبوة 


"١‏ الله أكمل العقول وحسّن فيها الحسن وقبّح فيها القبيح» وجعلها دلالة على مراشد الخلق ومصالحهم, 
ومنع بها من التظالم وجعلها دلالة وذريعة إلى علم كل ما يحتاج إليه. وليس يجوز أن يأتي الرسل بغير 
ما وْضع في العقلء فدلّ ذلك على الغنى عنهم وعدم حاجة الخلق إليهم الملل ج١.‏ ص2 5؛ التمهيدء 
ص"١٠).‏ لا يزد أن يكون النبي مستدرّكًا بالعقل أم لاء فإن كان الأول فلا فائدة من انبعاثه» وإن 
جاء ضد العقل فلا يُمكن قبوله. والحجة قائمة على تحسين العقل وتقبيحه (الإرشاد. ص7١٠-5١8؛‏ 
الفصلء ج١.‏ ص ه 55-5؛ الشرح,. ص5157-577؛ النهاية ص52). إن جاء الأنبياء بما يُخالِف العقول 
فهم مردودونء وإن جاءوا بما يُوافقها فما الحاجة إليها؟ (النظامية. ص48-51). في بيان شْبّه البراهمة 
وذكر أجويتها (المغني» ج6١؛‏ النبوات» .)١57-١١59‏ 

"" الباقلاني» المعتزلة مع البراهمة في موقفهم من النبوةء ويسمّيهم إخوانهم من المعتزلة (التمهيدء 
صغ ,٠١‏ ص17١١-9١٠)»‏ وأحيانًا يضع البراهمة والمجوس والمعتزلة في موقف واحد من النبوة (التمهيدء 
ص5١١-1١1١1١).:‏ وكذلك يُشير البغدادي إلى أن النظّام قد أَعْمِن بقول البراهمة بإبطال النبوات ولكنه لم 
يجسر على إظهارها خوفًا من السيف (الفرّق» ص١١3١)‏ إلا أن ابن حزم لا يذكر المعتزلة في إنكار النبوات 
ولا يضعهم مع البراهمة (الفصلء ج١,‏ ص0 77-5).: ويالإضافة إلى قاعدة الحسن والقبح العقليّين يذكُر 
أبو هاشم أنه يمتنع خلو النبوة من تعريف شرعيات لا يستقل العقل بهاء ومع ذلك فالنبوة عند المعتزلة 
من ألطاف الله؛ وبالتالي فهم يقولون بإمكانها وليس بوجويبها أو استحالتها (الأصولء ص”١5).‏ 


ودف 
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ترتكز على العقل فلا خوف من تحدي العقل للنبوة» وإلا كان العقل يتحدى نفسه وهو 
البناء الذي تقوم النبوة عليه."” 

وفي كل عقل خاطران؛ خاطر للإقدام من الله وخاطر للإحجام من «الشيطان». 
وللإنسان حرية الاختيار بين الخاطرّين أو الباعتّين. الخاطران في القلب؛ الأول يدعو 
للحق والثاني يدعو للباطل» ويقع التكليف بوقوع هدّين الخاطرّين» وإن غفلة الغافل عن 
الخواطر ليست نقضًا للخواطرء بل نقض للغافلء كما لا يعني تعارّض الخواطر الشك 
وتكافق الأدلة» بل تعني حرية الإنسان وضرورة اختياره بين الخير والشرء وأن عدم وقوعها 
من إنسان لا يعني أنها لا تقع ضرورةً عند كل إنسان: والخاطران ليسا عقليّين فحسبء بل 
هما في القلب باعثان يكشفان عن صراع العواطف وحياة الوجدان؛ ويكوّنان شرط الحرية 
والاختيار دون إلجاءء ويتفق هذان الخاطران مع الثنائية المتعارضة المعروفة في كل دين 
وملة بين الخير والشرء بين الحق والباطلء بين الفضيلة والرذيلة» بين الحسنة والسيكة: 
وما ينتج عنها من ثناتية الجزاء في الثواب والعقاب.*" 


*" مذهب المعتزلة إمهال النظر وإفحام الأنبياء فإنما يلزم الإفحام على من قال بالمهلة» ويجب على النبي 
إمهال النظر (النهاية. ص71-575؛ الغايةء ص715-17/8): وهي الفكرة المستمّدة من الآيات قَمَهّلٍ 
الْكافرِينَ أَمْهلْهُمْ رُوَيَْاكِ (45: 17) طوَدَرْنِي وَالْمُكدَبِينَ أولي النَّحمةِ ومَهلْهُمْ ليلا (77: .)1١‏ وتُشير 
إلى ذلك آيات الإنظار مثل: 8قَالَ أَنْظِرْنِي إِلَ يوم يُبْعَفُونَ» (7: 2.)١5‏ طقَالَ رَبِّ فَأَنْظِرْنِي إِلَ يم 
يُنْعَفُونَ4 (77:55), (18: 728)ء طِقَالَ إِنّكَ من الْمُنْظَرِينَ4 (: ,.)٠5‏ (15: /9؟)ء (58: 80)ء أو آيات 
الانتظار مثل: قل انْتَظرُوا إِنَا مُنْتَطِرُونَ4 (1: .)20١8‏ طفَانْتَطِرُوا إِنّي مَعَكُمْ من الْمُنْتَظرِينَ4 (/: 
2١ :٠١( ١‏ قل فَانْتَطرُوا إِنّي مَعَكُمْ من الْمُنْقَطرِينَ»4 223١7 :٠١(‏ هوَانْتَطرُوا إِنَا مُنْتَطرُونَ» 
:ام 

65م البراهمة: لتإنمم أتزى] بتوطيد الضانم: وَأنْكروا'الرسل.وقالوا زناه :فرهن هل سياد العرفة 
والاستدلال عليه ووجوب شكرهء وإن قلب كل عاقل لا يخلو من خاطرّين؛ أحدهما من قبل الله ينبّهه إلى 
ما يُوجبه عقله من معرفة الله ووجوب شكرهء ويدعوه إلى النظر والاستدلال عليه بآياته ودلائله» والخاطر 
الثاني .من قزل شيطان يضرف يه عن طاعة الخاطو الذى: من قبل 01 .وأقيرا'الشاطوية عرضين: 
وقالوا إنما وقع التكليف بهدّين الخاطرّين؛ لأنه لى انفرد فيه أحد الخاطرّين دون الآخر صار مَلحِنًا 
إلى طاعة الخاطر الذي فيه ولا تكليف مع الإلجاء (الأصولء ص55). جحدوا الرسل وأثبتوا التكليف 
من جهّة العقول. والخواطر وآيطلو) الفرائض_السمعية وقالوا إق: لب كل عاقل: لا يلو منخاطريق؛ 
أحدهما من قبل الله ينبّهه على ما يُوجبه عقله. يدعى به إلى النظر والاستدلال ومعرفة الإله وتوحيده, 
والآخر من الشيطان يدعوه إلى معصية الخاطر الأول» وقد مكّن الله الشيطان من إلقاء الخاطر الداعي 


ء 





ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


وتجيل الخواطر إلى موضوع الحرية والاختيار أكثر من إحالتها إلى موضوع العقل 
المكتفي بذاته دونما حاجة إلى نبوة؛ فقد يوجد الخاطران متضادَّينء الأول من الله والثاني 
من «الشيطان»», وعلى الإنسان أن ينصر الأول على الثانى في معركة الخواطر. '' وقد يكون 
خاطر الدعوة إلى الطاعة أمرًا خفيًا للطاعة من الله؛ يُقابله أمر خفي للعصيان من الشيطان؛ 
وقد يكون الخاطر قولا جليًا من الله بلا واسطة أو بتوسط رسول مقرون بمعجزة» وقد 
يكون الخاطران مجرد باعدّين في القلب على الإقدام والإحجام؛ أحدهما للطاعة» والثاني 
للمعصية, من أجل الاختيار بينهما دونما حاجة إلى تت تجسيم أو تشخيص أو تشبيه, والا 
لَزْم في حال الشيطان تكليفه بخاطرّين؛ واحد من الله والآخر من شيطان آخرء ويتسلسل 


إلى الشر في قلب العاقل ليعتدل به دواعيه ويصح منه اختيار أحد الخاطرّينء ولى أفرده بالخاطر الأول 
لكان يلجأ إلى ما يدعوه إليه؛ لأنه ليس في مقابلته ما يدعوه إلى ضدهء ولا تكليف مع الإلجاء (الأصول, 
صغ .)١60-١١‏ 

” يقول المعتزلة أيضًا بالخواطر؛ فعند أبى الهذيل الخاطر الداعى إلى النظر والاستدلال يُورده الله على 
قلب العاقل يدعوه به إلى طاعته؛ ويحرّك به دواعيه على الاستدلال عليه بتخويفه وترهيبه, والخاطر 
الثاني من قبل الشيطان يصده به عن طاعة الخاطر الأولء وكلاهما عرضان (الأصولء ص58-527)» 
ووافقه الجبائي وابنه على وجود الخاطرّين والاستدلال من قبل الله جاري مجرى الأمرء وهى قول خفي 
يُلقيه الله في قلب العاقل أو يُرسل ملكا يُلقي ذلك في قلبه. وكذلك الخاطر الذي يُلقيه الشيطان قول 
خفي يُخاطِبه به. وأنكر قول أبيه وأبي الهذيل في كون صفة الخاطر أنه على معنى علم أو فكرء وقول 
ابن الجبائي في مثل هذا مثل قولنا (الأشاعرة) في المعنى؛ لأنه قد أقر بأن الإيحاء من الله إنما يكون 
بالقول الذي ليس من جنس الوساوس.ء إلا أنَا قلنا إنه قول جلي مضاف إلى الله بلا واسطة أو إلى رسول 
متوسط وأضافه هو إلى الله أو إلى ملكء ولكن لا ننكر أن يكون الرسول من الله إلى عبده ملكاء غير 
نا تُوجب كونه مقرونًا بمعجزة تدل على صدقه (الأصولء ص58-77؟). وعند النظَّام خلق الله خاطرّي 
الطاعة والمعصية في قلب العاقل ودعاه بخاطر الطاعة إلى الطاعة ليفعلهاء ودعاه بخاطر المعصية إلى 
المعصية لا ليفعلهاء ولكن ليتم له الاختيار بين الخاطرّين (الأصولء ص32): وحكي عن ابن الراوندي 
أن خاطر المعصية من الله إلا أنه وضعه للتعديل لا ليُعصىء» وأن الخاطرّين جسمانء وعند ابن الراوندي 
أن الأفعال التي من شأن النفس أن تفعلها وتجعلها وتميل إليها وتّحِبها فلا تحتاج إلى خاطر يدعوها 
إليهاء وأما الأفعال التي تكرهها وتنفر منها فإن الله إذا أمر بها أحدث لها من الدواعي مقدار ما يُوازي 
كراهتها لها ونفارها منهاء وإن دعاه الشيطان إلى ما تميل إليه وتّحِبه زادها من الدواعي والترغيب ما 
يُوازي :داعي الشيطان ويمنعه من الغلبة» وإن أراد الله أن يقع.من النقس فعل ما تكرهة وتنفر طباعها 
من جعل الدواعي والترغيب والترهيب والتوفير يفضّل ما عندها من الكراهة لذلك منهء فتميل النفس إلى 
ما دعت إليه ورغبت فيه طباهًا (مقالات. ج5؟. ص١١٠١-97١٠).‏ 


م 
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الأمر إلى ما لا نهاية.'" والحقيقة أن الخواطر إنما هى البواعث النفسية والمرجّحات العقلية 
التي تجعل الإنسان يختار بينهاء وهي أقرب إلى طباع النفس وميولها ورغباتهاء وما تميل 
إليه وما تنفر منه طباكًا؛ فالعقل والطبيعة صنوان. 

قد يستطيع الإنسان معرفة الحسن والقبح عن طريق التصفية؛ فالأفعال الإنسانية إن 
كانت خيّرة ترتفع نفس فاعلها بحيث تكون أقرب إلى الملائكة والنفوس المجردة؛ وبالتالي 
لا تحتاج إلى نبوة من خارجها وإلى أنبياء يُرشْدونها وكان ذلك ثوابها. أما إذا كانت أفعالها 
سيئة هبطت إلى أسفل واقتربت من عالم الحيوان» وكان في ذلك عقابهاء وهي نظرية 
التناسخ التي هي أقرب إلى النظريات الإشراقية التطهرية الأخلاقية؛ الصعود إلى النور 
والهبوط إلى الظلمة. لا تحتاج عاكًا آخر للثواب أو العقاب, بل يتم ذلك في هذا العالم في 
دورات الحياة المتعاقبة. العقل هنا هى تصفية القلبء العقل الباطني الذي لا يحتاج أيضًا 
إلى نبوة أسوة بالعقل الاستدلالي. "” 

والحقيقة أن هذه النظرة لا تصدّق إلا على الصفوة العاقلة صاحية الوعى المتميّزء 
ولكنها لا تصدّق على عامة الناس, هي ليست تكذييًا للأنبياء على الإطلاق» ولكنها تبيّن أن 
عقل الصفوة قادر على الاستغناء عنها.'” فبالنسية للعامة هناك أمورء خاصة العبادات 


"١‏ من قال بالتكليف من جهة خاطرّينء أحدهما من جهة الله والآخر من جهة الشيطان:ء يلزمه أن 
يكون تكليف الشيطان بخاطرَين؛ أحدهما من الله والآخر من شيطان آخرء وثالث حتى يتسلسل ذلك لا 
إلى نهاية (الأصولء ص7 5١)؛‏ لذلك قال بشر قد يستغنى المختار من فعله وفيما يختاره عن الخاطرّين. 
واحتج في ذلك بأول شيطان خلقه الله وأنه لم ينقل شيطان يخطر؛ ولذلك قال أبو الهذيل أيضًا قد تلزم 
الحجة المتفكّر من غير خاطرء في حين يقول إبراهيم وجعفر بضرورة الخواطر. 

"” تقول التناسخية إن الأفعال الإنسانية إن كانت على منهاج قويم وسنن مستقيمة ارتفعت نفس 
فاعلها إلى الملكوت بحيث تصير نبيًا أو ملكا وإن كانت أفعاله على منهاج الحيوانات والتشبيه بالسفليات 
والانغماس في الرذائتل والشهوات انحطّت نفسه إلى درجة الحيوانات أو أسفل منهاء وهكذا على الدوام 
كلما انقضى عصر ودور ولبسء ثم لا عالم جزاء ولا حساب ولا كتاب ولا حشر ولا عقاب» وذلك كله مما 
عُرف بالعقول على طول الدهرء فلا حاجة بالإنسان إلى ما هو مثله يحسّن له فعلًا أى يقبّح له فعلًا؛ إذ 
لا يزال في فعل يُجزى أو في جزاء على فعل وهكذا على الدوام (الغاية» ص17؟5٠775-1,‏ ص ١-795‏ 35). 
ولا تذكٌر مصنّفات علم أصول الدين أقوال الصابئة بالرغم من اشتراكها مع البراهمة والتناسخية في 
القول بالاستحالة العقلية للنيوة. 
*” يتهم القاضي عبد الجبار بتكذيب البرهمي للأنبياء» مثل تكذيب اليهودي لشريعة محمد (المغنيء 
ج35 الأصلح, ص 3211-1١1١‏ ص178١).‏ 


ا 
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وأشكالهاء في حاجة إلى نبوة لبيانها؛ إن لا يستطيع العقل الاهتداء إليها وإن استطاع معرفة 
الحكم منها وغايتهاء ويظل الأمر بالنسبة للخاصة أن العبادات وأشكالها لا تكون جوهر 
النبوة التي هي في حقيقتها معارف نظرية يستطيع العقل أن يصل إليها. قد تكون النبوة 
ضرورية لعامة الناس الذين لم يتعودوا على ممارسة النظر وإعمال العقلء ولكنها ليست 
ضرورية للخاصة الذين تعوّدوا على النظر وعلى إعمال العقل» وقد ينشأ هذا التعود إما 
بالطبيعة وإما بالاكتساب وإما بكلّيهما معّاء وهو ما أَكّده الفلاسفة أيضًاء ومع ذلك يُمكن 
للعامة أيضًا بحسها الشعبى ويبصيرتها التلقائية أن تّدرك حقائق النبوة. خاصةً العملية 
منهاء مثل المساواة والعدالة وهي الحقائق التي تتوق إليها الجماهير الغفيرة نظرًا لما 
تمافيه وق فق وكيك فالتخااهنة حهقولها .والعامة يعدكها كتكنها إدرالتمقانق الحيوة 
كما يُمكن بواسطة نشر التعليم تحويل العامة إلى خاصة:؛ فيُصبح كل أفراد المجتمع من 
الخاصةء وإذا كان العقل يستطيع أن يعرف كل شيء نظرًا ل عقيدة وشريعة: فقد 
تظل مُمكنة لإباحة بعض الأشياء يحظرها العقل.؛” وإذا كان العقل في غنَّى عن الرسلء 
فقد كان بإمكان الله اضطرار العقول إلى معرفته دونما حاجة إلى اللف والدوران وتأسيس 
الوحي على العقل وجعل من يقدح في العقل يقدح في النقل» وإذا كان العقل هى الأساس 
ففيمَ النقل؟ وما الفائدة من الرسل إذا كان في العقل مندوحة؟ إذا كان العقل يحسّن 
ويقبّحء فما فائدة الوحي؟*" ليس القول باكتفاء العقل استبدادًا بالرأي» ولكنه ثقة بالعقل 


*" وذلك مثل وجوب الصلاة وتقديرهاء والزكاة ونصابهاء وحسن إيجاب الدية العاقلة» وتقبيل الحجرء 
والسعي بين الصفا والمروة» والهرولة» ورمي الجمارء والتمكين في السجودء وقبح شرب الخمرء والوطء 
بغير عقد ولا ملك يمين» وقبح ترك الصلوات, كل ذلك يدرك بالسمع (التمهيدء ص8١١-١١3١).؛‏ وأيضًا 
ذبح البهائم غير المضرةء وقد وافق المعتزلة البراهمة في دعاء الخواطر إلى النظر والاستدلالء وفارّقوهم 
في إجازة بعث الرسل لغرض الدعوة وإباحة ما حظره العقل كذبح البهائم وتسخيرها وإيلامها لغرض 
ادعوه فيهاء وعند أبي هاشم لولا ورود الشرع بذبح البهائم وإيلامها لم يكن معلومًا بالعقل جواز حسنه 
لأجل الغرض (الأصولء ص55-/37؟). 

*" يقول البراهمة إن كان الله بعث الرسل إلى الناس ليُخرجهم من الضلال إلى الإيمان» فقد كان أولى به 
في حكمته وأتم لمراده أن يضطر العقول إلى الإيمان به (الفصلء, ضر 0 لمع الأدلة ص 4٠١5‏ 
الطوالع» ص7١٠؛‏ المحصلء ص 5 5١؛‏ الاقتصادء ص .)٠١١-١٠١٠١‏ ويردٌ عليهم الأشاعرة بإرجاع الحسن 
والقبح العقليّين إلى الشرع (الأصول. ص2”5 ص”١5؛‏ العضدية» ج”, ص87١-7١5؛‏ انظر أيضًا 
الفصل الثامن: العقل الغائيء رابعًا: العقل والنقلء (؟) إثبات العقلء (ج) ما هى دور السمع؟) 


لوا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


وإعلان لاستقلاله. وهو ما ترمي إليه النبوة؛"" فالمدافع عن النبوة ضد العقل إنما يتمثل 
النبوة في مراحلها الأولى قبل اكتمالهاء والمدافع عن العقل مُكتفيًا بذاته دونما حاجة إلى 
نبوة إنما يتمثل النبوة في آخر مراحلها بعد اكتمالها؛ فالنيوة وسيلة لاكتمال العقل؛ وكمال 
العقل غاية النبوة. 


(ج) الاستحالة العملية 


وتقوم الاستحالة العملية على نفي التكليف ابتداءً أو نفي اعتبار الشرائع مضادًا للعقل. 
فما الداعي إلى الخلق ثم التكليف؟ وإذا كان الخلق نعمة فإن التكليف نقمة؛ وبالتالي يكون 
الفعل مُتناقضًا بين أوله وآخره. وتتمثل استحالة التكليف تفصيلًا في عدة أمور؛ إن كيف 
يكون التكليف مُمكنًا مع جير الأفعال لما كانت الأفعال كلها واقعة بقدرة الله ومعلومة من 
قبل؟ إن ضياع حرية الإنسان أمام إرادة مُطلّقة تعلّم كل شيء سلفا يقضي على شرعية 
التكليف أولاء وعلى أسباب وجود النبوة ذاتها ثانيًا. كيف يُبِعَث نبي ومعلوم سلقًا مصير 
الإنسان وماذا سيفعل وإذا كان سيهتدي أم لا؟ ما فائدة التبليغ ومصير الإنسان مقدّر 
من قبل؟ كيف يُعاقَب الإنسان وهو معروف سلقًا أنه سيموت كافرًا حتى ولو أرسلت 
إليه الرسل؟ ذلك سفهء والعقاب ظلم قبيحء كما أن التكليف إضرار لما يلزمه من التعب 
والنصب في حالة الفعل؛ والعقاب في حالة الترك؛ فهى تعب في الدنيا وعقاب في الآخرة, 
وإذا كان التكليف لا لغاية فإنه يكون عبئًاء وإذا كان لغرض يعود على الله فالله منزّه عن 
الأغراض وغني عن العالمين» وإذا كان ن الفرض يعود على الإنسان فإما أن يكون ضررًا وهو 
فننق يرفضته الحقل» و إها أن يكون نفما عونا ل وهو لدبف التكلي إقرزان بالعقاب: 
خاصةً للكفار وللعصاةء وإذا كان التكليف مع الفعل فلا فائدة لوجويه ما دام في الفعل 
غنَّى عنه. وإذا كان قبل الفعل فإنه يكون تكليقًا بما لا يُطاق؛ لأن الفعل قبل الفعل مُحالء 
وأخيرًا فإن التكليف بالأفعال الشاقة يشغل عن التفكير ويحيد عن معرفة الله فالفاعل لا 
يكون حكيمًا والحكيم لا يكون فاعلًا. "7 


"١‏ يتهم ابن حزم المذكرين للنبوات مثل الفلاسفة والصابئة والبراهمة بالاستبداد بالرأي؛ فهم لا يقولون 
بشرائع وأحكام أمرية» بل يضعون حدودًا عقلية حتى يُمكنهم التعايش عليها (المللء ج١2‏ ص26). 

"” يقول مُنكرو التكليف إن الإنباء إنما جاء من عند الله بالتكليفء. لكن القول بالتكليف محال (المحصلء 
ص 5 .)١5‏ قالوا إن البعثة لا تخلو عن التكليف لأن فاتدتها باتفاق» والتكليف مُمانِع لوجوه: (أ) كيف 
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والحقيقة أن كل هذه الحُجّجٍ ضد التكليف يُمكن الرد عليها؛ فالخلق بلا تكليف مجرد 
طبيعة دون عقلء ومادة دون حرية» وإن ما يميّز الإنسان عن باقي الظواهر الطبيعية هو 
التكليف الحرء وإلا كان مجرد مخلوق مثلها؛*” فكما أن الخلق نعمة فإن التكليف نعمة 
الخلق في الطبيعة ونعمة التكليف في الحرية» صحيحٌ أن التكليف يبطل بعقيدة الجبر, 
فكيف يتم التكليف وكل شيء يتم بقدرة الله بما في ذلك أفعال المكلّفء ولكنه لا يبطل 
بحرية الاختيار وهي أحد مُكتسّبات العدل. إن التكليف يكون قدحًا في النبوة على افتراض 
الجيرء ولكنه لا يكون قدحًا إذا كان قائمًا على حرية الاختيار؛ وبالتالي يكون للوحي مبرّرات 
وجودهء وإذا كان التكليف إضرارًا عاجلًا فإن ذلك من أجل منفعة آجلة؛ مشقة الاستيقاظ 
مبكُرًا للصلاة لا تُعادلها منفعة الأفعال المبكّرة وفواك الصلاة. ومشقة الصيام لا تعايلها 
مآثره في السيطرة على النفس والإحساس بالآخرينء: ومشقة الجهاد والتضحية بالنفس لا 
يُعاِلها نصر الأمة ويقاء الحق» والثواب والعقاب متضمّنان في الأفعال.“' والفعل القبيح 
يتضمن عقابه من داخله؛ تأنيب الضمير وحكم الناسء والقصاص من الأفراد فيه حياة 
للمجموعء وإن غاية التكليف هى تحقيق الرسالة وازدهار الحرية وكمال الطبيعة وتحقيق 
إمكانيات الوجود الإنساني» والتكلف تكليف قبل الفعل بما يُطاقء في حدود الطاقة والقدرة 
والأهلية؛ وبالتالي فهو مُمكنء وليس تكليفًا من الخارج» بل هو التزام داخلي تعبيرًا عن 
قدرات الإنسان على تغيير العالم. ليست الغاية معرفة نظرية بالل» بل هي تكليف عمليء 
وهو تحقيق المعرفة النظرية بالفعل» فالفعل ليس ضعفًا في النظرء بل تحقيق وإتمام له. 

فإذا ما تم الاعتراف بالبعثة وإمكانهاء فإنه قد يمتنع وقوعها نظرًا لمعارضة الشريعة 
لمقتضيات العقل؛ وبالتالي لا تكون من عند الله مثل ذبح الحيوان وإيلامه. وتحمّل الجوع 


يكون التكليف مع الجبر لما كانت الأفعال واقعة بقدرة الله ومعلومة من قبل؟ فالتكليف إذن قبيح. 
(ب) التكليف إضرار لما يلزمه من التعب بالفعل أو العقاب. (ج) التكليف إما لا لغرض وهو عبثء 
أو لغرض يعود إلى الله وهى منرَّه أو إلى العبد وهى إما إضرار وهو مُنتفٍ أى نفع؛ والتكليف إضرار 
بالعقاب. خاصةً للكفار والعصاة. (د) التكليف إما مع الفعل ولا فائدة فيه لوجويه» وإما قبل الفعل 
وأنه تكليف بما لا يُطاق لأن الفعل قبل الفعل مُحال. (ه) التكليف بالأفعال الشاقة يشغل عن التفكير 
5 معرفة الله (المواقف. ص5؟837-957؟). 

" هذا هو معنى الآية القرآنية المشار إليها دائمًا: ظإِنَا عَرَضْنًا الأَمَانَةَ على السَّمَوَات وَالْأزْض وَالْجِبَالٍ 
فَأَمْنَ أَنْ يَحْملْنَهَا وَأَشْفَقَنَ مثهَا وَحَمَلَهَا الإِنْسَانُّ» ( 9 كل 
؟" الأصول.ء ص6 ١5٠١؛‏ الغاية. ص؟7””, ص775. 
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والعطش في أيام معيّنة» ومنع الملان التى بها صلاح البدن» والتكليف بالأفعال الشاقة, 
وتفضيل بعض الأماكن على البعض الآخرء والإتيان ببعض الشعائر التي لا تُوافق العقل, 
والالقزام ينمض اللفكام :الح تحارضة ميل تجريم النظر إل األكرة الشوهاء وإ باحتة إن 
الأمة الحسنة.'؛ والحقيقة 5-6 الأشياء لا تطعن في النبوة وتجعلها مستحيلة؛ لأنها 
ليست جوهر التوحيدء فالوحي لا طقوس فيه ولا شعائرء والعبادات فيه صورة والمعاملات 
هي المضمونء ويُمكن القيام بالصورة نوت الشهوة أو ل المضمون بصور أخرى» 
فالطقوس لا تمس جوهر الوحيء ومع ذلك يُمكن إدراك دلالاتها وأخذ الدلالة وترك الأشياء 
الدالة؛ فالبعض منها رموز مثل رمي الجمرات والسعي بين الصفا والمروة» ويُمكن إيجاد 
دلالاتها في التجربة البشرية فيما يتعلق بالذكريات ورغبة الإنسان في زيارة الآثار والأطلال 


'؟ طائفةٌ اعترفت بإمكان البعثة ومنعت وقوعها وقالوا: تتبّعنا الشرائع فوجدناها مُشتملة على ما لا 
تُوافق اللعقل والحكمة فعلمنا .أنه ليست من عن اشم وذلككإباعة الحيوان وإيلامة .ودمتل الجوع 
والعطش في أيام معيّنة والمنع من الملاذ التي بها صلاح البدن» وتكليف الأفعال الشاقة كطي الفيافيء 
وكزيارة عفن الواضه والوقوق بردقر»:والسكن: ل عقو واللواف ورحض مع :انلها ومضتاهاة 
الحانين والصييان ى :القعري وكشى الواش والزاس لا إل مركي «وتكفيل. حمر لا جترية ل.ل سافن 
الأحجار؛ وكتحريم النظر إلى الحرة الشوهاء دون الأمة الحسناء. وكحرمة أخذ الفضل في صفقة وجوازه 
في صفقتين مع استوائهما في المصالح والمفاسد (المواقفء ص755-75/8). الدليل على فساد الرسالة 
قبخ لعي نين الضفاء والطواك بالبيت وتشييل الهمر» والجوع والعطس في أيام ضياع والنع من 
فعل الملا التي تَصلح الأجسامء وأنه لا فرق بين البيت الحرام وبين غيرهء وبين الصفا والمروة من 
البقاع وبين عرفة وبين غيرهاء فتخبت أن ذلك أجمع ليس من أوامر الحكيم (التمهيد. ص7١١-7١1).‏ 
وعند البراهمة أن الدليل على كذب مدَّعي الرسالة أنه يُخبر عن الله بإباحة ما تحظره العقول من 
إيلام الحيوان وذبحه وسلخه وتسخيرهء والحكيم لا يجوز أن يُبيح ما تحظره العقول ولا أن يبعث 
من يتكذب عليه في إطلاق ذلك وإباحته (الأصول. ص1-57؟). قالت البراهمة إن الرسل وردوا بإباحة 
ما حظره العقل من ذبح البهائم وإيلام الحيوان بلا ذنبء وتحميل العاقلة الدية» وكدّبوهم لأجل ذلك 
(الأصولء ص0١١).‏ اعترضوا على ذبح البهاكم واستسخارهاء وإيلام الله للبهائم والأطفال (التمهيدء 
ص”7١١-5١٠؟؛‏ الإرشاد. صغ ١٠-/017؟؛‏ الغاية ص””"). ويشارك بعض المعتزلة والفلاسفة في ذلك؛ 
فعتذ أبي هاشم ين الجيائي لولا وزون الشرع يذب البهائم وإيلامها لم:يكن معلومًا بالعقل جوان حسنه 
ادل العوفن (الأصول». ضن90/251): وعند: البعمن الآخر ذيح البهاكم وفتقيرها وإيلامها لغرفن أى 
عوض أو هي مصالح أو ألطاف (الشرح. ص0577-577). فصل في الكلام على من أنكر الشرائع من 
المنتمين إلى الفلسفة (الفصلء ج٠١‏ ص8-74١1).‏ وتُّنكر الدهرية الرسل والشرائع لميلها إلى استباحة كل 
ما يُحيل الطبع (الفرّقء ص4 9؟-550؟). 
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وأماكن المحبين ومنازل الشعراء وآثار المفكّرين للرجوع بالذهن إلى الماضي تدك املك 
الأبطال واسترجاع حياة المجاهدين» والسعي رمز للجهادء ورمي الجمرات رمز للنضالء 
كما يمكن إسقاطها كلية كنا فمل الككتاى نولك العامة رساقة إل «طفوس وششائن 
واحتفالات ومواكبء والوحي أتى للجميع؛ عامة وخاصة؛ وبسبب هذا الجانب اللاعقلي في 
صور العبادات رفض الفقهاء التعليل وأبطلوا القياس» ولكن يظل التعليل أساس الأحكام 
ويظل القياس أصلًا من أصول التشريع؛ فليس كل ما في الشريعة مضادًا للعقل» بل إن 
الأحكام التي بها صلاح العبادء أي كل ما يتعلق بالمعاملات» يُمكن فهمها بالعقل وإدراك 
غايتها وقصدها. 

والشريعة في نهاية الأمر وسيلة لا غاية» وسيلة يحصل بها الإنسان على فائدة» ولكنها 
ليست الوسيلة الوحيدة؛ فالصيام مثلًا وسيلة للإحساس بالآخرين جوعًا وعطشّاء ولكن 
يُمكن للإنسان أن يشعر بذلك دون الصيام وحدهء وذلك بالالتزام بقضايا الفقر ومشاكل 
الجماعة» وإذا كان الصيام نوعًا من الراحة للبدن» فإنه يُمكن للإنسان أن يخفّف من طعامه 
وشرابه وقايةً للبدن وحرصًا على صحتهء وإذا كان الصيام يدل على أن للإنسان إرادة على 
بدنه وقدرة على التحكم في وظائفه العضوية؛ فيُمكن للإنسان أن يُمارس هذه الإرادة في 
مواقف اجتماعية في حالة حصار أو سجن أو فقرء وينفس الطريقة إذا كانت الغاية من 
الصلاة هي الاطمتنان الداخلي وحضور الفكر اليومي والرجوع إلى الباطن لتُعايل الكفة 
مع مشاغل اليومية» فيُمكن تحقيق هذه الغاية لا بالصلاة وحدها بل بالتفكر أو التأمل أو 
الاكتفاء بالفنون والآداب والعلوم» وإذا كانت الغاية من الصلاة الإحساس بالوقت ووقوع 
الأفعال في الزمان والإحساس بالفورء ويأن لكل لحظة فعلًاء وإلا لكان الفعل قضاءًء فإنه 
يُمكن الحصول على هذا الإحساس بالزمان ليس بالصلاة وحدهاء ولكن بالإحساس بالعمر 
والشعور بالغاية والرسالة ويضرورة العمل على تحقيقهاء ووضع خطة يومية للتنفيذ 
على مراحلء وإذا كانت الغاية من الصلاة صحة البدن وسلامة الأعضاء ونظافة الجسم 
بالحركات والقيام والقعود والوضوء والطهارة» فإن الإنسان يستطيع أن يحصل على هذه 
الفائدة لا بالصلاة وحدها ولكن عن طريق الرياضة البدنية وبالنظافة الدائمة» وأخيرًا إذا 
كانت الغاية من الزكاة هي إحساس الإنسان بأن ما يملك ليس له, وبأن للآخرين حقَّا فيه 
فإن الإنسان بطبيعته ويفكره وبنظام الوحي لا يملك شيئًاء وكل ما في الواقع يستخدم 
لمصلحة الجماعة؛ فلا يوجد حق للأنا وللآخرء يل يوجد حق للجماعة»؛ وإذا كانت الغاية من 
الزكاة سيولة المال ورفض كنز الأموال» فإن الإنسان بفكره وتنظيمه لاقتصاده يمنع اكتناز 


ه١‎ 
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الأموا ل كال اباو وليذن للاكمانة العباد اك إذن محقولة وله أسسها: الواقمية في 
مصلحة الإنسانء ولا تقوم على مجرد قرار أى سلطة أو رسم أى صورةء حتى إنه من 
الصعب وصفها بأنها طقوس أو عبادات» بل هي أفعال. ١؛‏ 

وبالتالي يّبر سؤالء لماذا إذن العبادات والشرعيات إذا كان الإنسان يستطيع الوصول 
إلى غاياتها بأساليب أخرى؟ لا يستطيع ذلك إلا من أوتي حظًا من الوعي والثقافة» وهو 
مالا يتأتى للجميع؛ ولما كان الوحي أسلويًا في مخاطبة الجميع فإنه أتى بهذا الأسلوب في 
التعامل حتى يسهل على الجميع فهمه وتطبيقه والعمل بهء فالخاصة والعامة معًا قادرون 
على حدٌّ سواء على فهم العبادات» ولكن الخاصة وحدهم هم القادرون على الحصول على 
الغايات بوسائل أخرىء وإذا كان المجتمع كله خاصة واستطاع أن يكون على درجة من 
الوعي والثقافة» فإنه يصل إلى نفس الغايات بوسائل متعددة» ولكن اتحاد الوسائل قد 
يكون أيضًا نوعًا من توحيد السلوك وأكثر ضمانًا للوصول إلى الغايات من وسائل أخرى 
ما زالت تحت التجرية: وهو ما لاحظه الحكماء من قبل؛ فالفلسفة والشريعة متفقتان في 
الغاية وهى صلاح النفس وتحقيق كمالهاء وكأن الأخلاق هى نقطة الالتقاء بين الفلسفة 
والشريعة؛ فإذا ما أَدّى تطبيق الشرائع إلى نفاق بغياب الفضائل الداخلية وحضور الصور 
الخارجية أتت الفلسفة لتُعيد إلى الصورة مضمونها وإلى الشريعة حياتهاء وإذا خْيّر العاقل 
بين التقوى دون الشرائع أو بين غياب التقوى وحضور الشرائع لكان الأول هو الأكمل. 
أما فيما يتعلق بذبح الحيوان وإيلامه فلا يكفي لإثبات شرعية ذلك أن ن يُقال إنه مسموح 
به من قبل المالك» فهذا تصوّر خارجي للشرعية؛ وجعل العقل والطبيعة معًا تابَين لإرادة 
خارجية إنما يُمكن فهم ذلك باعتبار أن الإنسان سيد الكون» وكل شيء مسخر له. وماذا 
الرفق بالحيوان والرفق بالإنسان أولى؟ لذلك هناك قانون الاستحقاق وقانون العوض عن 
الآلام كي يعيش الإنسان راضيًا عن نفسه مقيمًا للعدل ونافيًا للجور والظلم. 


(؟) النبوة ممكنة 


إن لم تكن النبوة واجبة أو مستحيلة فهي مُمكنة أي جائزة» والقول بوجويها وضرورتها 
لا يحتاج إلى إثبات» والقول باستحالتها في حاجة إلى دلائل نفي. أما القول بإمكانها فهى في 


'؟ انظر تحليلنا لهذه الأمثلة ولأمثلة أخرئ في رسالتنا الأولى: -00701 .20 ,عوة0:8:68 21600025 1.05 
07 . 
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حاجة إلى إثبات» ووقوعها بالفعل دليل على إمكانها وكأن وقوع الشيء بالفعل أكبر دليل 
على إمكانه. لا يثبت إمكان النبوة أولًا ثم وقوعها ثانيًا على ما هو معروف من أسبقية الفكر 
على الواقع؛ والمبداً على الحادثة» ولكن يثبت إمكان النبوة بعد وقوعها؛ أي بأسبقية الواقع 
على الفكر. لا يتم إثبات النبوة قبليًا استنباطيًا بل يتم بعديًا استقرائيًا. يثبت الإمكان 
من الوقوع ولا يثبت الوقوع من الإمكان» وهى ما يتفق مع التوجيه العام لعلم أصول 
الدين في اعتبار مبحث الوجود سابقًا على التوحيدء وأن معرفة الحادث هو الطريق إلى 
معرفة القديم: ويلّغة الحكماء. سبق الطبيعيات على الإلهيات. ما دامت الرسالة واقعة 
فالنبوة مُمكنة الوقوع؛ ومن ثّم كان إنكار النبوة أو القول باستحالتها إنكارًا للواقع وهدمًا 
للضرورة:؛ وما دامت نبوة محمدء ونحن عليهاء قد وقعتء فالنبوة جائزة حتى لا يقول أحد 
أنا لا أدري هل النبوات السابقة قد وقعت أم لم تقع؛ فإمكان وقوع النبوة من وقوعها 
بالفعل كما أن إثبات الحركة يكون بالحركة بالفعلء ولكن. ماذا نفعل بمن لا يسلَّم بوقوعها 
ويُنكر حدوثها بالفعل؟ هناك القرائن الحسية وفي مقدمتها الكتاب المدوّن والمقروء والنقل 
المتواتر. وهل يُثبت الواقع فكرًا؟ وهل تشرّع الواقعة للمبدً؟ نعم؛ فلا شيء يسبق الواقع 
شرعًاء وشرعية المبدأ إنما تكمن في واقعيته» وفي علم أصول الفقه أن وضع الشريعة ابتداءً 
ووضعها للأفهام هو في نفس الوقت وضعها للامتثال ووضعها للتكليف.”* وهل يثبت 
العام من الخاص؟ فالعام تجريد والخاص واقعء كما تثبت النبوة في آخر مراحلها ألا 
قبل أن تثبت النبوات السابقة التي يُخبر عنها في ختم النبوة المنقولة نقلًّا متواترا وهناك 
فرق بين إمكان النبوة ووقوعها من ناحية وبين تحقيقها من ناحية أخرىء فالأولى إمكانية 
نظرية خالصة بينما الثانية إمكانية عملية تتحقق بحرية الأفعال."* 

وقد يكون الوحي مُمكن الوقوع بدليل وجود الحدس والمعرفة المباشرة في الحياة 
الإنسانية» والحقيقة أن تفاوت البشر في العقول وإلهام البعض وإبداع البعض الآخر 
والذكاء الخارق لفريق ثالث لا يعني إثبات النبوة» بل يُشير إلى إبداع الإنسان وقدراته على 
الخلقء والنبوة في النهاية ليست معرفة نظرية فقطء بل هي تشريع عملي وتحقيق فعليء ولا 


"؟ انظر رسالتنا الأولى: آ عا 1مك ,آ11[ دامتاعه5 ,عوغع 08:6 216250065 دع[ 

" عند الأشعري انبعاث الرسل من القضايا الجائزة لا الواجبة ولا المستحيلة (المكل» ج١.‏ ص .)١55-١50‏ 
مذهب أهل الحق هو الجواز العقليء فالنبوات ليست واحبة أو ممتنعة (الغاية. ص8١5).‏ في إمكان 
البعثة. وحجتنا فيه إثبات نبوة محمدء فإن الدال على الوقوع دالٌّ على الإمكان (المواقفء ص55؟). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


يحتاج إمكان وقوع الوحي إلى إثبات وسائط غير مرئية أو مرئية» فالرؤية المباشرة لا تحتاج 
إلى وسائط.؛؛ وقد يثبت إمكان النبوة عن طريق نظريتي الصلاح واللطف؛ فالنبوة بها 
صالح العبادء وهي تَفَضل ولطفء وذلك إثبات للنبوة بالعودة إلى الحسن والقبح العقليّين 
والعقل الغائيء كأحد مظاهن العدل.* وقد تثبت النبوة بدليل نظري خالص مُسْتمَد من 
التوحيد؛ أي وجود الله وصفاته, خاصةً الكلام والقدرة» فالله متكلّم وقادر؛ وبالتاليي تكون 
النبوة من كلامه والبعثة في قدرته. النبوة مُمكنة لأن أفعال الله جائزة: ولما كانت النبوة 
تستعمّل أيضًا طبقًا لمنهج النص والشواهد النقلية لإثبات وجود الله. فإن استعمال وجود 
الله لإثبات النبوة وقوع في الدور. وما الفائدة من استعمال النبوة تراجعيًا لإثبات 0 الله 
وقد تم من قبل إثباته في التوحيد؟ وكيف تُثبت السمعيات العقليات؟ ولماذا تتراجع النبوة 
إلى الْمريسل أي إلى ما قبل النبوة» ولا تتقدم إلى الْْرسّل إليهم وإلى الرسالة في ا أي إلى 
ما بعد النبوة؟ وهل مصدر النبوة بالنسبة لنا الله أم أسباب النزول؟5؛ 

وقد تثيت النبوة نظرًا بأنها تُعطى التفصيلات يعدما يُعطى العقل العموميات» وفي 
هذه الحالة يكون العقل فوق النبوة» وتكون النبوة تابعة للعقلء وقد يستغني الإنسان 


؟؟ تلك حجة محمد عبده لإثيات إمكان الوحى (الرسالة. ص8 .)١١5-١٠١‏ ويُثبت محمد عيده وجود 
بعض الأرواح العالية وهم الملاتكة المكرّمون بِتَمَثل العفاريت وأشباح تلك لأنواع ممن خصّهم الله؛ مما 
يُعطي نظرية الاستحالة الميتافيزيقية حجة فورية ضد الغيبيات» وكأن النبوة لا تثيت إمكانها إلا بإثبات 
الجن والعفاريت والأرواح والأشباح وما يتجاوز حدود العقل (الرسالة. ص١١١‏ -011. 

“؟ تقرّر في العقل دفع الضررء وما يدعو إلى الواجب فهو واجب؛ فالنبوة لطف بمعنى أنها أدعى إلى 
اجتناب القبائح» وفعل الواجبات مصلحة ولطف (الشرحء ص5355). 

' جواز إرسال الرسل إلى خلقه وسفراء بينه وبين عباده» وأنه قد فعل ذلك وقطع العذر في إيجاب 
تصديقهم, بما أبانهم من الآيات ودل به على صدقهم من المعجزات (التمهيده ص5 ؟). يجوز لله إرسال 
الرسل وبعث الأنبياء» والدليل أنه مالك الملك يفعل ما يشاءء وليس في إرسال الرسل استحالة ولا خروج 
عن حقائق العقول (الإنصاف. ص١١1).‏ في جواز بعثة الرسل وتكليف العباد (الأصولء ص5 .)١155-١9‏ 
بعثة الأنبياء جائزة وليس بمُحال ولا واجبء والدليل: (أ) قام الدليل على أنه متكلّم وقادرء ولا يعجز على 
أن يدل على كلام النفس بخلق ألفاظ وأصوات. (ب) قام الدليل على جواز إرسال الرسل؛ أي أن يقوم 
بذات الله خبر عن الأمر النافع في الآخرة والأمر الضار بحكم إجراء العادة. ويصدر منه فعل وهو دلالة 
الشخص على ذلك الخبر وعلى هذا الخبر (الاقتصاد. ص١١٠).‏ إثبات الرسالة بإثبات أن للعالم صانعًا 
حكيمًا قادرًا لا يُضل عباده عن الأوامر والنواهي حتى لا يكون لهم حجة:» الأمر والخطاب بالمشافهة أى 
بالرسول (البحرء ص55؛ الحصونء ص" "؛ الفصلء ج١ء‏ ص0/8-57). إن الله حكيم؛ والحكيم لا يجوز 
في حكمته أن يترك عباده هملًَا دون إنذار (الفصلء ج١ء‏ ص١1).‏ 


6 





ثانيًا: وجوبهاء واستحالتهاء وإمكانها 


بالعموميات عن التفصيلات؛ فالعموميات هى الأساسء وما التفصيلات إلا تطبيقات فرعية 
لهاء العموميات هي الروح والتفصيلات هي الجسد. وماذا لى قال آخر إن النبوة تُعطي 
العموميات في حين يجتهد العقل في استنباط التفصيلات وهو أقرب إلى صلة النبوة بالعقل؟ 
أما المجرّبات فهي من العلم الطبيعي وليست من الوحيء ولا يُمكن أن تتوقف العلوم 
الطبيعية والتجريبية على السمع: فإذا كانت التجربة ليست يقينية لتغيّرها حسب الأفرادء 
فإنها مُطردة من فرد إلى آخر ومن مكان إلى آخر ومن زمان إلى آخرء كما أن العقل 
ليس هو العقل الصوري المجردء بل هو العقل الشامل للطبيعة والتاريخ ومجرى العادات 
وشهادة الحس والوجدان؛ أي كل ما لدى الإنسان من بديهيات حسية أو عقلية أى وجدانية 
أى إنسانية عامة تؤْيّدها تجارب العصور وخبرات الشعوب. أما المعارف النظرية الأخرى 
مثل معرفة الله وصفاته؛ فالعقل قادر على الوصول إليها بعد أن أصبحت من مُكتسّبات 
التوحيد. أما أمور المعاد مثل الوعد والوعيد وكل ما يتعلق بالغيبيات فلا تثبت إلا بعد ثبوت 
النبوة؛ لأن طريق العلم إليها الروايات والأخبار."؛ 

وقد تثبت النبوة عملا بإثبات حاجة الإنسان إلى التعاون؛ وبالتالي إلى الرئاسة. ولما كان 
الإنسان لا يستطيع أن يُقيم معاشه إلا بالاشتراك مع آخرء لزمّت النبوة كي تضع قانونًا 
ينظّم العلاقات الاجتماعية وتسن الشرائع وتضع النظم, وكأن النبوة لا تثبت إلا ببيان أن 
الإنسان وحش لأخيه الإنسان» وأنه لا بد من حاكم عادل ونظام وشريعة لصلاح الخلق 
تأتي من الخارج لتحقيق الصلاح مع غياب أي تصوّر داخلي لعقد اجتماعي خُر قادر 
على تحقيق التعاون وتنظيم شئون الرئاسة. إن تنوّع حاجات الإنسان النظرية والعملية 
أيضًا لا محدودء لديه الحدس والاستدلال؛ العلم الضروري والعلم النظريء ولديه القدرات 
الفردية والجماعية على العمل والتحقيقء فإذا ما أعطت النبوة النظر والعمل لتلبية حاجات 
الإنسان إلى معلّم أصبح الإنسان قاصرًا في حاجة إلى وصيء وكأن الإنسان عاد إلى ما قبل 
النبوات» وكأن النبوة لم تصل بعد إلى خاتمها. ولماذا تثبت النبوة بتدمير الإنسان وجعله 
قاصر الفهم والإدراك» عاجرًا عن الفعل والحركة» تفرض عليه الوصاية بدعوى الهداية؟ 


" من عشرة دوافع يذكرها الظواهري لإثبات إمكان النبوة يذكُر منها خمسة نظرية» هي: (أ) إرشاد 
العقل إلى معرفة الله. (ب) أرشّدوهم إلى الآخرة والوعد والوعيد. (ج) شرحوا لهم الملّكات الفاضلة. 
(د) لفتوهم إلى طلب الدائم والإعراض عن الفاني. (ه) أنبّئوهم بأنباء الغيب (التحقيق» ص .)17/1-١107١‏ 
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يبدو أن حُجّجٍ وجوب النبوة قد عادت لإثبات إمكانها حتى لحق الإمكان بالوجوب» وكأن 
الإمكان هو مجرد وجوب مقنع."؛ 
إن إمكان النبوة قد يؤدي إلى الأدوار الآتية: 


(أ) يُعطي الوحي بداية يقينية مُطلّقة حتى يتجنب الإنسا: ن محاولات الخطأ والصواب 
إلى ما لا نهاية, ويبقى احتمال الخطأ في الفهم والتطبيق أقل. . صحيحٌ أن ن العقل قادر على 
الوصول إلى هذه البدايات اليقينية» ولكن الوحي يقصّر الوقت ويقلّل الجهد ويعطي دفعة 
للعقل بالأوليات الأولىء ثم تكون مهمة العقل 6 ذلك الاستدلال وإيجاد الأنساق الْحكمة 
والتطبيقات العملية والتكيف حسب الزمان والمكان. علاقة الوحي بالعقل إذن هي علاقة 
0 بالبرهان: علاقة المقدمات بالنتائكج. إن البداية اليقينية شرط لليقين في الاستدلال: 

ن الفكر كله هى علم البدايات أو علم الأوليات. خاصةً أن هذه البدايات قد تم تجريبها 

في 0 الإنساني على مدى تطور البشرية» وأصبحت كه من قبل ومحقّقة في التاريخ. 
(ب) قد يشرع الوحي لبعض الأعمال ويسن بعض النُظم والقوانين محقّقًا بذلك 
النظريات في صيغة تشريعات؛ وبالتالي يقوم بتأسيس النظر والعمل معًا. ولا يعني ذلك 
مجرد الشعائر التي قد تكون ضرورية للعامة كطريق للعمل الصالح؛ بل أيضًا النُظم 
السياسية والاقتصادية التي يُجهد المكطن تسن ف الوصول إلى أفضيليا وأكزرها :تحقينا 
للمصالح العامة. وعندما يقوم ذهن واحد بوضع النظريات والتشريعات المستنيّطة منها 
يكون ذلك أقل احتمالًا للخطأ من وضع النظريات وحدها وترك التشريعات لاستنباط ذهن 
آخر. الوحي هنا ضرورة عملية لما كانت حياة الناس في حاجة أولًا إلى نُظّم وتشريعات 
حتى وإن لم تُدرك الأسس النظرية التي تقوم عليهاء ويبقى للذهن البشري أيضًا استنباط 


*؟ يقول محمد عبده في احتياج الإنسان إلى النبي: لما لم يكن الإنسان بحيث يستقل بأمر نفسهء وكان 
أمر معاشه لا يتم إلا بمشاركة آخر من أبناء جنسه ومعاونته. ويجري بينهما فيما مُعِين لهما بما يتوقف 
عليه صلاح الشخص أو النوع؛ احتاج إلى عدلٍ يحفظه شرعء يفرضه شارع. يختص بآيات ظاهرة 
ومعجزات باهرة» تدع إلى طاعته وتحث على إجابته وتصدّقه في مقالته. يُوعِد المسيء بالعقاب ويعد 
ا مطيع بالثواب وهى النبي (الطوالع»ء ص158؛ الرسالةء ص125-17). ويذكر الظواهري خمسة دوافع 
عملية أخرى. هي: (أ) جمع كلمة الخلق على إله واحد وبيان ما اختلف فيه الناس. (ب) فصلوا للناس 
ما يؤمُلهم لرضا الله. (ج) المصالح العامة. (د) حيّبوا للناس الألفة وأرشدوهم إلى التعاون. (ه) ذكّروهم 
بعظمة الله وواجباتهم له (التحقيقء ص١1١-171).‏ 
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نظريات تفصيلية من التشريعات العامة طبقًا للزمان والمكان» وكلما كان الضبط في 
البدايات أحكم كانت الدقة في الاستنتاجات أعظمء فإذا كان الحدس الأول هى حكمة 
التشريع أو فلسفته؛ فإن النظرية العامة تكون هي أساس استنباط القوانين وصياغة 
التشريع. 

(ج) يُعطي الوحي نظرة كلية شاملة للحياة مُقابل النظرة الإنسانية المتجزّْئة؛ فنظرًا 
لوضع الإنسان في زمان معيّن ومكان معيّن وفي مجتمع محدود في طبقة بعينها؛ أي 
باختصار نظرًا للموقف الإنساني ولكل المحدّدات الإنسانية» لا يستطيع الإنسان إلا أن 
يدك موقفه الخاص مهما كانت لديه من قدرة على الحياد والتجريد وعلى العموم والشمول. 
يستطيع الوحي أن يُقابل هذه التجزئة ويُعطي نظرة شاملة كلية للحياة؛ وبالتالي يأمن 
الإنسان من الوقوع في وجهات النظر الخاصة المحدّدة, ونظرًا لما قد ينتاب النظرة الخاصة 
من نقص في الحياد ومن صعوبة التمييز بين الرأي والهوىء فإن الوحي يحمي من هذا 
الخطر؛ فالوحى باعتباره تعبيرً عن الوعي الخالص يُعطي 00 مُحايدًا لا يقوم على 
فون أن سطع أن |اكقطال: . صحيحٌ أن ن الفيلسوف يُمكنه أن يتجرد عن الهوى كما يُمكنه 
أن تسق كناد الشعورء ومع ذلك يظل الوحي نمذل خنمانا. اك العوينة من التخلودة 
الوحى إذن قادر على إعطاء هذه المعرفة الشاملة الموضوعية الخالية من وجهات النظر 
العن يتميز 'يها الإنسان وخاليا من الأعواء والرغيافد والتصيرات :التي 'تخضنع لها اللحكام 
البشرية. حقائق الوحي مُنصفة غير متحيّزة, لا تأخذ نظر فرد دون فرد أو مصلحة جماعة 
دون جماعة» وكأن التاريخ قد اكتمل والحقائق البشرية العامة قد عُرفت. 

(د) يُمكن للوحي توفير الجهد وتقصير المسافة واختصار الشوط؛ فلو أن الإنسان 
بجهده الخاص أراد الحصول على النظريات ثم استنبط منها التشريعات لكان في حاجة إلى 
عدة أعمار. يأتي الوحي لتخفيف الحملء ويكفي الإنسان مئونة البحث النظري في الأسس 
الغاة التطيق بكتن ركوس الإفسان وفقه وجهده العمل بوالتمقر و بولا يعني لكا إيطال 
الإنسان لعمل العقلء فمهمة العقل هنا عملية في التفسير وهو ما سمّاه الأصوليون تخريج 
المناط وتنقيح المناط وتحقيق المناط؛ أي عرفة العلل 1ن ة في الواقع والتي على أساسها 
قامت الأحكام؛ وهنا تُمحى التفرقة بين العقل النظري والعقل العمليء بين فهم العالم 
وتغييره. النظر كيفية العمل والفهم من أجل التغيير. أعطى الوحي اليقين النظري حتى 
يرك الإنسان جهده على التطبيق العمي؛ فلى ظل الإنسان طيلة حياته يبحث عن اليقين 
النظري فريما انقضى نحبه ولم يصل إليه بعد. فمتى يتمثل هذه الحقيقة ويستفيد منها؟ 


/اه 


من العقيدة إلى الثورة (5) 


وماذا يفعل قبل أن يكتشفها؟ يُمكن للوحي تقصير المسافة إلى النصفء فيُعطي الإنسان 
اليقين النظري حتى يخصّص عمره وجهده للتطبيق العملي. وإجابةٌ على السؤال الأوّل: 
هل النبوة ضرورية أم مُمكنة آم مستحيلة؟ يُمكن القول بأن النبوة كانت ضرورية قبل 
آخر مرحلة فيهاء قبل أن يكتمل الوعى الإنساني ويستقل عقلًا وإرادة» ثم أصبحت مُمكنة 
لحظة اكتمال الوحيء وهي الآن مستحيلة يعد اكتمال الوحي واستقلال الإنسان.؟؛ 


*؟ يرى ابن حزم أيضًا أن النبوة قبل البعثة إمكان» وبعدها وجوبء وبعد آخر مرحلة مُمتنذعة» فيقول 
إن مجيء الرسل قبل أن يبعثهم الله واقع في باب الإمكان» وأما بعد أن بعثهم الله ففي حد الوجوبء ثم 
أخبر الصادق أن لا نبى بعده فقصد الامتناع (الفصلء ج١,.‏ ص 00). 


/ 





ثالثا: هل المعجزة دليل 
على صدق النبوة؟ 


إذا كانت النبوة جائزة؛ أي مُمكنة الوقوع؛ فما الدليل على صدقها بعد وقوعها؟ هل المعجزة 
دليل على صدق النبوة؟ وماذا تعني المعجزة؟ وما برهانها؟ وما شروطها؟ وما دلالتها؟ وما 
هي أنواعها؟ وهل هي ضرورية أم جائزة أم مستحيلة؟ وما الفرق بين المعجزة والكرامة 
والسجى؟ وهل سكس ة: باستمران الفيوة 1 متظعة بانفطافيا؟ لعن رون القوماة عل 
المعجزة لدرجة أنها أصبحت الموضوع الأول في النبوة» بل وبديلًا عنهاء فأصبحت الوسيلة 
غاية والغاية وسيلة» ولم تنج من ذلك حتى الحركات الإصلاحية الحديثة. 


)١(‏ معناهاء وشروطهاء ودلالتها 
(أ) معناها 


المعجزة في اللغة مأخوذة من العجزء وهى نقيض القدرة ونفيهاء والمعجز في الحقيقة هو 
فاعل الُعجز في غيره وهو الله» وزيدّت الهاء للمبالغة؛ فالمعنى الأول للمعجزة هو إثبات عجز 
الإنسان ونقي تدوكة وإنيات. قدرة الله ونفي عجزه. المعجزة بهذا المعنى من الله أساسًا 
وليس لها هدف آخر مثل صدق النبيء وكأن الله هو الذي في حاجة إلى صدق ألوهيته 
وتصديق الناس له؛ فلا تُسمّى مكدة لني إلا مجادًا لآن الله هو المعجز حقيقة: وسمّيت 
كذلك لأن من ليس نبيا يعجز عن الإتيان بما يُظهره الله على النبي» ولكن يظل فاعل 
المعجز هو الله وهو القادر على إظهار المعجز على النبي كدليل على صدق نبوته؛ وعلى من 


من العقيدة إلى الثورة (5) 


ليس بنبي كدليل على قدرة الله. ولما كانت المعجزات من الله يُظهرها على النبي كدليل على 
قدرة الله ففي هذه الحالة قد لا تكون دليلًا على صدق النبيء بل مجرد دليل على قدرة الله 
القادرة على إظهار الُعجز على النبي وعلى من ليس بنبي.' والحقيقة أنه لماذا تكون المعجزة 
من العجزء عجز الإنسان وقدرة الله ؟ هل هذا احترام للإنسان وتعظيم لله أم أنه تعظيم لله 
على حساب الإنسان؟ وهل تثبت قدرة الله بإثيات عجز الإنسان» وهل عجز الإنسان شرط 
لإثبات قدرة الله؟ وهل نحتاج لإثبات قدرة الفيل إثيات عجز النملة أو لإثبات قدرة الأسد 
إثبات عجز الفأرء تعالى الله عما يصفون؟ ألا يُمكن إثبات قدرة الإنسان وقدرة الله في نفس 
الوقت؟ إن إثيات قدرة الله ليس تعظيمًا له ما دامت على حساب قدرة الإنسان» وإن قدرة 
الله أعظم من أن تثبت بعجز الإنسان. فإذا كان هدف المعجزة إثبات قدرة مُطلّقة فوق 
قدرة الإنسان المحدودة, فهذا ليس غاية الوحيء بل إن غاية الوحي عكس ذلك تمامّاء إثيات 
أن لا قدرة فوق الإنسان» وأن الإنسان قادر قدو مُطلّقة. غاية لوكي رفض قوى الطبيعة 
والسيطرة وقوى الطغاة العاتية وقوى البخت والمصادفة وكل القوى غير العاقلة. إذا كانت 
الغاية من المعجزة إثيات قدرة مطلّقة, فهذه لا تحتاج إلى إثيات. إذا كانت الغاية منها إثيات 
عجز الإنسان أمام القدرة المطلّقة فهو كإثبات أن الفيل قادر على سحق النملة, كما أن 
ذلك موضوع قد سبق إثياته في التوحيد في الصفاتء العلم والقدرة والحياة. وكيف يُوضَع 
الإنسان والله مُتكافَين في الإثبات والنفي؟ وكيف تُصوّر العلاقة بينهما عكسية وليست 
طردية؟ إن الأولى عند إثبات قدرة الله إثبات قدرة الإنسانء فالعلاقة بينهما علاقة الوعى 
الخالص بالوعي المتعيّنء علاقة الإنسان الكامل بالإنسان المتعيّنء فكلاهما وعي خالص 
والخلاف فقط في درجة التعينء كما أن إثبات عجز الإنسان حطة في شأنه 00 العبث 
والظلم على الله. فكيف يخلق الله إنسانًا عاجرًا ثم يُطالِبه بالتكليف؟ وإذا كان الله قد خلق 
الإنسان على صورته ومثالهء فالأولى أن يخلق الله القادر الإنسان قادرّاء ولى كان الإنسان 
عاجرًا لكان الله عاجرًا مثله» تعالى الله عما يصفون. 


المعجزة في اللغة مأخوذة من العجز وهو نقيض القدرة؛ والْمعجز في الحقيقة فاعل العجز في غيره 
وهو اللّهء وزيدت الهاء للميالغة (الآصولء» ص١7‏ ١-1ال9١).‏ سمّيت دلالات صدق الأنبياء معجزات توسعًا 
وتجورًا؛ فإن المعجز على الحقيقة خالق العجزء وإنما سُمّيتَ بذلك لأنه يظهر بها أنه من ليس نبيًا يعجز 
عن الإتيان بما يُظهره الله على النبى (النظامية. ص0 ). المعجزات من الله (الأصولء ص75 .)1860-١‏ 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


وقد يُزاد على هذا المعنى الأول معنَّى ثانيًا يُبرز دور المعجزة كدليل على صدق النبي 
وهو الغاية من المعجزة. ويجعل هدفها ليس بدايتها قدرة اللهء بل نهايتها الدلالة على صدق 
النبي. وهى تعريف للشيء بعلته الغائية في مُقابل تعريفه كما سبق بالعلة الفاعلة؛ لذلك يتم 
التحة في هذا المعنى غن للعهرات الذالة عل نيدة الأنبياءء وفي صفاتها اليقينية» ودلالتهاء 
واختصاص الأنبياء بهاء وما يجوز فيها وما لا يجوزء وفي صفة المبعوث وما يتعين به 
من غيره في أحواله التي يجب أن يكون عليهاء كما يتم البحث فيمن تظهر المعجزة عليه 
وحاجة النبي إليهاء وكيف يُستدّل بها على صدقه وفي معجزات كل نبي حتى إعجاز القرآن 
في آخر مرحلة في الوحي وختم النبوة." 

وقد يُزاد معنَّى ثالث على المعجزة عندما تُصبح خرقًا لقوانين الطبيعة وأمرًا على 
تخلذف الغادكة-وهذا فين ماه "لين عبالفلة القاعلة وهو الله أو بالعلة الغائية وهى 
الدلالة على صدق النبيء بل بالعلة المادية؛ أي كظاهرة طبيعية على خلاف العادة, ا 
لقوانين الطبيعة ويُصاحِبها التحدي؛ تحدي البشر على الإتيان بمثلها أى على معارضتها 
ومنع وقوعها؛ وبالتالي إعلان الإنسان عجزه عن المعارضة وعلى الإتيان بمثلها.' والسؤال 


” حقيقة المعجزة ما قَصِد به إظهار صدق من ادعى أنه رسول الله (المواقف. ص785). الكلام في وقوع 
البعثة. المعجزات الدالة على تبوتهم. صفاتها وكيفية دلالتهاء واختصاص الأنبياء بها وما يجوز فيها 
وما لا يجوزء صفة المبعوث وما يتبين به من غيره في أحواله التي يجب أن يكون عليها (المغني» ج215 
النبوات. ص86-7). من تظهر المعجزات عليه, حاجة النبي إليهاء كيف يُستدّل بها على صدقه. معجزات 
كل نبيء إعجاز القرآن (الأصولء ص55١-185).‏ 

" المعجزة ظهور أمر خلافًا للعادة في دار التكليف لإظهار صدق ذي نبوة من الأنبياء أو ذي كرامة من 
الأولياء مع كون من يتحدى به عن معارضة مثل ... أمر خارق للعادة مُؤْذِنَ بالتحدي مع 57 المعارضة 
(المحصل. ص١5١؛‏ الطوالع» ص٠١‏ ٠,؛‏ لمع الأدلة ص ١١١-١١١؛‏ الإرشاد» ص١1").‏ ضرورة أن تكون 
مقرونة بالتحدي (الإرشاد. ص5-17017١"؛‏ التحقيق» ص7 .)١1١‏ أيّدهم بالمعجزات المناقضات للعادات 
(النسفيةء ص77١-171).‏ المعجزة فعل خارق للعادة مُقترن بالتحدي سليم عن المعارضة» فينزل منزلة 
التصديق بالقول من حيث القرينة» وهى مُنقيسم إلى خرق المعتاد وإلى إثبات غير المعتاد (الملّل» ج١,‏ 
ص5 .)١1١1-١5‏ ويُشير القرآن كثيرًا إلى إثبات قوانين الطبيعة وسنن الكون في عدة آيات» مثل: ل9سُنَهٌ 
مَنْ هَدْ أرْسَلْنَا قَبْلّكَ مِنْ رُسْلِنَا وَلَا تَحِدُ لِسْنَِنَا كَحْويلًه» (17: 77), طسُنَةُ الله في الّذِينَ خَلََا مِنْ قَبْلْ 
وَلَنْ تَحِدَ لِسْنَّةَ الله تَيْدِيلًا (55: 17)» ظِقَهَلْ يَنَظْرُونَ إِلَا سُنَهَ الأوَلِينَ فَلَنْ تَحِدَ لِسّنَة الل مَيْدِيلًا#4 (5؟: 
"2). ظوَلَنْ تَجد لِسُنَةِ الله تَحويلا» (70: 5) هسه الله الَتِي قَدْ خَلَتْ مِنْ قَبْلُ وَلَنْ تَحِدَ لِسُنَةِ الله 
َيْدِيلًام (58: 37) «سْنَةٌ مَنْ قَنْ أَرْسَلْنَا قَبلَكَ مِنْ رُسُلِنَا وَلَا تَجِدُ لِسُنَتنَا تخويا» (107: 87/). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


الآن: هل يُمكن خرق قوانين الطبيعة؟ أليست سنن الكون دائمة وثابتة حتى يُمكن للإنسان 
إدراكها وتسخيرها؟ وما فائدة التحدي مقرونًا مع عدم المعارضة؟ إن التحدي لا يكون 
صحيحًا قائمًا على تكافق الفرص إلا إذا كان مقرونًا بالقدرة على المعارضة. هل عدم 
المعارضة فضيلة؟ وهل النموذج الأسمى لفعل الإنسان هو التسليم بالعجز والإذعان؟ 
أليست مأساة المسلمين اليوم في الإذعان لقوى القهر والاستسلام للطغيان وعجزهم عن 
المعارضة؟ ولقد تحدّى الشيطان من قبل وأصبح التحدي عامل مؤُدُرًا في الدنيا وأصبح 
كل شيء مجِنَدَاء الأنبياء والرسل» والشرائع؛ والعقولء لمواجهة تحدي الشيطان. 


(ب) شروطها 


ويُمكن استنباط شروط المعجزة من جملة تعريفاتها السابقة؛ فمن شروطها أن تكون من 
فعل الله أى ما يقوم مقامه» وأن تكون خارقة للعادة دون أن يكون ذلك في مقدور النبي» وأن 
تتعذر معارضتهاء وأن تكون ظاهرة على مُدّعي النبوة حتى تكون دليلًا عليهاء وألا يكون 
ما ادعاه وأظهره مكدَّيا لها وإلا تكون متقدمة على الدعوى بل مقارنة لهاء فالتصديق 
قبل الدعوى غير مقبول وأن يتم ذلك في زمن التكليف قبل زواله أى بعده أو بعد الموت» 
ويُشترَط أيضًا التحدي بها أو الاكتفاء بقرينة.؟ وبعض الشروط تَُجْل بالتعريفات الأولى 
ومناقضة لهاء مثل أن تكون من فعل الله أو ما يقوم مقامهء وليس هناك من يقوم مقام الله 
أى يقدر على المعجزات سواه بما في ذلك الرسول أو «الخلاك»: وأن التطابق مع الدعوة وعدم 
الاختلاف معها لا يكون بمجرد تطابّق القول مع المعجزة» بل بمقياس آخر للصدقء مثل 


؛ من شروطها: )١(‏ أن تكون من فعل الله أى ما يقوم مقامه. (؟) أن تكون خارقة للعادة دون أن 
تكون في مقدور النبي. (؟) أن تتعذر معارضتها. (5) أن تكون ظاهرة على يد مُدَّعي النبوة ليُعلّم أنه 
المقصودء وقد يُشترّط التحدي أو الاكتفاء بقرينة. (5) أن تكون موافقة للدعوة. (1) ألا يكون ما ادعاه 
وأظهره مكدّبًا لها. (0) ألا تكون متقدمة على الدعوة بل مقارنة لهاء فالتصديق قبل الدعوى لا يُعقّلء 
وأن تقع في زمان التكليفء داخل الزمانء لا تظهر المعجزة أولًّا ثم الدعوة ثانيّاء ولا تظهر بعد الموت» 
وقوع المعجزة قبل زوال التكليفء وبعد الزوال لا تكون دليلًا على النبوة» والمعجزة تحدث في حياة النبي 
أو الأنبياء أثناء تطوّر الوحي لا بعد وفاتهم (المواقف.ء ص ١-775‏ 5"5؛ الإرشاد. ص7١‏ 0-17١5؛‏ المغنيء 
ج1, التعديل والتجويرء ص6؟١؛‏ الفصلء ج5. ص75). 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


تغتائق القول مه الحقل أو 'الجهؤة منع الواقم .وكش رجي الححرا سكف :قل الفطيفج للندية 
بل وقبل ولادته كما هو معروف في البشارة» وبعد مماته في الظواهر الطبيعية ككل إأرعه 
والترق بساعة الوك إن ذر فقت العدزات .نتهاية التكليف أى بالوت فالكزاتاض سستهمرة 
بعد الموت» وقد يقال إنها قبل البعثة أو بعدها كرامة وأثناء البعثة معجزة. ١‏ 

ومن المعنى الأول للمعجزة: الله هو الفاعل للمُعجزء وهو أيضًا الشرط الأول أن يكون 
هو الفاعل أو غيره. يميّز القدماء بين نوكين من المعجزة؛ الأول ما لا يقدر على جنسها 
عيوم سكل إحراء الأقواهج وإنواء التكمهةواللترضي وقلت العهنا هدة وقلق الكم وباك 
الماء في الهواء. وتشقيق القمرء وإنطاق الحصىء وإخراج الماء من بين الأصابع؛ والثاني 
حاق ال اختزافا ,وكنيها'اضناحب: العوزةة«مقل إقدان الإباق تعلى بالطفر والصيعوه إلى 
الشمام بوقظة الساعة التقيرة و الشباعة القصيزةة وإظلاى لنياف الأحمس بالشزيية يها 
لا تجري به العادة." فمقياس التصنيف ما يدخل تحت قدرة الله وما مُدخل تحت قدرة 


* تُذكر في الأناجيل معجزات الميلاده مثل ظهور النجم وبشارة المجوس بالنسبة للسيد المسيح؛ كما 
تذكر ظواهر الرعد والبرق والزلزال أثناء الصلبء وتُذكّر في القرآن معجزات الكلام في المهدء وتساقط 
الرطب الجني على مريم؛ وفي كتب السيرة تَذكّر بعض المعجزات قبل البعثة مثل نزول جبريل شق 
قلب محمد واستخراج الشيطان منه. أما ظواهر الطبيعة في القرآن فهي سنن كونية لا تتأثر بأفراح 
الأنبياء وأحزانهم» مثل قول الرسول: «إن الشمس والقمر آيتان من آيات اللهء لا ينكسفان لموت أحد.» 
عندما حدث خسوف القمر بعد موت إبراهيم. في معنى المعجز وشروطه وأوصافه في بيان ما يجب أن 
يكون الْمعجز من قبلء في أن المعجز لا بد أن يكون ناقضًا للعادة» في أن من حق الْمعجز أن يتعذر على 
العباد فعل مثله, في أنه لا فرق بين أن يتعذر عليهم فعله مثله في جنسه أو في صفته. في بيان وجه 
اختصاص النبي بِالُعجز الذي يظهر عليه في تقديم المعجزات وتأخيرها وما يتصل بذلك (المغنيء ج5١2‏ 
ص/91١-؟51؟).‏ 

' المواقفء ص9؟؟؛ التحقيق» ص55١-155.‏ 

" ويذكر القرآن بعضًا منهاء مثل: (أ) معجزات موسىء انفلاق البحر. (ب) نبع الماء من الحجر. 
(ج) انقلاب العصا ثعبانًا كبيرًا ابتلع الحبال. (د) رفع الطورء وهو الجبلء فوق بني إسرائيل حتى 
قبلوا الميثاق. (ه) إرسال الجراد والقمل والضفادع والدم على قوم فرعونء وإنزال المن والسلوى على 
بني إسرائيل في التيه (الحصونء ص٠‏ 5-5 5). خروج ناقة من صخرة على يد صالح (الحصونء صء 5). 
تسخير الشياطين والريح لسليمان وإلانة الحديد لداود (الحصونء ص2 5). شفاء عيسى للأبرص والأكمه 
وإحياء الموتى» تصوير الطين كهيئة الطير فينفخ فيه فيصير طيرّاء نزول مائدة من السماء (الحصون, 
ص27-55). عدم احتراق إبراهيم بالنار (الحصونء صغ 515-5؛ الأصولء ص1116-//10). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


العباد. أى حدوث فعل غير معتاد مثله» وتعجيز الفاعل بشىء معتاد عن فعل مثله.” وفي 
كلها الحالكن يكون مقئاس التصتيف القدرة الإلهية والعجز الإنسانيء أو على أكشن تقديز 
القدرة الإلهية والاكتساب الإنسانىء وعند الحكماء المعجزة ثلاثة أنواع: ترك وفعل وقول. 
الترك مثل الإمساك عن التحدث 5 العادة. والفعل لا يأتى إلا من النبى» مثل فتق 
الجيل أو هو الفكرة والعول إخناوا تالفين:والقبى بالسقيل» وكتي الحكماء الجمرة 


تفسيرًا نفسيًّا؛ فالترك هى انجذاب النفس إلى عالم القدس واشتغالها عن البدن» زهدًا في 
العالم» وقدوة للغير» وهو معروف عند أصحاب الرسالات وكبار القواد والزعماء في موقفهم 
من العالم؛ فالمعجزة تعبير عن قدرة النفس الخالصة على الإتيان بما لا تستطيعه النفس 
قبل الصفاءء قدرتها على المعرفة والاستكشافء في حين أن الصوفي يقرن النظر بالعمل في 
المعجزات ويجمع بين معجزات المتكنّمِين العملية ومعجزات الحكماء النظرية.؟ 


(ج) دلالتها 


هل تدل المعجزة على صدق النبي؟ عند القدماء إذا قام النبي بمعجزة واحدة وعجز الناس 
عن معارضتهاء فقد لزمّتهم الحجة وكانت دليلا على صدق النبي ووجوب تصديقه ووجوب 
طاعته. ٠١‏ ولا يجوز لهم مطالبته بمعجزة أخرى؛ فإن عصّوه جاز لله عقابهم على عدم 


“ نوعان: (أ) لا يدخل تحت قدرة من هو معجزة له وفيه» ولا تحت قدرة غيره من الخلق ولا يقدر 
عليه غير الله (اختراع الأجسام والألوان والحواس وإحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص). (ب) لا يدخل 
تحت قدرة من هو مُعجز فيه وله على الوجه الذي أظهره الله عليه. وإن دخل تحت أبعاضه وجنسه 
تحت قدرة العباد بأن يكتسبوه في أنفسهم ويستحيل منه فعله في غيرهم لقيام الدلالة على إبطال التولد. 
وقسمة أخرى: (أ) وجود فعل غير معتاد مثله. (ب) تعجيز الفاعل بشيء معتاد عن فعل مثله (منع 
زكريا من الكلام ثلاث ليالٍ بعد أن كان معتادًا له للدلالة على صحة ما يشر به عن الولد) (الأصول, 
ص١/7١1775-1).‏ وأكثر المعجزات من أفعال الله لا يقدر على جنسها غيره (الأصولء ص75١-/ا/ا١).‏ 

* المواقف. ص5”؟؛ الطوالع» ص .٠٠١‏ 

٠١‏ عند أهل السنة المعجزة أمرٌ يظهر على وجهِ يدل على صدقه في زمان التكليف (الفرّقء ص؟ 4؟). وعند 
الأشعري انبعاث الرسل من القضايا الجائزة, لا الواجبة ولا المستحيلة» ولكن بعد الانبعاث يكون تأييدهم 
بالمعجزات وعصمتهم من جملة الْمُوبقات؛ إذ لا بد من طريق للمستمع يسلكه فيعرف به صدق المدّعيء 
ولا بد من إزاحة العلل فلا يقع في التكليف تناقض (المكّل. ج١.‏ ص55١-151١).‏ عند أهل السنة كل من 
نزل عليه الوحي من الله على لسان ملك من الملائكة» وكان مِوؤَيّدَا بنوع من الكرامات المناقضة للعادة» فهى 
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ثالتًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


تصديقهم بالمعجزة الأولى» وكأن المعجزة ليست للتكرار. ١‏ ويكاد يُجمع القدماء على أن 
البرهان خارجي وهو المعجزة سواء كانت واجبة أو ممكنة أى مستحيلة. فهل تؤدي المعجزة 
إلى تصديق الرسولء وهي برهان خارجي عن طريق القدرة وليس داخليًا عن طريق اتفاقها 
مع العقل أو تطابُقها مع الواقع؟ وكيف يتم التصديق بالمعجزة دون وسائل المعرفة وطرق 
العلم وخارج نظرية العلم في المقدمات النظرية الأولى؟ وهل تؤدي المعجزة إلى الطاعة 
والانقياد دون إعمال للعقل أو التحقق من مضمون الخبر غايةٌ ومصلحة وواقعًا؟ ولماذا لا 
تتكرر المعجزة للتأكيد وللتيقن كما تتكرر التجربة كأحد شروط صدقها؟ وكيف يُثبت الله 
أو يُعاقب بناءً على تجرية واحدة تصديقًا أو إنكارًا. لقد أخير الوحى عن عشرات المعجزات 
لنبي واحد, واحدة تلو الأخرى» يتم التصديق ثم الإنكار للأولى» ثم التصديق والإنكار للثانية 
وهكذا دونما يأس أو مُلل. وإن الْمُجِرّيات» وهي تكرار للمحسوسات والمشاهدات لجزء من 


نبي (الفرّق» ص”57؟). وهم موْيّدون بالمعجزات الباهرات والآيات الطاهرات (شرح الفقه. ص 2050). وبعثة 
الرسل بالمعجزات من لدن آدم إلى نبينا محمد حق (العضدية؛ ج١.‏ ص5/875-51757). وقد قيل شعرًا: 


وبالمعجزات أيدوا شكرهما وعصمة الباري لكل حتما 
ومعجزاته كثيرة قرر في كلام الله مُعجز البشر 


(الجوهرة. ص١؟5-؟7١)‏ 


كما تأيدت جميع الرسل ولأنبيا بمعجزات الفضل 


(الوسيلة. ص6-2/) 


'١‏ عند أهل السنة لا بد للنبى من معجزة واحدة تدل على صدقه؛ فإذا ظهرت عليه معجزة واحدة تدل على 
صدقه وعجزوا عن معارضته بمثلهاء فقد لزمّتهم الحجة في وجوب تصديقه ووجوب طاعته؛ فإن طالبوه 
بمعجزة سواها فالأمر إلى الله» إن شاء أيّدهِ بها وإن شاء عاقب الطالبين لها لتركهم الإيمان بمن قد ظهرت 
دلالة صدقه (الفرّقء ص؛ 15). المعجزات والأفعال الخارقة للعادات بحيث توجب على العقول القبول 
والإرادة على الطاعة (الغاية ص8/١0-15؟؟؛‏ التحقيق» ص55١-0١1١؛‏ النسفية. ص77١-1١11).‏ في بيان 
ما يحتاج النبي إليه من المعجزة: النبي لا بد له من إظهار معجزة تدل على صدقه؛ فإذا أتى بها ويان 
لقومه وجه الإعجاز فيها لزمهم تصديقه وطاعته؛ ولم يكن لهم مطالبته بمعجزة أخرى؛ فإن طالبوه فإن 
شاء الله أظهر الأخرى توكيدًا للحجة عليهم وإن شاء الله عاقبهم على ترك الإيمان بمن قد دلت المعجزة 
على صدقه (الأصولء ص77١؛‏ لمع الأدلةء ص ١١١-١١١؛‏ الإرشادء ص١؟"؛‏ الاقتصادء ص5 .)٠١7-١١‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


مادة العلم طبقًا لنظرية العلم. وماذا كانت النتيجة في النهاية؟ وقعت معجزات بالمئات 
وللمعضكذة "القاين بالأنينا ديل وإنواد القن كود 6ه رمعا كان ادق عقوا تر تلت 
المعجزات بمعنى خرق قوانين الطبيعة وأصبح الدليل على صدق النبوة داخليًا أي عقلًا 
وواقعًاء نظرًا وعملًاء فكرًا ومصلحة, آمَن الناس وأسّسوا مجتمعات وأقاموا دولا وفتحوا 
العالم القديم.؟' وأن الذين صدّقوا بالأنبياء عن طويق المهزات لكل من الذيخ صدّقوا 
8 عقلّا وواقكًا ومصلحة وتشريعًا. ٠‏ 

إن التصديق بالنبوة إنما يتم باتفاقها مع العقل ومع مصالح الناس وليس بالمعجزة, 
طالما 00 تون المعجزة إلى التصديق بالنبوة وطالما انتفت شروطها؛ إذ لا يكفي في صدق 
المعجزة سلامتها عن المعارضة؛ فقد تكون عدم معارضتها ناشئة من جهل موقت بقوانين 
الطبيعة التي خيّل للناس نقضهاء والمعجزة غير الآية؛ فالآية ليست معجزة لأنها دليل مُتسق 
مع الطبيعة والعقل في حين أن المعجزة ضد الطبيعة وضد العقل. الآية صادقة في حين 
ف لكين العكزة حادهة بسحن بالاء ل حظورة خط الإنرراكا والقسين وعدم ركيتها: 
وبالثانية خطورة عدم التصديق. وإذا كانت المعجزة تُصيب الإنسان بضآلته وجهله وعجزه 
أمام الطبيعة» فإن الآية تُعطيه الثقة بعقله وبالقدرة على معرفة قوانين الطبيعة واستقرائها 
وتسخيرها لصالحه وإذا كانت المعجزة تجعل الكون سرًا مُعْلَقَا لا يُمكن الدخول فيه فإن 
الآية تجعل الطبيعة كتابًا مفتوحًاء وموضوعًا للتأمل والبحث, تسهل القراءة فيه.؟' والآية 
هي في نفس الوقت ظاهرة طبيعية وآية قرآنية» فالتأمل في الطبيعة هو تأمل في النصء 


”' تشير إلى ذلك الآية الكريمة: :وما مكنا أن أتُدسَل ِالْآيَاتِ ِل أَنْ كَذَّبَ بِهَا الَوَلُونَ» ( 190: وه). 
وقد ذُكرت كلمة آية ومشتقاتها في القرآن ١87‏ مرةء نصفها للإيمان بهاء ونصفها (حواتي 1١”‏ مرة) 
للكفر يهاء مثل: ون أََْتَ لين أوثُوا ا (5:5غ١) ٠)‏ وما تَأَتِيمْ مِْ 
آيَةِ منْ آيَاتِ رَيّهِمْ إّ كانوا عله مغرضيد»( (55: 5غ)ء (2: 4)ء هوَإِنْ يرَوا كُلّ آيَةِ لا يُؤْمِنُوا يهَا4 
(3: 6؟)ء 19 65ل) ٠)‏ «أن تَبْتَغَيَ تَقََا في الآوّض أ سُلَّمَا في السَّمَاءِ ء فَتأَتِيَهُمٌ بآيقي4 (: 06). أن 
النَّاس كَانُوا بآيَاتنًا لا يُوقنُونَ» (/ا: 85). 

٠"‏ يشير القرآن إلى قانون الأغلبية التي لم تؤمن وتصدّق بالأنبياء عن طريق المعجزات في آيات كثيرة» مثل: 
قل إِنَّ الله قَادِرٌ على أَنْ يُتَرّلَ آيةَ وَلكِنَّ أكْتَرَهُمْ لا يَعْلَمُونَ4 (7: /10؟), «ادك دَلِكَ لكيه وَمَا كَانَ أَكْتَرْهُمْ 
مُؤْمِنِينَك (57:ل)ء (حا لاح)ء (حا لع حك لكل حك ككلم لحك لالم زح احل). 

*' الشرح. ص575,. ص78 ٠؛‏ الأصولء ص76١؛‏ الحصون. ص ١-70‏ 5. 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


وفهم النص هو رؤية للطبيعة» والظاهرة الطبيعية قد تكون الأرض والسماء أو الشمس 
والقمرء أو الليل والنهارء أو الرياح والبرق» أو نباتية أى حيوانية أى إنسانية» وليس فيها 
معنى المعجزة بمعنى خرق قوانين الطبيعة وقوع شيء على غير المألوف والمعتاد. ٠١‏ 

وتدل المعجزة عند القدماء بأن يخلق الله العلم بالصدق بعد وقوع الْمعجز؛ فاله هو 
الذي أوقع المعجز وهو الذي أحدث العلم دونما نظر أو استدلال؛ ويالتالي يكون السؤال: 
وما فائدة المعجزة إذن والله قادر على خلق العلم مباشرةً دونما حاجة إلى مناسبة؟ 

وهل المناسبة مجرد عادة وبالتالي يكون التصديق مجرد ارتباط عادات بين النبى 
والهمية؟ وإذا كافك الحو تعاون ايشا سل يم الكادتب قم أهقيكة كليل عن رصيق 
النبوة؟ وما مقياس التصديق بين النبى الصادق والنبى الكاذب ما دامت المعجزة تظهر 
غل: كليهما: .وما ذإم التضديق بها مجرة ارقباط بين عاداكه ين الثبي والمعويرة" ثم 
كيف تّقام صحة الأصل على صحة الفرع؟ كيف يقاس صدق النبوة» وهى الأصلء على 


* ورد لفظ «عجز» في القرآن 51 مرة؛ ستة منها بمعنى عجوزهء أربعة للنساء واثنان للنخيلء والباقي 
عشرون مرة ليس فيه لفظ معجزةء بل هناك فعل أعجز 5 مراتء ثم صفة اسم فعل مُعجز أو مُعاجزء 
مفردًا أو جمعًا ١١‏ مرةء منها مرة واحدة لله: ِوَمَا كَانَ الله لِيُعْجِرهُ منْ شَيْءٍ في السَّمَوَاتٍ وَلَا في الأزرض»* 
(50: 55)» والباقي كله ١5‏ مرة للإنسان أنه لن يُعجز الله في الأرض؛ أي قدرة الإنسان المحدودة ليس 
فقط بالنسبة له في الأرض بل بالنسبة للحيوان كالطير مثلًا: قَالَ يَا وَيْلَنَا أَمَجَرْتُ أَنْ أَكُونَ مِثْلَ هَذَا 
الْغْرَابِ» (5: ١3)ء‏ 9وَأَنَا ظَثَنَا آنْ َنْ نُمْحِنَ الله في الآّزض» (77: 2)١١‏ وَمَنْ لا يُحِبْ دَاعيّ الله فَلَيْسَ 
يمُعْجِن في الأاض 4 (5 9 ),«طأوكنة لم يكونوا متهرين فق الأدض ها :(1)8-11 :9لا تحسين الذين 
كَفَرُوا مُعْحِِينَ في الْأَرض»* (14: 07)» طوَمَا أَنْثُمْ بمُعْجَزِينَ في الأَرْضِْ» (19: 5؟). (57: »)3١‏ وقدرة 
الإنسان محدودة أمام الآيات: «وَالّذِينَ سَعَوًا في آيَاتِنَا مُعَاجِزِينَ أُولتِكَ أَصْحَابُ الُجَحِيمِ» (؟5: ,)0١‏ 
(5": 5)» (54: 78)ء وهي محدودة أيضًا بالنسبة لله على الإطلاق: وَاعْلَمُوا أَنَكُمْ غَيرُ مُعْجزي اللهدي4 
(3: ؟). أما بالنسبة للفظ آية فقد تكون آية قرآنية: ما تَنْسَخْ مِنْ آيّة أو ها تأت بِكَثرِ مِنْهَا أو مذِهَا4 
(؟: .)٠١7‏ وقد تكون ظاهرة طبيعية: ي«إوَفي الْأَرْض آيَاتْ لِلْمُوقِِينَ4 (01: ,)2١‏ وقد تكون الظاهرة 
الطبيعيّة كالسموات والأرض, والشممن. والقمن: والليل والكهان والرياح ‏ والارق» وقد تكون عية نافية 
كالأرض الميتة التي تحيا بالماء» أو حيوانية كالحمار والناقة والقمل والضفادع والدم والدابة» أى بشرية 
مثل مريم وعيسى ونوح وأصحاب السفينة وآيات موسى ويوسفء أو خلق الناس من تراب ثم إذ هم بشرء 
أى خلق الأزواج من النفسء ومن الآيات اختراع البشر وصناعاتهم: مثل الفلك التي تجري في البحر والأعلام. 
”' كيفية دلالتهاء إجراء الله عادته بخلق العلم بالصدق عقبيه (المواقفء ص59؟). فصل في وجه 
دلالة المعجزات على النبوات (المغني» ج15., النبوات. ص178١).‏ في أن المعجزات كلها من الله دون غيرهء 
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صحة المعجزة وهي الفرع؟ أليس ذلك دورًا؟ فالعلم بصحة المعجزة من صدق النبوة, 
والعلم بصدق النبوة من صحة المعجزة!"' إن المعجزة هي في النهاية حديث بلّغة العصر 
وتحدٌ لمستواه العلمي وتجاوزه إلى مستوّى آخر يجمع بين العلم والفاعلية في الطبيعة, 
مثل موسى والسحرء وعيسى والطبء ومحمد والبلاغة؛" وبالتالي فهي ليست ضد العقل أو 
العالم» بل هي تقدّم للعقل وتطوير للعلم. 


(؟) استحالة المعجزة 

إن لم تكن المعجزة مستحيلة عقلًا لأنها واقعة مشاهدة عند بعض القدماء والمُحدَثينء 
فإنها عند البعض الآخر مستحيلة نظرًا وعملًاء إمكانًا ووقوعًا؛*' فالبناء العقلي الذي تقوم 
عليه المعجزة بناء هاو لا أساس له؛ ويّمكن التحقق من تهاوي هذا البناء بالعودة إلى 
معاني المعجزة وشروطها ودلالتهاء وتقوم استحالة المعجزة على إنكار العلم بها.'' فلا 


ويجب أن يُعلّم أن صدق مدّعي النبوة لم يثبت بمجرد دعواهء وإنما يثبت بالمعجزات» وهي أفعال 
خارقة للعادة المطابقة لدعوى الأنبياء وتحديهم للأمم بالإتيان بمثل ذلك (الإنصاف, ص١1).‏ في امتناع 
الكذب على الله شرط في دلالة المعجزة (وهذا تحصيل حاصلء فالله لا يكذب» وهذا معروف من التوحيد. 
كما أنه من الشرط الأول للمعجزة) (الإرشادء ص١77-/317١).‏ عند المعتزلة خلق المعجز على يد الكاذب 
مُمتنع؛ لأن فيه إيهام صدقه وهو إضلال قبيح من الله (المواقف. ص56"). باب في الوجه الذي منه 
تدل المعجزة على صدق الرسولء لا تدل المعجزة على صدق النبى حسب الأدلة العقلية على مدلولاتها 
(الإرشاد ص777-175). ويرفض القاضي عبد الجبار آراء كل 0 جوّز ظهور المعجزات على الكذابين 
أو الصالحين أو على الأنبياء غير الْمرسَلين أو على الأثمة» كما يرفض أبو الهذيل وعباد ظهور المعجز على 
امخبرين (المغنيء ج15 النبوات» ص01-575؟). 

"' كيفية الاستدلال بالمعجزة على صدق صاحبها في دعواه. إن العلم بصحة نبوة النبي فرع على العلم 
بصحة المعجزة الدالة على صدقه في دعواه إذا لم يضطرنا الله إلى العلم بصدقه (الأصولء ص17/8١-174).‏ 
فصل في ذكر وجه دلالة المعجزة على صدق من ظهرت عليه (النظامية. ص١55-50).‏ دوران تصديق 
النبي بالمعجزة وتصديق المعجزة بالنبي (المحصلء ص .)١51-١55‏ 

“ يبيّن ذلك أن موسى جاء في زمن سحرة ومسحرء فتحداهم بقلب العصا حية ... وأن عيسى جاء في 
زمن طب ومداواةء فأحيا الموتى وأبرأ الأكمه والأبرص ... ونبينا جاء في وقت فصاحة وشعر وخطب 
ونظم ونثر فأتاهم بالقرآن (الإنصاف. ص١175-51).‏ 

4" الرسالة. ص6/-67. 

'" المواقفء ص ١-9996‏ 75. 
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يكفي القول بأن الله خالق ومالك كل شيء لبيان إمكان المعجزة ووقوعها؛ فهذا هو تصور 
المجبّرةء يفعل في الطبيعة ما يشاء؛ فلى كان ذلك صحيحًا لما احتاج إلى رسول ومعجزة 
وتصديق وحساب وعقاب؛ فباستطاعته أن يخلق علمًا وتصديقًا وإيمانًا وثوايًا للجميع: 
وقد تكون من فعل الرسول لتميّز نفسه على باقي النفوس بصفاتها وقدراتها الخاصة 
على التخيلء أو لمزاجه الخاص وقدراته الإبداعية المتميّزة على غيره أو لكونه ساحرًا عليمًا 
ببعض الطلسمات ويبعض المركبات» كالمغناطيسية والكهرياء والضوء والصوت وسائر 
قوى الطبيعة» لعله علم ببعض الأجسام النباتية أو الحيوانية لها خواص عجيبة لا يعلمها 
الآخرون وليست لباقي الأجسام المألوفة» ولعله مُتصل ببعض «الجن والشياطين» والأرواح 
الفلكية أو الملائكة يُعينونه عليها ويجعلونه أقدر من غيره على الإتيان بالأفعال غير المعتادة» 
ولعله تعلّم صناعة النجوم وتأثيرها على هذا العالم واستعمل هذا الفن للتأثير على الناس 
إن حقيقة أو إيهامّاء ولعل ما يقع منه كرامة لا معجزة, مجرد أفعال لأولياء يتخيلها 
الناس فيها لأنهم ينتظرون منهم أشياء على غير المألوف ما دامت حياته كلها كذلك.١”‏ 
ومع أن الكرامة من نفس نوع المعجزة إلا أنها أخف وطأة وأكثر مشاهدة وأقرب إلى 
الفهم» والمعجزات قدح في العقل وإنكار لبديهيات العقول ورجوع بالتطور البشري إلى 
الوراء قبل ختم النبوة. حيث كان العقل يقف عاجرًا عن فهم قوانين الطبيعة» فيلجأ إلى 


'" لمّ قلتم إن المعجزات من فعل الله وخلقه؟ فقد تكون من فعل النبي وليست من فعل الله؛ إما لمخالفة 
نس الفاض النفوسن أو ازا كامن. فى بنيتة أو .لكونه ماحواء وقد أجمعتم عل .حقيقة :ذلك أ الطلسم 
اختص بمعرفته أو لخاصية بعض المركبات كالمغناطيس والكهرباء (المواقف. ص 557-5955؛ المعالم, 
ص١٠-0١٠).‏ إنها من فعل الله. وهذا فيه نزاعء فإما أن تكون: (أ) من فعل النفس بال ماهية. (ب) لعل 
النبي وجد جسمًا نباتيًا أو حيوانيًا له خاصية عجيبة. (ج) لعل الجن والشياطين أعانوه عليه والأرواح 
الفلكية أو الملاتكة (المحصل.ء ص .)١51-١550‏ استناده إلى بعض الملاتكة أو الشياطين أو إلى الاتصالات 
الكوكبية» وهو قد أحاط من صناعة النجامة بما لم يُحط به غيرهء فاتخذ ما علم وقوعه من الغرائب 
مُعجِرًا لنفسه (المواقف. ص551). الفعل الخارق للعادة لا يتميز عن السحر والطلمسات وعجائب 
الخواصء عدم تمييز المعجزة عن السحر والتخييل (الاقتصادء ص١٠5٠-١١٠).‏ وقد يكون كرامة لا 
معجزة (المواقف. ص+5"). كيف يتيقن العاقل كون ما جاء به النبى خارقًا للعادة وقد استقر في نفسه 
ما اطلع عليه من خواص الأجسام وبدائع التأثيرات. حتى توصّلوا إلى قلب النحاس ذهبًا إبريزاء أو 
جر الأجسام الثقال بالأدوات الخفيفة (الإرشاد» ص1-705١5).‏ ولى جاز انخراق لعادة لارتفع الإيمان 
بالبديهيات (المحصل. ص .)١55-١١650‏ 
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السحر والعبادة درءًا للخوف واتقاءً للمخاطرء كما أنها إنكار لقوانين الطبيعة؛ فالمعجزة 
قدح في العقل وقدح في الطبيعة. وإن تكرار المعجزات إنما يدل على أنها ليست خوارقًا 
للعادات» وإنما هي حوادث تتكرر على مدى العصورء في كل زمان ومكان؛ وبالتالي ينتفي 
منها الطابع الفريدء فإذا ما تكررت الحوادث الفريدة فإنها لا تصبح معجزة, وقد تحدث 
الحوادث الفريدة في قطر آخر أو بفاعل آخر ولا تكون فريدة فيه أى عنده» ويجوّز العقل 
قوع أنقالها :ف اماس بوالساعر بو كفو دنا ديم ققما ته :راهدة هراد الخاريكر 
ومعرفة تاريخ السير والأبطال وحياة القادة العظامء وإذا ما تكرَّرّت الحادثة الفريدة أمكن 
إخضاع التكرار لقانون» وأصبحت الحوادث الفريدة كلها إنما تتم طبقًا لقانون طبيعي 
وتُصبح حوادث طبيعية» بل إن خرق الحادثة الواحدة الفريدة للقانون الطبيعي العام 
إنما يتم وفقًا لقانون آخر وليس ضد القانون الأولء ويُساعد تكرارها على اكتشافه؛ ومن 
نّم تنتظم قوانين الطبيعة فيما بينها من حيث الخصوص والعموم؛ ما يصدق على بعض 
الظواهرء وما يصدق على بعض آخر أعم من الأول."" وقد تكون المعجزات في النهاية 
من فعل الأجسام بطباعها وليس خرقًا لقوانينهاء وتحدث طبقًا للطباكع وليس قلبًا لها؛ 
فقوانين الطبيعة ثابتة لا تُخرّق بفعل أحدء وإن خرقها لأدلٌ على النفي منه على التصديق, 
وأدعى إلى زعزعة الثقة بالعقل وبالعلم منه إلى إعطاء معرفة أى تصديق بديل. هناك إذن 
قوانين الطبيعة وخواص الأشياء التي تمنع من التصديق بالمعجزة؛ بمعنى مناقضتها لها 
وجريانها على غيرها. المعجزات إذن ليس شيء منها من فعل الله؛ فالله قد خلق الأجسام ثم 
خلقت الأجسام الأعراض بأنفسهاء وليست المعجزة حدوث أجسام وإنما حدوث أعراض في 
الأجسام على وجه لم تألفه العادة» والمتولّدات من أفعالٍ لا فاعل لها إلا الأجسام التي تتولد 


*" لى جاز افتراق العادات من مجاريها لجاز أن ينقلب الجبل ذهبًا إبريرًا والبحر دماءً بيضًاء وأن ينقلب 
ما في البيت من الأواني أناسًا فاضلين» ومعلومٌ أن تجويزه قادح في البديهيات (المحصلء صه55١١-151١).‏ 
إن الخارق للعادة إذا تكيّر وتوالى صار معتادًا بالاتفاق؛ فما يُوْمٌنكم في الحالة الأولى أنه من المتكرّرات 
المعتادة فتأتي في الحالء وإن العقلاء كما يجوّزون وقوع أمثاله في تأنّي الحال كذلك يجوّزون وقوع 
أمثاله في سالف الأيام» أى في قطر من الأقطارء أو ظهور ذلك بفعل فاعل آخر (النهاية. ص””5-:١‏ 5 5). 
خرق العواتد لا ينضبط؛ فإن ما يُوجّد على الندور مرة لا يخرج عن قبيل الخوارق» وإذا تكرّر وتوالى 
صار معتادًاء ولا ينضبط ما يُلحقه بالمعتاد ويخرج من الخوارق؛ فالقول فيه مُستند إلى جهالة (الإرشادء 
ص .)٠١‏ 
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عنها الأعراض." إن القول بالطبائع ليس إنكارًا للصفات عامة وللكلام خاصة:؛ أو إنكارًا 
للشرع وإسقاطًا للتكليف؛ فهذا إرهاب باسم الذات والصفات للعلم وللحرية. 

وإن تم التسليم بأن فاعل المعجزة هو الله؛ فلم يفعلها من أجل التصديق وأفعال الله 
غير معلّلة بعلة أى بفرض أو بغاية؟ ولماذا لا تكون المعجزات ابتداءً وهو أقرب إلى نفي 
العلية والغائية. وقد تكون المعجزة تكرارًا لعادة مُتطاولة, أو كرامة لولي؛ أو إرهاصًا لنبى 
لكي آى امقحانا اعقول اللكافن ولسن بالشرورة التصديقد ونا حاحة أله إل امعد 
وبقدرته مشافهة الخلق أو خلق التصديق فيهم بلا وسيلة أى ذريعة أو مناسبة؟ وهل 
المعجزة دليل صدق؟ وهل الصدق خارجي ضد العقل والطبيعة أم داخلي باتفاقه مع 
بداهة العقل وقوانين الطبيعة ومصالح الناس؟ وقد يقع التصديق بالإيهام أو بالاجتهاد أو 
بالتأويل» كما هو الحال في المتشابهات» فيكون للمصدّق نعم الثواب» بل إن التصديق على 
هذا النحو متعذَّر؛ فإما أن يتم التصديق بنفس دعوى النبي وخبرّه فيه احتمال الصدق 
والكذبء وإما أن يتم بأمر خارجيء إما بمشافهة مع الله أو باقتران قول يدل على صدق 


"ونا :طياقم قد أجيلت» واقياء ى هد المتيع نقد وحتك"ووهوت 'عشكرة اتقلقت عن 'نافةبؤعطنا 
انقلبت حية؛ وميتٍ أحياه إنسان؛ ومائتّين من الناس روّوا وتوضّئوا كلهم من ماء يسير في قدح صغير 
يضيق عن بسط اليد فيه؛ لا مادة له (الفصل؛: ج١ء‏ ص05-58). وقد يكون خرق العادة إهانة بأن 
يقع على خلاف الإرادة. كما نُقل أن مسيلمة الكذاب دعا للأعور أن تصير عينه العوراء سليمة فصارت 
عينه الصحيحة عوراء سقيمة (شرح الفقه. ص؟7). خوارق العادات المسمّاة بالمعجزات ثابتة بالكتاب 
والسنةء ولا عبرة بمخالفة المعتزلة وأهل البدعة في إنكار الكرامة (شرح الفقه. ص19). خرق العادات 
للرجال إنما يكون في حال الاستقبال (شرح الفقه.ء ص .)٠١‏ ذهبت الأشعرية إلى إنكار الطبائع جملة 
(الفصلء. ج5. ص85-85, ص١775-1؛‏ النهاية. ص515-١57).‏ وعند معمر شيخ القدرية» المعجزات 
ليس شيء منها من فعل الله. إن الله خلق الأجسامء والأجسام خلقت الأعراض في أنفسهاء وليست المعجزة 
في حدوث جسم وإنما وجه الإعجاز كون الجسم على وجه لم تجر العادة به. وذلك بحصول نوع من 
الأعراض فيهء وليست الأعراض فعلًا لله وبان من هذا أن ليست المعجزات فعلًا لله عندهء وأن الله ما 
نصب دلالة على صحة نبوة أحد من أنبياته (هل غرض معمر إبطال الشريعة وأحكامها؟ فلو سئل عن 
قوله القرآن لم يُمكنه أن يقول إنه من فعل الله؛ لأن الله لم يخلق شيئًا من الأعراضء ولا يقول إن كلام 
الله صفة من صفاته الأزلية؛ لآنه ينفيها فلا يُثبت كلام الله على معنى الصفة ولا على معنى الفعلء وإذا 
لم يكن له كلام لم يكن له أمر ولا نهي ولا خبر ولا مشرع ولا حكمء وهذا سقوط التكليف عن العباد!) 
وعند ثمامة» المتولّدات من أفعالٍ لا فاعل لها (هل أراد بذلك إسقاط التكليف لأن الكلام متولّد وليس 
صفة قائمة بالله لنفيه صفاته ولا يصح منه الفعل على التولد؟) (الأصولء ص/7/ا١178-1).‏ 
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الرسولء ويكون هذا القول المقترن إما في مقدورهء وبالتالي يكون في مقدورناء أو في مقدور 
الله وحدهء معتادًا وبالتالي يكون في مقدورناء أى على غير المعتاد فيكون فعلًا لله وحده يُثبت 
قدرته ولا يُثيت صدق النبي. وطالما سأل نبي معجزة في وقت معيّن أو مكان معين» فلم 
تحدث لأنها مخصّصة بمشيئة الله وإرادته. إن اقتران بعض المعجزات بدعوات الأثبياء إنما 
كانت من قبيل الاتفاق وبمحض المصادفاتء كما أن وقوعها قبل دعوته أو بعدها لا يكون 
دليلًا على صدقه إن لم يكن دليلًا على كذبه.؛" وما العمل إذا شك الناس حتى بعد وقوع 
المعجزات ولم يحدث التصديق بها؟ هل من الضروري وجود معجزة خاصة لكل مصدّقء 
وإلا فليس أمامنا إلا التقليد أو الخبر أو الإيمان بلا دليل؟ وماذا تفعل الأجيال التي لم تلحق 
بالأنبياء وتشاهد معجزاتهم؟ هل تستمر المعجزات لهم وتتكرّر جيلًا بعد جيلء وبالتالي 
لا نُصبح معجزات فريدة بواقع التكرارء أم تتوقف المعجزات وتُصبح الأجيال اللاحقة بلا 
دليل على صدق النبوة؟ ليس أمام الأجيال الحالية إلا التصديق بالأنبياء السابقين بناءً 
على روايات المعجزات إن كانت متواترة» وبالتالي يكون الخبر المتواتر بالنسبة لها هو 


| ن سلّمنا أن فاعلها هو الله فلم قلتم إنه فعلها من أجل التصديق؟ (المعالم. ص” .)٠١ 5-١١‏ إن الله 
فعلها لأجل التصديقء وهذا فيه نزاع: (أ) المعجز ليس للتصديقء فأفعال الله غير معلّلة حسب رأيكم. 
(ب) لماذا القصد وهو التصديق؟ لعله غرض آخر بالإضافة إلى الله؛ قد يكون ابتداءًٌء أو تكرارًا لعادة 
متطاولة» أو كرامة لوليء أو إرهاصًا لنبي» أو امتحانًا لعقول المكلّفين (المحصل, ص50١-157١).‏ إنه 
لا يصدق به التصديق؛ إذ لا غرض واجيًا ولا يتعين؛ إذ لا علة غير التصديقء فإيهامه عنه بالاجتهادء 
نيكات > ثوال للتقابهات أن التصديق حي أخن [ الوا فقن هزي1؟) .وها دل عل العين فى محنته تعن 
الوقوف على صدق مقالته؛ فإن وجب التصديق له بنفس دعواه فالخبر ما يصح دخول الصدق والكذب 
فيه مستحيلء وإن كان بأمر خارجء إما بأن تقع المشافهة من الله بتصديقه. أى باقتران ما بقوله يدل 
على صدقه. فهو أيضًا مستحيل؛ إذ المشافهة مع الله بالخطاب متعدّرة» ولو لم تكن متعدّرة لاستغنى 
عن الرسول. وما يقترن بقوله إما أن يكون مقدورًا له أى لل» فإن كان مقدورًا له فهى أيضًا مقدور لناء 
فلا حاجة له حتى من قدرء وإن كان مقدورًا لله فإما أن يكون معتادًا أو غير معتادء فإن كان معتادًا 
فلا حاجة فيه أيضًاء وإن كان غير معتاد بأن يكون خارقًا للعادات» فليس في ذلك ما يدل على صدقه 
في دعوته؛ إن هو فعل الله وهو مشروط بمشيكته وتخصضنة: مَنوط يإرادتهء وريما لا يُتصوّد في 0 
الحالات» ويساعد في سائر الأوقات. وكم من نبي سأل إظهار المعجزات في بعض الأوقات» فلم يتفق 

ما سأله؛ فإذا كان كذلك فلعل اقترانها بدعوته في بعض الأوقات كانت من قبيل الاتفاقات» لا بقصد 
التصديق له فيما يقول والتحقيق لهء ثم إن كان ظهور هذه الآيات واقترانها بقوله في بعض الأوقات 
دليلًا على مقدم اقترانها بها في بعض الأوقات, فهو دليل على كذبه؛ فليس أحد الأمرّين بأولى من الآخر 
(الغايةء ص١325-157).‏ ويّحاول الآمدي الرد على ذلك (الغاية. ص/17؟5-55؟7؟). 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


الدليل على وقوع المعجزة. وإذا كان الخبر المتواتر دليلًا فالأولى أن يكون كذلك مباشرةً على 
صدق النبوة» بتواتر الكتاب مباشرةً ووصوله بلا تحريف أو تبديلء بلا زيادة أو نقصان 
خاصة وآنالكيوة عن علدقة الرشيل إليه برشل إليُهم»«وهي الرشالة وليسيت علاقة المرويل 
بِالُرسَل إليه وهي النبوة.*" ْ 

وإن تم التسليم بأن الله فعلها من أجل تصديق المدّعيء فلماذا يكون كل من صدق 
اله قب هنانق؟ محدى: هذا إذا نيت أن الكناي عل انل قكانه وهةا يتا إلا قات 
الحسن والقبح العقليَّين في أفعال الله وإلا لاستحالت معرفة امتناع الكذب عليه. إن ارتباط 
العجز بصدق الله يُوحِبٍ على الله الصدق» وهى مخالف لأصل عدم وجوب شيء عليه» وإن 
عدم وجوب الصدق يجوز الإضلال على الله؛ وبالتالي يجوز إظهار المعجزات على يد كاذب؛ 
ولا يُظهرها على يد صادقء دون أن يكون في ذلك نقض للألوهية وإضرار بالربوبية» وإن 
كثيرًا من الأنبياء لم تربط دعوتهم بالآيات والمعجزات أى بتصديقها؛ مما يدل على ارتباط 
صدق الرسول بالمعجزات» حتى ولو أمكن التمييز بين المعجزات والكرامات من ناحية, 
وبين السحر والطلسمات من ناحية أخرىء فكيف يتم التصديق بالأولى وتكذيب الثانية, 
والكذب والإضلال والغواية وكل القبائح تجوز على اللهء ما دام الله لا يجب عليه شيء؟” 


*" إن الشك في صدقه لكل واحد من الناس» فيجب أن يكون الدافع للشك لكل واحدء وعلى مقتضى 
ذلك يلزم أن يخصّص لكل واحد أى كل جمع غيب أى حضور بمعجزة خاصة:؛ وليس ذلك شرطًا على 
أصلكمء بل عندكم المعجزة الواحدة لجماعة من أهل الخبرة والبصيرة كافية» ويلزم التصديق على غيرهم 
من أهل التقليدء ولا يجب استمرار المعجزة في كل زمنء بل ولو استمرت خرجت عن الإعجازء والتحقت 
بالمعتاد, فماذا يلزمنا تصديق الأنبياء الماضين, ولم نجد في زماننا ما يدل على صدقهم؟ ويم يلزم أهل 
الأقطار في زمانه. ولم يشاهدوا ما ظهر على يده من الآيات؟ وهذا مُشكل (النهاية. ص””5. ص١‏ 5 5). 
“" إن سلّمنا أن الله فعلها لأجل تصديق المدّعيء فلم قلتم بأن كل من صدق الله فهو صادق؟ وهذا 
يحدث إذا ثبت أن الكذب على الله مُحالء فإذا نفيتم الحسن والقبح في أفعال الله فكيف تعرفون امتناع 
الكذب عليه؟ (المعالمه ص”١١-5١٠؛‏ المحصل, ص55١-51١).‏ لا يلزم من تصديق الله صدقه إلا إذا 
علم استحالة الكذب على اللهء ولم يعلم؛ إذ لا يقبح منه شيء (المواقفه ص2576). إنكم إذا جوّزتم 
الإضلال على الله فما يُشعركم أنه يُظهر الآيات على يدي كاذبء ولا يُظهرها على وفق صادق؛ فلا ذلك 
يضره في الإلهية, ولا هذا ينقصه في الربوبية؟ وكثير من الأنبياء قد خلت دعوتهم من المعجزةء فحضّوا 
على أمر الله دعاة الخلق من غير التفات إلى طلب الآيات منهم؛ ومن غير انكباب على طلب الآيات من الله. 
فما بالكم ريطتم صدق الرسول بالمعجزات هذا الربط؟ (النهاية. ص577,» ص١٠5؟3575-5).‏ إن أمكن 
تمييزها عن السحر والطلسمات والتخيلات» فمن أين يُعرّف الصدق؟ ولعل الله أراد إضلالنا وإغواءنا 
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وكيف يُجيز الله أمثال هذه المعجزات على أيدي الكذية لإضلالهم دون أن يُوقفهم أو ينهّيهم 
أى تحدرف أ يُخبر الناس بها؟ وهل يجوز على الله الإضلال والله لا يفعل القبيح؟ شرط 
النبوة أنها من الله صدقاء وأن الله لا يفعل الكذب شرطٌ أساسي به يُمكن التفرقة بين المعجزة 
على يد صادق والمعجزة على يد كاذب» وأن ظهور المعجزات على أيدي الكذابين مدّعي النبوة 
إنما يدل على أن المعجزة ليست دليلًا على صحة النبوة» وإذا كانت المعجزة تقع من غير 
الأنبياء فما الدليل على أن كل من تقع منه المعجزة ليس نبيًا؟ وإذا وقعت المعجزة على 
أيدي الكذبة فما الدليل على صدق النبي حتى ولو أتى بمثات المعجزات؟ وما الفرق بين 
الملعجزة التي تقع على يد النبي الصادق وتلك التي تقع على يد النبي الكاذب؟ وما الفرق 
بينهما لو كان كلاهما خرقًا لقوانين الطبيعة؛ وجريانًا على غير المألوف» وسريانًا على نقيض 
العادة؟ وحرصًا على الصدق الإلهي وصدق النبي» فإن الأقرب هى عدم ظهور المعجزة على 
أيدي الكذابين» حتى ولو كان في ذلك عدم إعطاء الأولية المطلّقة للقدرة الإلهية على صدق 
النبي. أما ظهور المعجزة أو الكرامة على أيدي أعداء النبي» مثل «إبليس» أى فرعون, فإنه 
تب الاستهر اجو كر عقويدهم دوفن بق مده اللهالة ستى قاس حا جاة ليزدادوا هيات 
وليزدادوا عقابًا. وكيف يجوز ذلك على الله؛ استدراج الأعداء لزيادة العقاب» تكذيبهم 
وإبطال المعجزات والكرامات لهم؟ ألا يعود الأمر من جديد كما كان» ظهور المعجزة على 
أيدي الكذابين وأعداء النبي» فيبطل الصدق الإلهيء. كما يبطل صدق النبوة» وتعجز الإرادة 


ا" 


الإلهية» وتقوى إرادة الأعداء؟ 


بتصديقه؛ ولعل كل ما قال النبي إنه مُسعد فهو مُشْقء وكل ما قال مُشْقٍ فهو مُسعدء ولكن الله أراد 
أن يسوقنا إلى الهلاك ويُغوينا قول الرسول؛ فإن الإضلال والإغواء غير مُحال على الله 0 » أو العقل 
لا يحسّن ولا يقبّح. وهذه أقوى شبهة ينبغي أن يُجِادَل بها المعتزلي (الاقتصاد. ص١٠١١-79١٠؛‏ الغاية, 
ص 777-77١‏ ص 959-؟1؟). 

"" عند حسين النجارء يجوز أن تظهر المعجزات على الكذابين الذين يدَّعون الإلهية» ولا يجوز أن 
تظهر على الكذابين الذين يدّعون النبوة؛ لأن من يدعي الإلهية ففي بنيته ما يكذبه في دعواه. وليس من 
ادعى النبوة في بنيته ما يكدّبه أنه نبي (مقالات. ج؟. ص١١١7-1١١).‏ وعند أهل السنةء الصادق في 
دعوى النبوة يجوز ظهور معجزة تدل على كذبهء كنطق شجرة أى عضى من أعضائه بتكذيبه (الفرّق» 
ص5 5"). عند «أهل الحق» لا يقلب أحد عينًاء ولا يُحيل طبيعةً إلا الله لأنبيائه فقطء سواء تحدّوا بذلك 
أو لم يتحدواء كل ذلك آيات لهم تحدّوا بذلك أم لاء والتحدي لا معنّى له. وأنه لا يُمكن وجود شيء 
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أما بالنسبة لمقارنة المعجزة بالتحدي وعدم المعارضة؛ فقد لا يبلغ التحدي كل القادرين 
على المعارضة: ولعل القادرين تركوا المعارضة تواضعًاء إعلاءً لكلمة الله. أو خوفًا من 
السيفء أو انشغالًا عنها بشئون المعاشء, وقد تتم المعارضة ولا تظهر؛ لإخفائها وطمس 
آثارها. وإن كان البعض قد عجز عن المعارضة فلريما لا يعجز البعض الآخرء بل إن عجز 
البعض الأول لا يدل على صدق النبيء بل على تفاوت القدرات في الفاعلية والآثر. وشرط 
التحدي أن كن الك د وله اهلك تحت القدرة حتى يصح التحديء وإلا لو طّلِب من 
الإنسان زحزحة الجبال أو إحداث زلزال فلا يكون تحديًا بل تعجيرًا. وإن كان التصديق 
يتم ضرورة؛ فإن الضرورة أيضًا ليست بأولى بالتصديق من التكذيب؛ ورؤية المعجزة على 
أنها سحر أو رؤيتها على أنها معجزة يُظهر دافع العناد."5 


من ذلك لصالح ولا ساحر ولا أحد غير الأنبياء. والله قادر على إظهار الآيات على أيدي الكذابين المدّعين 
للنبوة» لكنه لا يفعلء كما لا يفعل ما لا يريد أن يفعله من سائر ما هى قادر عليه (الفصلء ج25 
ص١73).‏ ويتهم الباقلاني لقوله إن الله لا يقدر على إظهار آية على يد كذاب بأن ذلك تعجيز للباري 
(الفصلء ج5. ص١3‏ ). في بيان من يجوز ظهور المعجزة عليه؛ كل من كان صادقًا في دعوى النبوة 
فجائزٌ ظهور معجزة تدل على صدقهء وكل كاذب في دعوة النبوة لا يجوز ظهور معجزة التصديق 
عليه. ويجوز ظهور معجزة التكذيب عليه. أما من يدَّعي الربوبية فإن صورته دالة على حدوثه وكذبه 
(الأصولء ص75-1177١).‏ أما تلك التي تكون لأعدائه. مثل إبليس وفرعون مما رُوي في الأخبار أنه كان 
ويكون لهم؛ لا نسمّيها آيات ولا كرامات» ولكن نسميها قضاء حاجات لهم؛ وذلك لأن الله يقضي حاجات 
أعدائه استدراجًا لهم وعقويةٌ لهم» فيغترون به ويزدادون طغيانًا وكفرّاء وذلك كله جائز مُمكن (الفقه. 
ص85١؛‏ شرح الفقه. ص775). ٍ 1 

“" لعل التحدي لم يبلغ من هو قادر على المعارضةء أو لعله تركها مواضعة في إعلاء كلمته لينال من 
دولته حظظًا (المواقف.ء ص 5"). لعلم استهانوا أولا وخافوا آخرًا لشدة شوكته؛ أى شغلهم بما يحتاجون 
إليه في تقويم معيشتهم عنه (المواقف.ء ص1 55). وإن كانوا مُعاجزين عن معارضة: فريما لا يعجز 
غيرهم؛ فعجزهم لا يدل على صدقه (النهاية ص577-: 55). لعله عُورض ولم يظهر لمانع» أى ظهر ثم 
أخفاه أصحابه عند استيلاتهم. وطمسوا آثاره» ومع قيام هذه الاحتمالات لا يبقى بها دلالة على الصدق 
(المواقفء ص57"). القائلون بالتولّد من القدرية: إن المعجزة يجب ألا تدخل تحت قدرة مَن يُتحدى 
بمثله على الوجه الذي يفعله الله. وأجازوا كونه مقدورًا على ذلك الوجه لمن ليس بمُعجز له؛ ولا هى 
متحدّى بمثله. وأن من لا يُتحدى بمثله قد يقدر على فعل مظه في غيرهء كما يفعل الله في ذلك المحل 
... وقالت القدرية: إن قلب المدن والزلازل من فعل الله عند التحدي بها مُعجِرًا لمن يُتحدى بمثله» وهو 
متعذَّر عليه أو ممنوع منه. وإن صح أن يقدر عليه غيره من الخلق كلملائكة فلا يكون معجرًا لهم, 
وهذا من قولهم مبني على التولد (الأصولء ص2١2١).‏ إنكم لا تخلون عن دعوى علم ضروري في وجه 
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اذا كافت العهزة دلبل الحدق"المد .هن القروة واسكحالف الجهزة المكفالت 
النبوة بدورهاء وإن لم يكن للناس طريق آخر لإثبات النبوة غير طريق المعجزات الخارقة 
للعادات ويطلت المعجزات بطلت النبوات» وحُوصر الطريق إلى الله. وما الذي جعل المعجزة 
هي الطريق الوحيد لإثبات النبوة وأولى بالدلالة عليها من غيرها؟ وهي لا تصدق النبوة 
إلد بهذا الطروق القائم عل وجوه المجسال المنكم :ى الحدل والطبيكة؟ إن الججرة إنكان 
لمبادئ العقل الثابتة ولقوانين الطبيعة المطردة» فكيف تكون دليلًا على وحي يستند أساسًا 
إلى مبادئ العقل وقوانين الطبيعة؟ وكيف تكون الأعراض دليلًا على وجود الله. إذا كانت 
المعجزة تغيّرات في الأعراض وجريانها على نحي غير مألوف على الأجسام؛ فكيف تكون 
الأعراضء وهي مشروطة بالأجسام ولا تستقل بذاتهاء دللا على وجود الجواهر المفارقة؟ 
إن العرّض لا يؤدي إلى جوهرء والمشروط لا يؤدي إلى الشارطء كما أن الفرع لا يُثبت 
الأصل والغهرة قرع والفيؤة أصيل؟" وها القافة من إقيات الفيوة بالمعجرة الآن والنبرة 
واقعة مسلّم بها في حين أن التسليم بالمعجزة أقل؟ لقد كان الزمن الماضي زمن نشر الرسالة 


دلالة المعجزة؛ فتارةً تدّعون الضروري من حيث القرينة الحالية» وهي اقتران التحدي بالمعجزة» وتارةً 
تدّعون ذلك من حيث دلالتها على قصد المخصّص إلى التخصيصء وتارةً تدّعون ذلك من حيث إنها نازلة 
منزلة التصديق بالقول تارة» وتارةً تدّعون ذلك من حيث سلامتها من المعارضة. فهلًا ادّعيتم الضرورة 
في أصل الدعوى أنه يعلم صدقه ضرورة؟ ولئن قلتم إن قوله خبرٌ يحتمل الصدق والكذبء فيُقال لكم 
والاحتمالات تتوجه إلى هذه الوجوه أيضًا في دعواكم الضرورة فيهاء خصوصًا والمنازع فيها على رأس 
الإنكار لوَإِنْ يَرَوَا آيهُ يُعْرِضُوا وَيَقُولُوا سِخْرٌ مُسْتَمِرٌّ4, وما تََتِيهِمْ منْ آي منْ آيّاتٍ رَبّهِمْ إلا كانُوا 
عَنْهَا مُعْرِضِينَ4» فإن نسّبتهم إلى العناد الصرف نسبوك إلى الجور المحض في وجه الخلافء ولات حين 
مناص (النهاية. ص55-1477؟4: ص 571-457 ص17 55-4 5). 

*" المذكرون في النبوات طعنوا في المعجزات من الأوجه السابقة (المعالم, ص7١١-5١٠).‏ من قال بظهور 
المعجزة لا يدل على الصدق (المواقف. ص 7-7150 .)١4‏ وترفض الباطنية المعجزاتء وتُنكر نزول الملائكة 
من السماء بالوحي والأمر والنهي؛ وتّذكر أن يكون في السماء ملكء وتتأول الملائكة على دعاتهم إلى 
بدعتهم» وتتأول الشياطين على الأبالسة من مخالفيهم (الفرّق»ء ص5157-555). هل للخلق طريق إلى 
معرفة صدق الرسول سوى المعجزات الخارقة للعادات؟ فإن منعتم ذلك فقد حصرتم القول وحسمتم 
الطريق إلى الله وذلك تعجيزء وإن جوّزتم ذلك فهلًُ وجب ذلك وجوب المعجزة؟ ما الذي جعل المعجزة 
أولى بالدلالة من ذلك الدليل؟ (النهاية. ص57,. ص655-557؛ الاقتصادء ص١٠٠١-١١٠).‏ يزعم 
المدّعون للرسالة أنه لا طريق إلى العلم بصدقهم إلا وجود محالات مُمتنع في العقل وجودُها من نحو فلق 
البحر؛ وخلق ناقة من صخرة:؛ وقلب العصا حية؛ وإحياء الموتى؛ وإبراء الأكمه والأبرصء والمشي على 
الماءء وإنطاق الذئب والحصىء وما جرى مجرى ذلك من ادعائهم جعل القليل كثيرّاء والقليل لا يتكثر, 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


والرد على مُنكريها وليس الأمر كذلك الآن. إن التحدي الآن هو تحويل الوحي إلى علم يقوم 
على العقل؛ ويستند إلى الطبيعة» ويحقّق مصالح الناسء أو بلّغة العصر تحويل الوحي 
الذي أتت به النبوة إلى أيديولوجية تملا في الناس فراغهم النظريء وتقضي على فتورهم 
ولامبالادوم .وتاجتد مما انرون يتقوقهم/ والتفاع عن استفلدليم وكزياتين والمسافظلة 
على أراضيهم وثرواتهم. 

لقن تح" القوماء: تخاضرة” الحكماء أيكنا الفسين النقدئ للممودات؟ “قاذ عات 
المعجزات إما تركًا أو فعلًا أو قولًا. فإن الترك يحدث تداك النفس إلى عالم القدس 
واشتغالها عن البدن رهدًا في الحياة» وغل ما فى معروف من سير كبان القادة والزعماء. 
وَالقجِل ١كَحَجير‏ عن القرزة الطلقة الخاحة عن السباسن «الدق وخروزة لوغ الهدف» 
والقدرة على الخيال؛ صعود الجبال؛ قطع الفيافي والقفار. عبور المحيطات؛ ركوب الهواء 
والصعود إلى القمر والكواكب. أما القول فإنه يعبر عن القدرة على التنبق بناءً على إحساس 
بالتاريخ وشعور بمساردء وإدراك لقوانينه» ومعرفة بالمراحل الماضية» ويالمرحلة الحالية» 
ووالركلة الستقبلية:والوعي: الندوي هو دوك تاريهيد لاني زوش الاش ذقزه ,شازية 
النبوة» ويعرف بنية الحاضرء ولديه رؤية واضحة للمستقبل.*” وقد يتضخم البناء النفسي 
فيتحول من قدرة فعلية إلى وهم» ومن صورة إلى حقيقة؛ ومن باعث إلى شيء: ومن إيجاب 
إل يديه وحق غيقرية )لجنو هنا يكم الفصل: بين :الذات والوضو ع فتتضكه الذات 
على حساب الموضوع حتى تبلغ الذات الموضوع ويضيع الموضوع المتضخّم؛ فينشأ الوهم 
وخداع الحواسء وينتهي العقل وتختفي الطبيعة. وهنا تغضب الطبيعة لموت المسيح, 
وينشق القمر وتنكسف الشمس لموت إبراهيم» ويسبّح العصا بين يدي الرسولء ويحن 
الجذع إليه ويشبع المثات بل والآلاف من لقمدّين وسمكتّين. وقد يتحول التفسير إلى تفسير 


كما أن الكثير لا يقلّل ويتوحدء وإذا كان ذلك كذلك بطل ما يدّعونه. لا ينقض الله العادات ويُظهر 
المعجزات على أيدي رسله لما أراده من حسن المنظر لهم ولمن علم أنه يُؤْمن بهم ويعمل من الغادات ما 
يكون وصلة ذريعة إلى جزاء ثوابهم (التمهيد ص١١٠١-7١٠).‏ وعند عباد والفوطي أن الأعراض لا يدل 
على شيء منها على الله. إن فلق البحرء وقلب العصا حية؛ وانشقاق الصخرء ومحق السحرء والمشثي على 
الماءء لا يدل شيء من ذلك على صدق الرسول في دعواه الرسالة (الفرّق» ص77١).‏ 

'" المواقف. ص76 ؛ التحقيقء ص57١-55١؛‏ الطوالع» ص :٠٠١‏ انظر أيضًا الفصل السادس: الوعي 
المتعين (الصفات)» ثانيًا: الصفات السبعة» (1) الكلام» (ه) مراحل الكلام ومن ضمنها الكلام النفسي. 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


اجتماعي سياسيء ويُصبح الأنبياء زعماء سياسيين مهمتّهم تسييس العامة وتجنيدها 
وتعبتة مقدرات الأمة وشحذ إمكانياتها؛ فالأنبياء في التاريخ القديم هم كبار المصلحين 
والمعلّمين» بل والقادة» لنشر مُثْل ومبادئ تتجاوز عصورهم من أجل نقل الوعي الإنساني 
إلى درجة أرقى» ومرحلة تالية في طريق اكتمال النبوة» وإعلان استقلال الوعي الإنساني 
عقلًا وإرادة. "١‏ 

وكردٌ فعل على إثبات النبوة بالمعجزة كبرهان خارجيء يكفي سماع الخبر من الرسول 
وتصديقه بلا حجة أو برهان أو دليلء أو حتى التأكد من صحة الخير ما دام المطلوب 
هو التصديق بصرف النظر عن صورة الدليل."” إذا كان الدليل هو المعجزةء وإن لم تكن 
المعجزة دليلاء فالنيوة بلا دليل أفضل فإنها صريحة؛ ولكن كيف تجوز النيوة وكيف 
يسمع الوحي بلا تصديق؟ والحقيقة أن عدم الإتيان بالمعجزات, أو بدلائل إثبات صدق 
النبوة» لا يدل بالضرورة على انتفاء كل دليل على ذلك؛ فقد توجّب النبوة بمجرد الخير 
وصدقه الخارجي في التواتر وصدقه الداخلي في الاتفاق مع العقل والطبيعة ومصالح الناس؛ 
وأن مجرد سماع الخبر لا يكفى لصدق النبوة» وإن كان كافيًا في المجتمعات المضطهّدة 
المنتظرة أمامها المخلّص وسماع ندائه وبلاغه. فالإمام يعبد ولا يُمكنه إجراء المعجزات أمام 
كل المجتمعات؛ ويالتالي يكفي السماع بظهوره. والمطلوب تصديق الناس واتباعهم الأئمة, 
بصرف النظر عن البرهان ما دام البرهان هو المعجزة وليس العقل؛ أي خلب اللب وليس 
دليل العقلء استرعاء الانتباه واستيلاء الدهشة وليس المنطق والبرهان. 


'" زعموا أن الأنبياء قوم أحيُوا الزعامة. فساسوا العامة بالنواميس والجيّل طلبًا للزعامة بدعوى النبوة 
والإمامة (الفرّقء ص557). إن المسلمين بالأنبياء كنوح وإبراهيم وموسى وعيسى ومحمد وكل من ادّعى 
النبوة» كانوا أصحاب نواميس ومخاريقء أحبُوا الزعامة على العامة فخدعوهم بنيرنجات واستعبدوهم 
بشرائعهم (الفرّقء ص5 .)"١‏ 

”" أخذت الكرامية هذا الرأي من الإباضية» وقالت إن كل من سمع قول الرسولء أى سمع الخبر 
عن ظهوره وعن دعوته» لزمه الإقرار والتصديق بهء سواء علم برهانه وحجته أم لم يعلمها (الأصولء 
ص75١-177).‏ قال فريق من الإياضية بجواز أن يبعث الله إلى خلقه رسولًا بلا دليل يدل على صدقه 
(الفرّقء ص5١٠).‏ يجوز أن يبعث الله نبيا بلا دليل (مقالات» ج١.‏ ص177). يجوز أن يخلق الله رسولا 
بلا دليلء ويكلّف العباد بما لا يوحى إليه» ولا يجب إظهار المعجزة (الملل ج؟. ص5 0). قالت الإباضية 
وكثير من الخوارج إن نفس قول النبي «أنا نبي» ودعوته إلى ما يدعو إليه حجة, ولا يحتاج إلى بيّنة 
وبرهان» وعلى قومه قبول قوله وإن لم يأتِ ببرهان» فمن لم يقبّله كفر. الأصولء ص756١.‏ 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


وقد سبّب رد الفعل هذا ردَّ فعلٍ ثان» وهو المطالبة بالدليل الذي ليس هو المعجزة 
فالمعجزة ليست دليلًا. والخبر يحتمل الصدق والكذب؛'” فلا يحتوي الوحي على معجزة 
من فعل النبي؛ أي دليل خارجي دون تصديق داخليء ولا يكفي مجرد الخبر دون صحة 
تاريخية مشروطة بالتواتر. ليست المعجزة دليلًا خارجيًا 0 الاعتماد عليه والتصديق 
به بل مجرد شاهد خارجي على قدرة الرسولء لا يُمكن التحقق من صدقها إلا بدليل 
الحس ويداهة العقل وشهادة الوجدان. المعجزة 
والتصديق لا يكون خارجيًاء ولا يكون إلا داخليًا. ليست المعجزة دليلًا على صدق خاتم 
الرسلء في آخر مرحلة من مراحل الوحيء بل دليل الوحي ذاته من النواحي الأدبية والفكرية 
والتشريعية» وليس ذلك معجزة بل إعجارًا. ربما قامت المعجزات في المراحل السابقة للوحي 
لإيقاظ الشعورء وتحريره من سيطرة القوى المادية والسياسية» ولكنها لا تستطيع أن 
تحرّر الشعور بطريقة أبقىء أكثر دوامّاء وأشد رسوحًاء بل إن المعجزة بوضعها القديم 
تأخذ مدلولًا جديدًا وهي قدرة الإنسان الُْطلّقة على الفعلء وتخطي العقبات؛ وعلى عدم 
وجود المستحيل أمامه. الرسول هو القدوة في تطبيق الوحيء والنموذج الأول لهذا التطبيق» 
والتجرية الرائدة في هذا المجال. 

إن دليل النبي هو صدق رسالته بتطابق ما يأتي به مع العقل والواقع ومصالح 
الناس؛ فالدليل ليس خارجيًا من المرسلء بل داخلياء من الرسالة ذاتها. ليس دليلًا خارجيًا 
من معجزة أو بتدخل إرادة خارجية من الله أو من الرسولء أيّا كانت في قلوب المؤمنين 
لإحداث التصديقء بل دليل داخلي ينبع من طبيعة العقل وشهادة الواقع. ليس نظام الوحي 
مُعجرًا بمعنى عدم قدرة الإنسان على الإتيان بمثله؛ إذ يستطيع الإنسان بعقله أن يصل إلى 
كل حقائق الوحي. وكي لا يطول الوقتء ويضيع العمرء ويبذل الجهد في النظر ولا يبقى 
شيء للعمل وللأمان من الخطأء أو من تشعّب وجهات النظر الجزئية وتضارُبهاء أعطى 
الوحي النظام الشامل مُسبَقَا؛ حتى يبذل الإنسان جهده في فهم التفصيلات والتطبيق وفي 
التحقيق العملي. ولا يعني صدق الرسالة مجرد سلامتها من أخطاء القياس» بل تطبيقها في 


ًََ 


برهان خارجى وليست يرهانًا داخلياء 


"" قال بعض الإباضية: لا يُرسل الله نبيًا إلا إذا نصب دليلًا عليه ولا بد من أن يدل عليه واحدًا (مقالات. 
ج١,.‏ ص١17).‏ كما أجمعت المعتزلة على أنه لا يجوز قول النبى إلا بحجة ويرهان:ء وأنه لا تلزم شرائعه 
إلا مَن شاهد إعلامه وانقطع عذره ممن بلغه شرائع الرسول (مقالات. ج١ء‏ ص١7/7-97/1؟).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


الواقع» ومعرفة صدقها بالتجربة وفي حياة الناس. وفي هذه الحالة يكون صاحبها صادقاء 
لا بمعنى أنه أتى من عند الله فالجانب الغيبى في النبوة لا يدخل فيهاء بل يعنى أن رسالته 
صادقة في الواقع؛ يُثبتها العقل» وتؤيّدها التجربة» ويجد الناس فيها حلولًا لمشاكلهم وبناءً 
لمجتمعهم.؛" 


م( هل هناك فرق بين المعجزة. والكرامة. والسحر؟ 


إذا كانت المعجزة هي خرقًا لقوانين الطبيعة وجريًا على غير العادة» فما الفرق بينها وبين 
الكرامة والسحر؟ الحقيقة أنه لا خلاف بين الثلاثة في النوع, ما دامت كلها خرقًا لقوانين 
الطبيعة. وسيرًا ضد مجرى العادات»ء وإنكارًا لبداهات العقول» ولكن الخلاف في الدرجة 
فقطء وهى خروج من علم أصول الدين إلى علوم التصوف؛ لذلك يكثر الاستشهاد بأقوال 
الصوفية أكثر من مقالات الفرّق. 


() المعجزة والكرامة 


وتظهر المعجزات على أيدي الصالحين والأولياء ظهورّها على أيدي الأنبياء» وفي هذه الحالة 
تُسمّى كرامات» ومع ذلك فهي لا تُثبت نبوتهم» بل قد تَضَادَّها أفعال أخرى تجرٌُ إلى 
إسقاط الشرائع وإيطال التكاليف. ا إلى تعدي الحدود وإيقاف الأحكام.*" أما 
الولاية فتعني العامة فعل الأوامر واجتناب النواهيء وهي نوعان؛ الولاية العامة وهي 
مكتشنية بإرادة الإنسان ومجاهداته. والولاية الخاصة وهي العطايا الريانية كالعلم اللدني 


*" عند ثمامة وأتباعه من القدرية» لا يحتاج النبي في الحجة على نبوته أكثر من سلامة شرعه وما يأتي 
من التناقض فيه (الأصولء ص17 ). إن النبي لا يحتاج إلى معجزة أكثر من استقامة شريعته (الفرّق» 
ص 6؟١).‏ 

“" قال قائلون: جائزٌ أن تظهر المعجزات على الصالحين الذين لا يدّعون النبوة» ولا يجوز أن تظهر على 
المبطلين. وقد جوّز قوم من الصوفية ظهور المعجزات على الصالحينء وأن تأتيهم ثمار الجنة في الدنيا 
فيأكلونهاء ويُواقعون الحُور العين في الدنياء وتظهر لهم الملائكة» ويظهر لهم الشياطين فيحاربونهم, 
ولم يجوّزوا رؤية الله في الدنياء وزعموا أن هذه مواريث الأعمال. وجوّز آخرون كل ما حكيناه عن 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


ورؤية اللوح المحفوظء ذاتية خالصة لا دليل عليها يُمكن بواسطته التيقن من صدقها.'” 
كما تظهر المعجزات أيضًا على أيدي الخادعات للأعداء. مثل الشياطين التي تتشكل في صور 
مألوفة لتّوسوس للإنسان وتخدعه. وفي هذه الهالة عون الجدوات خاضسة بالواء 
وحدهمء بل بالصالحين والأولياء والأعداءء ويستحيل بعدها معرفة هل هي دليل على 
النبوة أم على الولاية أم على العداوة» وهل هي دليل على الصدق أم تساوى فيها الصدق 
والكذن: التي والمتتيى؟ لذلك قن تخصطن هوي المعهذ ات عن الأولياء جالكرا فا هه وتيقن 
العجزاث: الاسياف والعراماكة للأززياء ©" بوالكرامة نسي لأمباي لير وتسبير سيان 


المتقدّمين منهم؛ وجوّزوا أن يرَوا الله في الدنيا وأن يُباشروه ويُجالِسوه. وجائرٌ أن تظهر المعجزات على 
الصالحين» وأن تبلغ بهم مواريث الأعمال حتى تسقط عنهم العبادات» وتكون الدنيا لهم مباحة بكل 
ما فيهاء ويسقط عنهم النهيء وتَّكّل لهم النساء وسائر الأشياء. وهذا قول أصحاب الإباحة. زعموا أن 
العبادة تبلغ بهم حتى لا يهمُوا بشيء إلا كانوا كما يريدون» وإن أرادوا أن تحدث لهم دنانير حدّثت, 
وكل ما أرادوا من شيء لم يستصعب عليهم؛ وقد زعم بعضهم أن العبادة تبلغ ربهم حتى يكونوا أفضل 
من النبيين والملائكة المقرّبين (مقالات. ج”؟, ص١١١-79١١).‏ أجازوا للصالحين على سبيل كرامة الله 
لهم اختراع الأجسامء وقلب الأعيان وجميع إحالة الطبائع» وكله مُعجز للأنبياء (الفصلء ج5,. ص١7).‏ 
الخادعات للأعداء عند أهل السنة والجماعة (كثّرهم الله) أن الشيطان يصوّرها على أي صورة: فيجعل 
نفسه عصفورًا بين يدي الإنسان» فيٌوسوس للإنسان (البحرء ص08-55). 

*" الولاية منها مكتسبء وهو امتثال المأمورات واجتناب المحظورات والمنهيات» وتّسمَّى العامة ومنها 
غير المكتسب وهي العطايا الربانية كالعلم اللدني ورؤية اللوح المحفوظ (الحصونء ص١1).‏ 

"" عند أهل السنة أيضًا يجوز ظهور الكرامات على الأولياء» وجعلوها دلالة على الصدق في أحوالها 
كما كانت معجزات الأنبياء دلالة على صدقهم في دعاويهم (الفوّق» ص 35). وعند الأشعري» الكرامات 
للأولياء حقء وهي من وجِهِ تصديق للأنبياء وتأكيد للمعجزات (الملل» ج١ء‏ ص6١1).‏ الآيات ثابتة 
للأنبياء. والكرامات للأولياء حق (الفقه. ص18١).‏ أما كرامات الأولياء فجائزة عقلًا وسمعًا (النهاية 
ص657). الكرامات عندنا جائزة (المحصلء ص١75١).‏ جائزة عندنا واقعة. جوازها ظاهر على اصولناء 
ووقوعها كقصة مريم وقصة أصحاب الكهف (المواقف. ص١717).‏ وكرامات الأولياء حق» فتظهر الكرامة 
على طريق نقض العادة للولي من قطع المسافة البعيدة في المدة القليلة» وظهور الطعام والشراب واللباس 
عند الحاجة إليهاء والمشي على الماء وفي الهواءء وكلام الجماد والعجماءء وغير ذلك من الأشياءء ويكون 
ذلك معجزة للرسول الذي ظهرت هذه الكرامة لواحد من أمته؛ لأنه يظهر بها أنه وليء ولن يكون وليًا إلا 
وأن يكون محقًا في ديانته. وديانته الإقرار برسالة رسوله (النسفية. ص .)١5 ١-١59‏ وكرامات الأولياء 
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حق يُكرم الله بها من يشاء يختص برحمته من يريد (العضديةء ج”,. ص5875-5177). عند أهل السنة 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


الشرء"” وهذا عود من جديد لمسألة الحرية الإنسانية لأفعال الشعور الداخلية» وكأن المعجزة 
أو الكرامة هما نيل من أحد مكتسّبات العدل» ورجوع إلى الوراء من جديد. تُّفسّر الولاية 
وكأنها التوفيق والطاعة والعون؛ أي تدخّل الله إيجابيًا في أفعال الشعور الداخلية في حرية 
الأفعال» أو تعبيرًا عن الواجبات العقلية مثل الصلاح واللطفء فالولاية قضاء للحاجة 
وتقديع لعزب الولاية نوتم عوك نديء كقاروا ده الشاطة لين كم بعد عتدوكه بالفمل 
يشعر الإنسان أنها ولاية مع أنها شدة الحاجة بعد انقضائهاء ولو لم تكن الحاجة مَلِحة 
والانتظار طويلًا كانت حادثة عادية.؟” 

ومع ذلك هناك فروق بين المعجزة والكرامة. تظهر المعجزة على يد النبي بينما تظهر 
الكرامة على الوليء فالفرق بين المعجزة والكرامة هو الفرق بين النبي والولي أو بين النبوة 


والجماعة كرامة الأولياء جائزة. وهي لا تقدح في معجزات الأنبياء. هناك ثلاث مراتب: (أ) معجزات 
الأنبياء. (ب) كرامات الأولياء. (ج) مخادعات الأعداء (البحر ص288-57). وقد قيل شعرًا: 


وأَْبِتَنْ للأوليا كرامة ومن نفاها فانيدَنْ كلامه 


(الخريدةء ص08) 


وكل ما جاء من البشير من كل حكم صار كالضروري 


(الجوهرةء ص؟١)‏ 


لهم الأولياء بدنيا كامل الكرامة ولى ببرزخ وفي القيامة 


(الوسيلة. ص6-2/) 


“" من أعظم كرامات الله على عباده تيسير أسباب الخير لهم؛ وتعسير أسباب الشر عليهم» وحينما كان 
التيسير أشد وإلى الخير أقرب كانت الكرامة (النهاية. ص/ا55). 

*" إذا ظهر الأمر الخارق للعادة على يد ظاهر الصلاح والعدالة» وليس عنده دعوى النبوة والرسالة 
فَيُسمَى كرامة. أكرم الله بها كثيرًا من الصالحين لأجل أن يُحترّموا بين الناسء أو ليُقيّل إرشادهم 
وموعظتهم إذا أقامهم الله في مقام الإرشادء أو لتفريج كرويهم وقضاء مصالحهم إذا احتاجوا إلى ذلك. 
كل ذلك فضل من الله عليهم ولا يجب عليه شيء (الحصونء ص .)8١-8١‏ 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


والولاية» ومن صدّق بالمعجزة صدق بالولاية» ومن آمن بالأنبياء آمن بالأولياءء ولكن كيف 
يُوضّع النبي على مستوى الوليء والنبوة على مستوى الولاية» والمعجزة على مستوى الكرامة؟ 
أليس ذلك حطة من النبوة ورفعًا للكرامة؟ وإذا كانت المعجزة لتصديق النبى فإن الكرامة 
لفكناء 'الصاكة نكانة | لسحفة ديفن ين ىر انه الكراجة غطية: ونا كانس الفانة 
من المعجزة دينية» أي الإيمان بالله؛ فإن الغاية من الكرامة أخلاقية» أي التقوى والعمل 
الصالح: وإذا كان صاحب المعجزة معصومّاء فإن صاحب الولاية ليس كذلكء'؛ وإذا كانت 
المعجزة من فعل الله أكثر من فعل النبيء فإن الكرامة من فعل الولي أكثر من فعل الله أى 
النبي» وقد يكون للكرامة بهذا المعنى ميزة على المعجزة, وهي أنها من فعل الإنسان؛ وتُثبت 
قدرته على التأثير النفسي» وكيف أن التركيز على الشعور يخلق موضوعه؛ سواءٌ حقيقة 
أو مجرد إيحاء بذلك للآخرين؛ لذلك تقع المعجزة ضرورة بينما تقع الكرامة ضرورة أو 
اختيارًا. ١؛‏ 

وإذا كانت المعجزة يراها كل إنسانء فإن الكرامة لا يراها إلا الولي. رؤية المعجزة 
عامة لكل الناس بينما رؤية الكرامة خاصة للولي وللأولياء. فائدة المعجزة إذن عامة في 
حين أن فائدة الكرامة خاصة.'* وإذا كانت المعجزة تقع في كل وقت يريده النبي» فإن 
الكرافة فد :قوفت ضوهن دزيذه الله وي ذلك العدرات كيل 'الحدفة اكزامات! له 


'؟ الفرق بين معجزات الأنبياء وكرامات الأولياء؛ أحدهما تسمية ما يدل على صدق الأنبياء معجزة, 
وتسمية ما يظهر على الأولياء كرامة (الأصولء ص784١-75١).‏ وقد كتب الجويني كتابًا للرد على 
منكزيها: [النظامية .صن67): .الول "فى الغارف “بال .حسي الإمكان» الواظب على الطاعة! المتني 
للمعاصي يبادر إلى التوبة أي التقوى وطاعة الله. إذا ظهرت على يد مستور الحال فتُسمّى معونة, 
وإذا ظهرت على يد فاسق تَسمَّى استدراجاء وإذا ظهرت على خلاف ما يطلبه تَسمَّى خذلانًا وتكذيبًا 
(الحصون. ص١1-8١8).‏ صاحب المعجزة مأمون التبديل» معصوم عن الكفر والمعصية بعد ظهور 
المعجزة عليه وصاحب الكرامة لا يُوْمَنَ تبدّل حاله (الأصولء ص1754١-75١).‏ 

'؟ لذلك كانت شروط الكرامة ثلاثة: (أ) أن تجري من غير إيثار واختيار من الوليء وهي ثفارق المعجزة 
من هذا الوجهء وهى غير صحيح. (ب) وصار آخرون إلى تجويز وقوع الكرامة على حكم الاختيار, 
ومنعوا وقوعها على قضية الدعوى وهي غير مرضية. (ج) ما وقع معجزة لنبيّ لا يجوز وقوعه كرامة 
لوليء وهو غير صحيح (الإرشادء ص7١7-/17١5؟؛‏ النظامية. ص55-57). 

"؟ معجزات الأنبياء يراها المسلم والكافرء وامطيع والعاصي والفاسقء وأما كرامات الأولياء فلا يراها إلا 
الولي مثله» ولا يراها الفاسق (البحرء ص08-55). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


المعجزات دليل على صدق النبوة» والبعثة لم تكن قد بدأت بعد."* وإذا كان الإعلان عن 
المعجزة واجيًا حتى يراها الناس ويصدّقوا النبي» فإن كتمان الكرامة ضروري. المعجزة 
تتطلب المعارضة والتحديء وبالتالي الإعلان عنها ضروريء في حين أن الكرامة ليست كذلك؛ 
فتظل طي الكتمان» وقد يُطلِع الله عليها بعض عباده المخلصينء؟؛ ولكن ما فائدة الكتمان؟ 
وكيف يعرف الناس الكرامة ما دامت مجهولة» لا تتعدى غاية الكرامة إلا الثقة بالنفس» 
والفرح بالذات» والرضا عليهاء وبث الطمأنينة فيهاء وإدخال السعادة عليهاء ويظل السؤال 
ألا تظهر الكرامة على يد الفاسقء: كما تظهر النبوة على يد النبى الكذاب؟ كيف السبيل إلى 
التفرقة بين الكرامة الحقة والكرامة الكاذبة؟ 1 

والحقيقة أنه لا فرق بين المعجزة والكرامة». من حيث إن كلّيهما يؤديان إلى خرق 
قوانين الطبيعة وإنكار أوليات العقل.”* وقد تجرّأت الحركة الإصلاحية الحديثة على نفي 


"؟ المعجزة كلما أراد النبى يقدر على إيجادهاء فيدعو الله فيُظهر له معجزة: وأما الكرامة فلا تكون 
إلا في أوقات مخصوصة يريدها الله (البحر ص028-51). المعجزات قبل البعثة كرامات. مثل شق 
بطن الرسولء؛ وغسيل قلبه؛ إظلال الغمامة» وتسليم الحجر والمدر (المواقفء ص ٠-975‏ 55؛ الحصون, 
ص .)11١-8١‏ 

؛؟ المعجزة يعرفها النبي ويعلمهاء ويجب عليه أن يعتز بنفسه أولا بأنها معجزة من الله ثم يُظهره 
لغيره؛ لأنه لو أنكر أنها ليست بمعجزة يكفر. أما الكرامة فلا يجب أن يُقر بها الولي بأنها كرامة لغيره 
من المؤمنين (البحر. ص58-57). لى جاز ظهور المعجزة على غير نبي على سبيل الكرامة» وجب القطع 
على ما في قلبه وأنه ولي الله وهذا لا يُعلّمِ من أحد من أصحابه الذين ورد فيهم النص (الفصلء ج5, 
ص .)3١‏ صاحب المعجزة لا يكتم معجزته؛ بل يُظهرها ويتحدى بها خصومه؛ ويقول إن لم تصدّقوني 
فعارضوني بمثلهاء وصاحب الكرامة يجتهد في كتمانها ولا يدّعي فيهاء فإن أطلع الله عليها بعض عباده 
كان ذلك تنبيهًا لما أطلعه الله عليه على حسن منزلة صاحب الكرامة عندهء أو على صدق دعواه فيما 
يدّعيه من الحال (الأصولء ص75١-175١).‏ الكرامة عبارة عما يظهر من غير افتراض التحديء فإن 
كان التحدي فإنه معجزة» ويدل بالضرورة على صدق التحديء وإن لم تكن دعوى فقد يجوز ظهور 
ذلك على يد فاسق؛ لأنه مقدور في نفسه (الاقتصادء ص”١٠؛‏ شرح الفقه. ص19). على صاحب المعجزة 
إظهارها والتحدي بهاء وصاحب الكرامة لا يتحدى بها غيره. وربما كتمها (الفرّق» ص 5"؟؛ المواقف. 
ص ١7"؛‏ التحقيق.ء ص .)١59‏ لا فرق بين آيات الأنبياء ويين ما يظهر من الإنسان الفاضل ومن الساحر 
أصلًا إلا بالتحدي. كان النبي يتحدى الناس بأن يأتوا بمثل ما جاء هى بهء فلا يقدر أحد على ذلك فقطء 
وإن كان ما لم يتحدٌ النبي الناس فليس بآية له (الفصلء جه, ص١لا--ص/).‏ 

“* في الفرق بين معجزات الأنبياء وكرامات الأولياء. اعلم أن المعجزات والكرامات متساوية في كونها 
ناقضة للعادات (الأصول. ص75١-175١).‏ فصل في إثيات الكرامات وتمييزها عن المعجزات. عند 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


الكرامات وخوارق العادات على يد الأولياء» وإثيات المعجزات وخوارق العادات على يد 
الأنبياء وحدهمء'؛ وقد قامت بذلك اتكاءً على الموقف الاعتزالي الوسط القديم؛"؟ فلو جازت 


«أهل الحق» يجوز انخراق العادات في حق الأولياء (الإرشاد. ص7١17-7١73).‏ جواز وقوع الكرامات 
لآنها ترجع إلى خرق الله العادة بدعاء إنسان أو عذر صاحبهء وذلك لا يستحيل في نفسه؛ لأنه مُمكن 
ولا يؤدي إلى محال آخرء ولا يؤدي إلى بطلان المعجزة (الاقتصادء ص؟١٠).‏ خوارق العادات ليست من 
أهل العبادء وإنما هي من فعل الرب (النظاميةء ص05-57). وقد أجاز أبى الحسين البصري وحده من 
المعتزلة وقوع الكرامات» مثل جمهور الأشاعرة (الرسالةء ص ١؟5-5١5).‏ 

'؟ هذا ما يفعله محمد عبده في «رسالة التوحيد»؛ إذ يقول: أما مجرد الجواز العقليء وأن صدور خارق 
للعادة على غير نبي مما تتناوله القدرة الإلهية» فلا أظن أنه موضوع نزاع يختلف فيه العقلاءء. وإنما 
الذي يجب الالتفات إليه هو أن أهل السنة وغيرهم في اتفاق على أنه لا يجب الاعتقاد بوقوع كرامة 
معيّنة على يد ولي لله معيّن بعد ظهور الإسلام» فيجوز لكل مسلم بإجماع الأمة أن يُنكر صدور أي 
كرامة كانت من أي ولي كانء ولا يكون بإنكاره هذا مُخَالِقًا لشيء من أصول الدينء ولا ماتلا على سنة 
صحيحة, ولا مُنحرقًا عن الصراط المستقيم: اللهم أن يكون مما صح في السنة وعن الصحابة. أين هذا 
الأصل الْمجِمَع عليه مما يهتدي به جمهور المسلمين في هذه الأيام» حيث يظنون أن الكرامات وخوارق 
العادات أصبحت من ضروب الصناعاتء يتنافس فيها الأولياء وتتفاخر فيها همّم الأصفياءء وهو مما 
يتبرأ منه الله ونبيه وأولياؤه وأهل العلم أجمعون؟ ويعلّق رشيد رضا: «بل يزعمون أن هؤلاء الأصفياء. 
ولا سيما الموتى المشهورين كالذين يسمّونهم الأقطاب الأربعة» هم المتصرّفون في شتئون العالم كلهم, 
وأنهم يقضون حاجات الذين يدعونهم من دون الله أو مع الله بالخوارق الممنوحة لهم من نفع وضر 
وغير ذلكء لا إله إلا الله وحدهء لا شريك له» (الرسالةء ص؛ .)3١7-7٠١‏ ويقول أيضًا: «وأما ما احتج به 
المجوّزون من الآيات فلا دليل فيه؛ لأن ما في قصة مريم وآصف قد يكون بتخصيص الله لوقوعه في عهد 
الأنبياء. ولا علم لنا بما اكتنف تلك الوقائع من شتون الله في أنبياء ذلك العهد إلا قليلًا. وأما قصة أهل 
الكهف فقد عهدها الله من آياته من خلقهء وذكّرنا بها لنعتبر بمظاهر قدرته, فليس من قبيل ما الكلام 
فيه من عموم الجواز» فصار البحث في جواز وقوع الكرامات نوعًا من البحث في متناول همم النفوس 
البشريةء وعلاقتها بالكون الكبيرء وفي مكان الأعمال الصالحة» وارتقاء النفوس في مقامات الكمال من 
العناية الإلهية. وهى بحث دقيق قد يختص بعلم آخر (علم النفسء الأخلاق» التصوفء الحكمة ...)» 
(الرسالة. صع ١؟5-5١؟).‏ 

"؟ أطبقت المعتزلة على منع انخراق العادات في حق الأولياءء ويميل الأستاذ أبى إسحق إلى قريب من 
مذاهبهم (الإرشاد. ص7١7-5١3).‏ أنكرت القدرية كرامات الأولياءء وظنوا أن إجازة ظهور الكرامة 
للأولياء يقدح في دلالة المعجزة على النبوة (الأصول. ص©0١١).‏ أنكرت المعجزة الكرامات أصلًا للأولياء 
من الصحابة وغيرهم (الملل» ج١,‏ ص150١).‏ عند المعتزلة والرافضة والجهمية كرامات الأولياء باطلة؛ أما 
معجزات الأنبياء فثابتة صحيحة. لو كانت كرامات الأولياء ثابتة لبطلّت معجزات الأنبياء» ولا يكون فرق 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


الكرامة لبطلت دلالة المعجزة على النبوة» وضاع التخصيصء ولجاز ظهورها على غير النبي 
ما دامت عامة وشائعة. لو صحّت كرامات الأولياء لبطلت معجزات الأنبياء» ولو جاز اختراق 
العادات من كل وجه لجاز اختراقها من كل وجه؛ لا فرق في ذلك بين كرامة ومعجزة» وينتهي 
الأمر إلى التشكك في قوانين الطبيعة ووجود الإنسان في عالم يحكمه الوهم وتسيّره الرغبات 
المكبوتة.4 وإذا كان الإنسان قادرًا بالدعاء على التأثير في الطبيعة سرًّا من خلال فعل الله 
وهي الكرامة؛ فالأولى أن يكون قادرًا على التأثير فيها مباشرة عن طريق الفعل علانية 
أماة الفا وق رءوس"الأشنهان ولديقى عجلة راندا ومدق الخاروة بعافار ]نو القاريه نوات 
تجرأت الحركة الإصلاحية على إنكار الكرامات» فإنها ما زالت تثيت المعجزات مع تساويهما 
في خرق قوانين الطبيعة» وقلب لمجرى العادات» وإخلال للقواعد بالرغم من وجود أصل 
قديم لنفي المعجزات حرصًا عل إثيات قوانين الطبيعة.*؛ ولماذا الدفاع عن خرق العادات؟ 
وأيهما أفضل؛ أن نعيش في عالم له سنن وقوانين» يوثق به ونتحكم فيهء أم نعيش في عالم 


بين الأنبياء والأولياء (البحر. ص255). أنكرها المعتزلة إلا أبو الحسين وأبو إسحق (الطوالع» ص”7١؟).‏ 
وأنكرت الكرامية كرامات الأولياء على وجِه ينقض العادة (الأصولء ص85١-185).‏ ورد الأشاعرة على 
ذلك في النظاميةء ص5-57 5؛ النهاية. ص5515-557؛ المحصلء ص,١2٠؛‏ المواقفء ص ."72١‏ لا يجوز 
في غير الأنبياء نقيض العادات (اللطف. ص١٠55-١55:‏ ص556). 

“* اعتمدت نفاة الكرامة على حجتين: (أ) لى جاز انخراق العادة من وجه لجاز ذلك من كل وجهء ثم 
يجر مُقاد ذلك إلى ظهور ما كان معجزة لنبي على يد وليء وذلك يفضي إلى تكذيب النبي المتحدي بآية 
القائل كن تحدّاه لا يأتي أنحذ هيمك نا أونيت به. فلى جاز إتيان الولي بمثله لتضمّن ذلك نسبة الأنبياء 
إلى الافتراء. (ب) لى جاز انخراق العوائد للأولياء لم تأمن في وقتنا وقوعه, وذلك يؤدي إلى أن يتشكك 
اللبيب في جريان دجلة دما عبيطاء وانقلاب الأطواد ذهبًا إبريرٌّك وحدوث بشر من غير علاقة» وتجويز 
ذلك سفسطة التشكك في الضروريات (الإرشادء ص17١391-51).‏ 

*؟ مَن قال بامتناع المعجزة لأن تجويز خرق العادة سفسطة: ولو جوّزناه لجاز انقلاب الجبل ذهبّاء وماء 
البحر دما ودهنًاء وأواني البيت رجالا وتولّد هذا الشيخ دفعةٌ بلا أب وأم» وكون من ظهرت المعجزة 
على يده غير مَن ادَّعى النبوة بأن يُعَدَم ويوجد مثله. ولا يخفى ما فيه من الخبط والإخلال بالقواعد 
(المواقف.ء ص750). ويقول محمد عبده إن المعجزة ليست من نوع المستحيل عقلًا؛ فإن مخالفة السير 
الطبيعي في الإيجاد مما لم يقم دليل على استحالته (امتناع المريض عن الطعام ولا يموت على عكس 
الحالة العادية)» فإن قيل: إن ذلك لا بد يكون تابعًا لناموس آخر طبيعي. قلنا: إن واضع الناموس هو 
مُوجِد الكائنات» فليس من المحال أن يضع نواميس خاصة بخوارق العادات؛ غاية ما في الأمر أننا لا 
نعرفها (الرسالة. ص85-85). 
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ثالتًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


لا يحكمه قانون ولا يُوثّق بنظمه؟ وإذا كانت المعجزات تصح فقط في هذا العالم دون أي 
عالم آخرء حيث تسود فيه الإرادة المطلّقة بلا طبيعة» فكأن الهدف من المعجزة هو القضاء 
على الطبيعة وعلى قوانينها الثابتة في هذه الدنياء حتى تضطرب حياة الناس؛ فيستسلمون 
للقوة القاهرة القادرة على كل شيء, بما في ذلك الطبيعة التي استعصى على الناس فهمها 
والسمطرة ,عليواء ومل خلق السمؤاتك والأرهق عل هلدا النظام شسمة هرارق الحاذات »+ 
وهل تثبت قدرة الله بالضرورة بخرق العادات؛ والأقرب إلى الحكمة أن تثبت بالنظام وسنن 
الكون؟ والرسول نفسه لا يخرق الطبيعة ولا تنخرق قوانين الطبيعة فرحًا له أى حزنًا على 
موت أبناته. ولماذا تُستفّل نتائكج العلم وقوانينه الحديثة مثل اللاتحدٌّد لإثبات المعجزات 
وإنكار قوانين الطبيعة» وهي قوانين متغيّرة تُثبت اليوم ما تنفيه غدّاء وتنتفي بالأمس ما 
تُثبته اليوم» وتجعل الدين مُلحَقًا للعلم وتابعًا له؟ إن وجود ظواهر شاذة في الطبيعة إنما 
تحدث وفقًا لقوانين أخرى أعم منها وأشمل؛ فالمعجزة حادثة طبيعية تحدث وفقًا لقوانين 
أخرى أعم منها وأشمل؛ فالمعجزة حادثة طبيعية تحدث وفقًا لقانون طبيعي نجهله حتى 
الآن. المسألة إذن مرهونة بتقدم العلم, وتاريخ المعجزات جزء من تاريخ العلم وتقدّمه. *١‏ 


(ب) المعجزة والسحر 


ولما كانت المعجزة خرقًا لقوانين الطبيعة فإنها تقترب من السحر والشعوذة والمخاريق 
والطلسمات والحيل؛ فهي كلها خرق لقوانين الطبيعة وهدم لبداهات العقل وشهادة 
الكبن إن حقيقة أو .حيالا: واققا أى إيهاقا؛ هالسضر بعش البعهن موجوه :وكابت. فرتقي 
الساحر في الهواء أى يقلب الإنسان حمارًا؛ فالسحر قلبٌ للأعيان» وإحالة للطبائع 00 
ليس خدائًاء وكل من يُثبت المعجزة بهذا المعنى» فإنه يُثبت السحر على هذا الأساس."* 


'* يُشير القرآن ن إلى نظام الطبيعة الثابت في عديد من الآيات: مثل: لا السَّمْسُ يَنَبَغي لَهَا أَنْ ترك 
الْقَمَنَ وَلَا اللَيْلُ سَابِقَ التّهَار وك في فَلَكِ يَسْبَحُونَ4 (57: )» ما تَرَى في خَلْق الرَّحْمَنِ مِنْ تَفَاوْتِ»# 
٠») )8 310‏ لوَكلٌ شَيْءٍ عِنْدَهُ هُ بمقدار» ( (8:1). «إِنًا كُلَّ شَيْءٍ خَلَقَنَاهُ بقَدَر» (05: 55). 

'* انظر ترجمتنا: اسبينوزاء رسالة في اللاهوت والسياسة» المقدمة عن المعجزة, ص 55-50. 

"* يُثبت أهل السنة وجود السحر؛ فالسحر ثابتء لا يمتنع أن يرتقي الساحر في الهواء ويتحلق في 
جو السماءء ويسترقء ويتولج في الأكوان والخوقات»ء إلى غير ذلك مما هى من قبيل مقدرات البشر؛ إذ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


ولا فرق بين السحر والعين فكلاهما ثابت موجودء”” وهناك عديد من الشواهد النقلية تدل 
على وجودهء ترتكز على وقائع تاريخية محدّدة كانت أسباب النزول.؟* والسحر نوعان؛ 
الأول: ما يأتي من قبل الكواكب من خلال ا د والثاني: هي 
الزقئ: :وق كلك مكنوب من حوونا مقطعة عدت قوة حكن الظياف : 


الحركات في الجهات من قبيل مقدورات الخلقء ولا يمتنع عقلًَا أن يفعل الرب عند ارتياد الساحر ما 
يستأثر بالاقتدار عليه فإن كل ما هو مقدور للعبد واقع بقدرة الله (الإرشاد ص ١؟77-57").‏ يجوز أن 
يقلب الساحر بسحره الإنسانَ حمارّاء وأن تذهب المردة إلى الهند في ليلة وترجع (مقالات. ج؟. ص5١١).‏ 
وعند الباقلاني. الساحر يمشي على الماء على الحقيقة وفي الهواء» ويقلب الإنسان حمارًا على الحقيقة» وأن 
كل ذلك موجود من الصالحين على سبيل الكرامة. السحر قلب للأعيان» وإحالة للطبائع» وأنهم يُرُون 
أعيّن الناس ما لا يُرى (الفصلء. ج5. ص١١1).‏ أصحاب الحديث وأهل السنة يصدّقون بأن في الدنيا 
سحرة:ء وأن الساحر كافر كما قال اللهء وأن السحر كائن موجود في الدنياء وقد اتفق الفقهاء على وجود 
السحر واختلفوا في حُكمه (مقالات. ج١2‏ 1 وقال بعض الأصحاب: السحر كفر مِؤْوّل. وقال 
الماتريدي: :الذول :ران اسمن كلو بعلو الإطلاي + خطأء ويكون كفرًا إن كان رد ما لزمه في شرط الإيمان 
"* السحر والعين حق عندنا خلافًا للمعتزلة؛ لقوله: «العين حق»» «إن العين لتّدخل الرجل القبر والجبل 
القدر» (شرح الفقهء ص5؟١١).‏ 

** الشواهد النقلية مثل: #وَمَا أَنْزلَ عَنَى الْمَلَكَيْنَ بِبَابلَ هَارُوتَ وَمَارُوتَ»4 (؟: :.)3١”‏ #وَمِنْ شر 
النَقَانَاتِ في الْعْقَدِي اما ؛ يُخَيْل ليه من يسرمم» ٠(‏ 86 0 وقد اتفق المفسشرون على أن سبب 
تحت راعوفة في بئر ذروان! وقد سجر ابن عمر فتوعكت يدهء كما سجرت جارية عائشة (الفصلء ج2,5 
ص .)7١‏ 

** السحر نوعان: (أ) ما هو من قبل الكواكب كالطابع المنقوش فيه صورة عقرب في وقت كون القمرء 
فينتفع إمساكه من لدغة العقرب» ومن هذا الباب كانت الطلسمات» وليست إحالة طبيعية ولا قلب عين 
ولكنها قوّى ركّبها الله مدافعةٌ لقوّى آَخّر لدفع الحر للبردء ودفع البرد للحرء وكقتل القمر للدابة المديرة 
إذا لاقى المديرة ضوءه إذا كانت دبرتها مكشوفة للقمرء ولا يُمكن دفع الطلسمات؛ لأثنا قد شاهدنا 
أنفسنا آثارها ظاهرة إلى الآن من قرّى لا تدخلها جرادة» ولا يقع فيها بردء وكسّسرقسطة لا يدخلها جيش 
إلا أن يدخل كرمًاء وهي أعمال قد ذهب مَن كان يُحسنها جملة وانقطع من العالم ولم يبق إلا آثار 
كاعم . ومن هذا انرما كر الأوائل في كتبهم في الموسيقي» 4 كان يلف وي الطائع ويُتافر 
التركيب 3 3 0 لها الطيائع وتُدافع قوّى أخزئ: وقد شاهدنا واختيرنا من كان د يرقى التْمَل الحاد 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


فإذا كان السحر يُشارك المعجزة والكرامة في أن الكل خرق لقوانين الطبيعة وهدم 
لبداهات العقولء أصبح الفرق بينهم في الدرجة لا في النوع» فإذا كان فاعل المعجزة هو 
الله مباشرةً أو من خلال النبي» فإن فاعل السحر هو الجن والشياطين؛ وبالتالي يزداد 
الم غموحنا .فق المحهول. وإذا كانت المعدوة خارج :تطاق القدرة الإنسافية فإن المسهن 
تكون من مقدورات البش. .ويكون الله قازرا عليه: المنحن توع .من القدرة الخارقة في 
حدود القدرة البشرية؛ وتمنَّ مستمرٌ للإنسان أن يكون أقدر مما هو عليه إن استعصت 
عليه الجيّلء وانقطعت به السّبل. وإذا كانت الحيلة من أنواع السحر تظل المعجزة من الله 
والخيلة ليست كذلله: وتظل المحجذة حادةة خارقة للطريحة ق حين قلا تكون الهيلة كذلك 
لمكن تلماه وقداك عله تاكمله لالجل وإذا كافك الحجزة لأيقم هيه الفشعاك: بل خط 
خاصية فريدة للنبيء فإ واظ فا و اسيل وإذا كانت المعجزة للأنبياء وحدهم فإن 
الحزل لأمل ضنتاهة التحيل: وإذا عاذت المسدزة تحديًا لكمل الصداعة فا الحيلة ليت كذلك 
لهمء'* ولكن تستعمل المعجزة لغة السحر إذا كان العصر عصر سحر؛ فالمعجزة إنما تأتي 
بلغة العصر وطبقا لمستوى علومه»”” ركد يلاله حقلت كديما جنا قينا بكري لقرات. 
الظييعة وتفار ق.حوافن الكعساء حت إذا تونحوك السجدة :يناه إلى الجوامن يدوه 
الشض أساشنا إل الأعراضن:*4 ويالرغة من :أن الكرامة أيضًا #الكودة وقضاء اجات 


القويّ الظهور في أول ظهوره؛ فييبس ويذبل ويُقطّع ... إلخ (الفصلء ج5,. ص75). فصل في التنبيه 
على الجيّل المحكية عن الحلاج وغيره (المغنيء ج5١؛‏ النبوات» ص575). 

'* يرصد القاضي عبد الجبار الفرق بين المعجز والحيلة كالآتي: (أ) اللمحجز من اللهء والحيلة ليست كذلك. 
(ب) المعجز خارق للعادة وناقض لهاء والحيلة ليست كذلك؛ لأنها قائمة على خفة اليد. (ج) الْمعجز لا 
يُتعلّم بعكس الحيلة. (د) لا يقع في المعجز الاشتراك, والحيلة يقع فيها. (ه) لا يفتقر المعجز إلى آلات. 
والحيلة تفتقر إليها. (و) المعجز لأهل الصناعة» والحيلة ليست لأفل الصناعة (الشرحء ص"75). فصل 
في بيان التفرقة بين المعجز والجيّل (المغني» ج6١2‏ ص15١5).‏ 

"* وذلك مثل سحر موسىء؛ وطب عيسىء وقرآن محمد؛ فقد جعل الله معجزة كل نبي مما يتعاطاه أهل 
زمافهة عت مكل وعجر موس فلب العصنااحية::كا كان العالب نعل :لهل ,ذلك الرمان اسمن تعمل 
معجزة عيسى إبراء الأكمه والأيرصء لما كان الغالب على أهل زمائه الطبء وجعل معجزة نبينا محمد 
القرآن وجعله في أعلى طبقات الفصاحة: لما كانت الغلبة للفصاحة والفصحاء في ذلك الزمان» ويما كان 
يُفاخِر أهله ويتباهى (الشرح» ص0077). 

“* المعجزة تقلب الجواهر اختراكًا ووجودًا وعدمّاء وتّحِيل الأعراض التي هي جوهريات ذاتيات» وهي 
الفصول التي تؤخذ من الأجناس؛ كقلب العصا حية؛ وحنين الجذع: وإحياء الموتى» والبقاء في النار 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


ولا تظهر إلا على ولي تقي فاضلء فإن السحر شر لا يظهر إلا على فاسق؛ فالتعارض 
بين الكرامة والسحر مثل التعارض بين الخير والشر.** وطبقًا لهذه الفروق بين المعجزة 
والكرامة من ناحية والسحر من ناحية أخرى لا تكون المعجزة سحرًا. "7 

والحقيقة أن الفرق بين المعجزة والسحر ليس كبيراء ما دام كلاهما خرقًا لقوانين 
الطبيعة وإنكارًا لبداهات العقل.' كلاهما يقوم في الشعور على بناء واحدء وكلاهما يؤدي 


وظيفة واحدة. وإن اعتبار المعجزات حِيلًا ومخاريق رد فعل طبيعي على اعتبارها وقائع 
حدثت بالفعل فكلٌ منهما رد فعل على الآخرء وهي في الحقيقة صورٌ فنية للتأثير على 
النفوس والإيحاء بالمعاني."” إن الطبائع لا تتغير لا بفعل المعجزة ولا تحت أثر السحر. 
هناك خواص للأشياء لا يُمكن التحايل عليها أو سحرها إلا بخداع الحواس والإيهام. ليس 


ساعاتء وكذلك الأعراض التي لا تزول إلا بفساد حاملهاء فهذا لا يقدر عليه إلا الله. أما إحالة الأعراض 
من الغيرات التي تزول بفساد حاملهاء فتتم بالسحر والطلسمات بالتخييل بنوع من التحذيق: وهو 
أمر يقدر عليه من تعلّمهء ومُمكِنٌ تعلّمه لمن يريد؛ فالسحر لا يُحِيل عينًا ولا يقلبهاء ولا يُحيل طبيعة 
(الفصلء ج١.‏ ص 71-50 ص088؛ الفصلء ج5. ص 5/!-0/اء ص1/5-1/8). 

** السحر لا يظهر إلا على فاسقء والكرامة لا تظهر على فاسقء وهذا من إجماع آلات وليس دليلًا عقلياء 
وإن كانت لا تظهر على معلن بفسق (الإرشادء ص 3957-75٠١‏ ), 

٠١‏ فصل في بيان التفرقة بين الْمعجز والجيّل (المغنيء ج5١‏ ص515). ما عدا أمر الأنبياء على الامتناع 
لا يجوز البتة وجود ذلكء لا من ساحر ولا من صالح بوجه من الوجوه؛ لأنه لم يقم برهان بوجود ذلك 
ولا صح به نقل؛ وهو مُمتنع في العقل؛ ولو كان ذلك مُمكنًا لاستوى الْمُمتنع والممكن والواجبء» وبطلت 
الحقائق كلهاء وأمكن كل مُمتنع. ولحق ها هنا بالسفسطائية على الحقيقة (الفصلء ج5. ص١١).‏ 

"١‏ قال القيرواني في رسالته: وينبغي أن تُحيط علمًا بمخاريق الأنبياء. ولا تكون كموسى في دعواه 
التي لم يكن عليها برهان سوى المخرقة بحسن الحيلة والشعبذة (الفرّق» ص5917). ليس يُذكر أحد 
مَن ذكرتم ظهور هذه الأمور على يد موسى وعيسىء وإنما يُنكرون كونها معجرّاء ويدّعون أنها جِيّل 
وتخييل ومخاريق. ليس تنكر البراهمة والمجوس والفلاسفة والملحدة ظهور هذه الأمور على يد موسىء 
وإنما يدّعون أنها حِيّل ومخاريق (التمهيد» ص8١١-١5١؛‏ الأصول» ص177١).‏ 

”7 خداع الحواس أحيانًا لا يعني أنها ليست سليمة: والعقول سليمة على رُتَب محدودة معلومة لا تُبدّل 
على حدودها أبدًا (الفصلء. ج5,. ص/1ا-728). يُنكر المعتزلة السحر والشعوذة والحيلة ولديهم السحر 
هى التمويه والاختيال؛ ولا يجوز أن يبلغ الساحر بسحره قلب الأعيان» أى أن يُحدِث شينًا لا يقدر غيره 
على إحداثه. السحر ليس قلب الأعيان» ولكنه أخذ بالعيون كنحو ما يفعله الإنسان مما يتوهمه المتومّم 
على خلاف حقيقته (مقالات. ج”؟. ص5١1١).‏ وعند هشام بن الحكمء السحر خديعة ومخاريقء ولا يجوز 
أن يقلب الساحر إنسانًا حماراء أو العصا حية» كأن يُجيز المشي على الماء لغير نبي» ولا يجوز أن تظهر 
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ثالكًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ 


هناك عين أو رقّى؛ فالعين مجرد حدوث شر للآخر بناءً على استكثار الخير له» ودون هذا 
الحكم النفسي من الذات فلا حكم بالشر على الواقع. أما بالنسبة للرقى فلا وجود لقدرة 
للكلام الكتابي المدرّنء مقطّعًا في حروف أو مجمَّعًا في جُمَل. لا أثر للكلام إلا من خلال 
الصوت والتعبير والجهر بالقولء أو بتنفيذه في أحكام عملية وسلوك فعلي. وقد قامت 
إحدى الحركات الإصلاحية من قبل برفض الرقى والتماتم والأحجبة. إن ما يُسمَّى سحرًا 
هو تفاعلٌ كيميائي في الظواهر الطبيعية» طبقًا لقوانين التفاعل التي يسمَّيها الجاهل بها 
سحرّاء كما أن الحقائق تقوم على التمييز بين الواجب والُمكن والمستحيل» وهي من بداهات 
العقول. السحر كالمعجزة نفي لقوانين الطبيعة» وزعزعة لثقة الشعور بالطبيعة والعقل, 
لاشتنا أساهك القلطة والاكن 


الأعلام على غير نبي (مقالات. ج١,‏ ص177١).‏ والعجيب أن حكم الشرع هو أن يُقخَل الساحر لا الساحرة؛ 
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رابعا: تطور النبوة 


لم يظهر الوحي مرة واحدة» بل وقع على 0 لا توجد إذن نبوة واجدة. بل عدة نبوات 
مُتتالية منذ أول الأنبياء وهو أول البشرء آدم؛ حتى آخر الأنبياء» دون أن يكون آخر البشرء 
محمد. فما الصلة بين مراحل الوحي السابقة؟ وما الصلة بين هذه المراحل جميعًا وآخر 
مرحلة التي بها خاتم النبوة؟ ما صلة السابق باللاحق واللاحق بالسابق؟ هل صلة تقَدّم 
واكتمال؛ تغيّر وثبات» تطوّر وبناء؟ 

وقد سمّى القدماء ذلك «النسخ», ولا يعني النسخ فقط تبديل آية بدل آية» كما هو 
الحال في آخر مرحلة من مراحل الوحيء بل ظهور وحي تابع لوحي آخرء وظهور نبوة 
عدج يك النسح هذا ود مريكلة وأخرىء وليس بين آية وآية داخل نفس المرحلة. هو 
النسخ العام وليس النسخ الخاصء ذ نسخ النبوة وليس نسخ الآية» نسخ المسيحية لليهودية, 
ونسخ الإسلام للمسيحية مثلًا. والنسخ لا يكون إلا في الشرائع والنظم والعبادات والأعراق» 
أما في العقائد فلا يوجد نسخ؛ فالقوانين النظرية واحدة لا تتبدل» أما كيفية ممارساتها 
وتطبيقاتها وصياغاتها في قوانين وتشريعاتء فهي التي يقع فيها النسخ. لا يعني النسخ 
إذن الإبطال والإزالة بل يعني التطور والتقدم وتكييف الشريعة طبقًا لدرجة تقدّم الوعي 
البشري في الأصول والفروع» ودفعها درجة أخرى إلى الإمام إسهامًا في عملية الإسراع في 
التطور؛ من أجل الوصول إلى تحقيق الغاية من الوحيء وهو استقلال الوعي الإنساني 
عقلًا وإرادة» في حين أن النسخ في آخر مرحلة يتوجه فقط إلى الفروع دون الأصول. 

ولم يقتصر القدماء على ديانات الوحى المذكورة فيه فحسبء بل ضموا إليها الديانات 
البشرية الأخرىء التي قد قد تكون في أصلها نبوات إلهية» أى تكون نبوات إنسانية صرفة؛ 
لذلك لا يقتصر القدماء على الحديث عن اليهودية والمسيحية والإسلام كبرى المراحل» بل 
أيضًا عن البراهمة والصابئة والمجوسء خاصةٌ وأن لهم مواقف بالنسبة لديانات الوحيء 


من العقيدة إلى الثورة (4) 


ويعترفون بأنبيائهم ويّقرون بنبواتهم.' وقد تعرّض القدماء للفرّق والديانات التي عرفها 
العرب والمسلمون؛ فاليهودية والمسيحية فرّق عربية» ولا شأن لها باليهودية والمسيحية 
كما عرفها الغرب بعد ذلكء ثم نقلنا نحن معرفتها بهم منهء اللهم إلا إذا كان هناك 
استمرار بين الفرّق العربية القديمة والفرّق الغربية الحديثة. الفرّق اليهودية والمسيحية 
هي الفرّق داخل الحضارة وليس خارجهاء وكذلك البراهمة والصابئة والمجوس هي الفرّق 
الى هونجها المضتازة وانتشرك اهلها يعد أن كدحول أطمهابها إل الذين الحديد أو يقي 
البعض منهم على دياناتهم القديمة» أو عرفها المسلمون فقط تاريخيًا إثر الترجمة ومعرفة 
ديانات الأمم السابقة ومكّلهاء سواء كانت بلادها مفتوحة أو لم تُفتّح بعدء واقتصر الأمر 
على نقل تراثهم. وأخذ القدماء معارفهم عن الديانات القديمة من مصادرها الأولى؛ أي من 
الكتب المقدّسة لكل دين وملة» وليس من كتب تاريخ الفرّق القديمة» أى رواية وسماعًا 
دون التحقق من المصادر؛ وبالتالي فإن معرفتهم بها مودّقة وليست كمعرفتنا نحن بآراء 
الخصوم وفرّق المعارضة: التي لا نعلمها في الغالب إلا من كتب تاريخ الفرّق التي كتبتها 
الفرّق الناجية. ويُثبت القرهاء نبوة كل الأنبياء وكل مراحل الوحي السايقة أدماكها عن 
اكتمال الوحي وشموله ضد مُنكري إحدى مراحله نيابةٌ عن باقي الفرّق» فكأنهم يقومون 
بعملهم وبعمل غيرهم» وكأن آخر مرحلة هي الأمينة على شمول الوحي واكتمال النبوة» 
وهي القادرة على تبني الوحي في تمامه وكماله حرصًا عليه وليس دفاكًا عن قوم أو ملة 
أو عنصر أى جنسء وتنكرًا للأقوام والملل والشعوب الأخرى؛ فكلٌ ملة تقطع مراحل الوحي 
وتُوقفه عندهاء وآخر مرحلة تعترف بالمراحل جميعًاء ولا توقف الوحي إلا عند اكتمال 
النبوة وتحقق غاية الوحي في التاريخ» وقد قام بذلك البعض دون البعضء سواء في نشأة 
الحضارة أم في ذروتهاء في المشرق أو في المغرب؛ فقد بدأت الأمم المغلوية بعد الفتح التوجه 
إلى الدين الجديد من الخلفء بعد أن عجّزت عن مواجهته من الأمام بنشر دياناتها السابقة 
وعقائدها القديمة في حضارة تقوم على التسامح الديني والحوار الفكري وتعدٌّد الأديان." 


' من أهل هذه الملة (اليهود)ء وأهل هذه النحلة؛ أي من أنكر التثليث موافقون لنا في الإقرار بالتوحيد 
بالنيوةء ويآيات الأنبياء» وينزول الكتب المقدسة 0 عند الله إلا أنهم فارّقونا في بعض الأنبياء دون 
بعضء وكذلك وافقنا الصابئة والمجوس على الإقرار ببعض الأنبياء (الفصلء ج١2‏ ص87). 

* أفرد الباقلاني في «التمهيد» وابن حزم في الفصل مكانًا باررًا للنبوة» وكأنها هي الموضوع الرئيسي في 
علم التوحيدء باب الكلام على اليهود في الأخبار (التمهيدء ص١71١-/51١),‏ كما رد عليهم لإثبات النسخ, 
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رابعًا: تطور النبوة 
)١(‏ هل يستحيل النسخ بين المراحل؟ 


إذا كان من الممكن تناؤل موضوع النبوة إمكانًا ووقوكًا على نحى نظري خالصء فإنه 
دمب عل ذلك بسي اللمدي عن تطوى القدوة ا قماء كام الكتر يمسق الداوئة فلااوك من أشماة 
أنبياء وأسماء فرّق ومذاهب» ويتحول علم أصول الدين بالضرورة من علم للعقائد إلى 
علم للفرّق. وتطور النبوة إنما يعني بتعبير اصطلاحيٌّ «النسخ)؛ فالتطور يعني المراحلء 
والنسخ هو أحد أشكال العلاقات بين هذه الراحل: ولما كانت النبوة متطوّرة» وكان الوحي 
قد وقع على مراحل عدة؛ كان من الضروري أولًا إثبات النسخ ضد مُنكريه وهم اليهود. 
وتّنكر اليهود النسخ لأنها تتضرر منه مرتين؛ مرة بنسخ المسيحية لليهودية» ومرة بنسخ 
الإسلام للمسيحية؛ ومن ّم كانت المحاولات لإثيات النسخ (بالإضافة إلى التحريف الذي 
تُشارك فيه المسيحية) موجّهة أساسًا ضد اليهود مع تعديد فرّقهم المختلفة» وهم قسمان؛ 
القسم الأول أبطل النسخ ابتداءً كاستحالة عقلية ولم يجعله مُمكنَا؛ إن يستحيل أن يأمر 
لله بشيء وينهى عنه فينقلب الحق باطلًا والباطل حقّاء وتتحول الطاعة إلى معصية 
والمعصية إلى طاعة» ويُوفَع الله في الجهل والندم» ويُحدِث تغيرًا في العلم الإلهي» وتقلبًا في 
الإزادة الإلهية: وهى سؤال البداء: هل يجون البداء عى:الل؟ ولكن ترا لاختلاف :الفوّق 
اليهودية فيما بينها حول النسخ فيما يتعلق بأي النبوات تنسخ, فلم تفصّل في هذه الحجة 
الأولى» حجة البداء. ولكن فصّلت فيها الفرّق الإسلامية المنكرة للنسخ طبقًا لهذه الحجة 
النظرية المبدثية." والقسم الثاني أجاز النسخ:؛ ولكنه أنكر وقوعه في نبوته وإن وقع في 
نبوات الآخرينء واعتمادًا على حجة نقلية من موسى يحرّم فيها وقوع النسخ في التوراة. 
الفرّق اليهودية كلها تُثبت النسخ؛ ولكنها تختلف في المنسوخ ومداه ووجهته. 

إن جواز النسخ عقلًا وعدم وقوعه نقلًّا يجعل العقل مُعارضًا للنقل» كما يجعل 
الجواز العقلي فارعًا بلا مضمون ما دام لا يقع؛ في حين أن الجواز العقلي والإمكان الواقعي 


كما أسهب ابن حزم في الفصل في بيان وجوه النقل وإثبات التحريف والتبديل في الكتب المقدسةء وقد 
كان لوجود ابن حزم في الأندلس أثر كبير في تناؤله موضوع النبوة بهذا الإسهاب والتفصيلء حيث 
يسود نوع من العقلانية» ووجود نصوص الفرّق غير الإسلامية خاصة اليهودية والنصرانية ومصادرها 
الأولى» وتعاوّن الجميع على البحث والتحصيل نظرًا لجو التسامح الديني والإخاء المذهبي الذي كان يميّز 
الأندلس إبان الحكم الإسلامي. 

" أرجأنا ذلك إلى رابًا: تطوّر النبوة, (؟) النسخ في آخر مرحلة. 
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شيء واحد, والاعتماد في ذلك على النقل يُضعف من الجواز العقليء فالمحارض العقلي 0 
من النقل؛ وبالتالي إن ذُقل عن موسى قوله إن شريعته آخر الشرائع فإنه يكون مُعا 
بالعقل؛ لأن نبوة موسى إحدى مراحل الوحيء وهناك فرق بين وقوعه سمعًا وعدم وقوعه 
نقلًا؛ فقد يقع سمعًا ولا يُنقَله وعدم نقله لا ينفي عدم وقوعه؛ فإن وقع ودُقل؛ أي فإن قاله 
بالفعل فقد يعني ذلك مجارًا بأن شريعته شريعة عظيمة وأذه اليس ف الشراقد أعظم مق 
التوراة. والتوراة بالفعل لا تُنسَخ؛ ؛ لأنها تحتوي على مجموع القيم الإنسانية العامة» وأعيد 
كفينها ق.شريعة عيتى كلتاحؤق خترئوفة الإمتلخ :ونا ويمكل هذا القول بخطورة أعظم 
إذاها ثم الانتقال من سخ الشرائع إل نشخ الوات» ومن عظمة التوراة وشريعتها القن لا 
تنسخ إلى إنكار النبوات التالية لموسى» مثل نبوة عيسى ونبوة الإسلام. ويندو أن الهدف من 
إنكار النسخ ليس التمسك بشريعة التوراة اعتمادًا على قول موسىء بل إنكار لنبوتّي عيسى 
والإسلام؛ لأن من اليهود من يق بنبوات تسعة عشر نبيًا بعد موسى. وقد يكون الدافع 
الأول والأخير هو إنكار نبوة الإسلام؛ وليس نبوة عيسى الذي يثبت شريعة التوراة ويعمل 
بها ولكن فقط يجدّدها من الداخل ويُعيد إليها روحها وتقواها الباطنية؛ فلو جازت نبوة 
الإسلام لجاز نسخ الشرائع قبله؛ وبالتالي تبطل شريعة التوراة مع أن نبوة الإسلام تثبتها. 
والشمح 3 العفيقة ليتى رفكلة يل كيديل حكم بسكم لعن كه [رعفين مله وكل نطرة 
تراثية تأخذ بأقوال الأحبار فإنها ترفض النسخ.؛ فالنسخ تجديد في حين أن أقوال الأحبار 


ًَ 6 


؟ هذه هي فرق الشمعينية اليهودية» التي تقول بأن نسخ الشرائع وإرسال نبي بعد موسى لنسخ شريعته 
جائزٌ عن طريق العقلء وليس على جهة النقل؛ فقد صرّح موسى في التوراة بأن شريعته لا ينسخها أحد 
بعده (التمهيد ص١١١).‏ وقد أنكر جمهور اليهود صدق نبوة محمدء لا بخصوص نظر في معجزاته, 
بل لزعمهم أنه لا نبي بعد موسى» فأنكروا نبوة محمد وعيسى طبقًا لشبهئّين: (أ) النسخ مُحال في نفسه 
لأنه يدل على البداء والتغيير. (ب) قول موسى بعدم نسخ شريعته (الاقتصاد ص7١١-5١٠).‏ ولو جاز 
أن يكون محمد نبينا لجاز نسخ الشرائع» والنسخ محال (الغاية. ص59١).‏ استحالة أن يكون الشيء 
حسنًا وقبيحًا (الغاية» ص55-558"). قول موسى ضد النسخ (المحصلء ص55١-51١؛‏ التحقيق» 
ص75١-171).‏ وأقر اليهود بتسعة عشر نبيًا بعد موسى ومن قبله من الأنبياء» وأنكروا عيسى ومحمدًا 
(الأصولء ص51١-151١).‏ وزعم أكثرهم أن الأمر إذا ورد مُطَلَقًا لم يجز ورود نسخ حكم بعدهء وأجاز 
آخرون منهم النسخ عن طريق العقلء وقالوا إنما لم ذُقر بنسخ شريعة موسى؛ لأنه أمرنا بالتمسك بها 
(الأصولء ص98-577؟5؛ الإرشادء ص551-778). والربانية» وهم الأشعثية» يأخذون بأقوال الأحبار 
ومذاهبهمء وهم جمهور اليهود (الفصلء ج١.‏ ص78). 
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رابعًا: تطور النبوة 


وقد يُنكر ذ نسخ الشرائع عقلًا وسمعًا؛ فنسخ الشرائع محال عقلًا وجاء السمع بتأكيد 
حكم العقل. وهو موقف أكثر اتساقًا من جواز النسخ عقلًا وامتناع نقله سمعًا. وتقوم 
الاستحالة العقلية على بعض قود الإسلامية 2 كات سائدة للش سواء عند 
نسخ الأشياء قبل كاله وقت د فعله, فالشريعة اليهودية كانت متمكّلة منذث موسى» وكان 
وقت فعلها قن حان؛ ؤمثل نس الأخف: بالأثقل عى سبيل العقوية للمكلف» وشريعة عيسئ 
وشريعة الإسلام ليست بأثقل من شريعة التوراة إن لم تكن أخف. ويظهر الآثر الإسلامي 
على هذه الفرقة اليهودية في أخذها التوراة وحدها وما في كتب الأنبياء» وتكذيب أقوال 
الأحبار. أما النقل عن موسى فسنده ضعيفء وإن صح فمعناه مشروط بعدم خلو نبي 
آخرء فإن بطل استحالة النسخ عقلًا وشرعًا صح جوازه.' 

نبي آخرء وهو ما يُعايضن مسار التطور والهدف قن قلي الداع قد تعظم ع 
ع لذلك كانت نيوة موسى 500 ويوشع 3 يُمكن إنكارها؛ فموسى قاقر التوراة, 
وهارون صاحب المعبد والخلافة» ويوشع غازي الأرض والآخذ بيد اليهود من التيه والمستقر 
في فلسطين. فبينما تقصَّر النبوة لقصورها على أنبياء «الشريعة والأرض» ع المي 
كل من تظهر عليه المعجزات من أجل رد الاعتبار لباقي الأنبياء من بد بنى إسرائيل» ثم 
المعجزات في حالة عيسى ومحمد حِيلًا ومخاريق تُبِطِل نبوتّيهم, ل 
صادق بأنه لم يظهر بعدء وأنه سيظهر في نهاية الزمان. ونهاية الزمان على الأرض؛ لأنه لا 
يوجد بعث وحياة بعد الموت. ونظرًا للخلاف التاريخي حول التوراة» فقد يكون لكل فرقة 


. هذه هي فرّق العنانية التى تقول بأن نسخ الشرائع محال عقلاء والسمع ورد بتأكيد العقل» وعند 
فريق منهم أن نسخ الشيء قبل امتثاله ووقت فعله بداءٌ ودلالة على الجهل» وغند فريق آخر النسخ 
بما هى أشق على سبيل العقوبة للمكلّف (التمهيدء ص١١1١):‏ وهم أصحاب عنان الداوودي» وتسميتهم 
اليهود العراس والمس. لا يتعدون شرائع التوراة» وما جاء في كتب الأنبياء. ويتبرءون من قول الأحبار 
ويكذّبونهم. فرقة منهم بالعراق ومصر والشام وبالأندلس بطليطلة وطلبيرة (الفصلء ج١,‏ ص8/؛ 
الغايةء ص59؟). ويرد عليهم أهل السنة بضعف السند عن موسىء وبأن المعنى مشروط بعدم خلو 

نبي آخر (الغاية ص/1751-/0؟؛ الشرح,. ص 087-51/5)؛ وبالتالي فإن النسخ عند أهل السنة والمعتزلة 
0 سمعًا وعقلً (الشرح. ص/ا5. ص 085-586). 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


توراتهاء تقرأ فيها عقائدهاء وترى فيها نفسهاء فالتوراة هي السجل التاريخي لكل فرقة. 
أما أرض المعاد فالشام وليس فلسطينء ونابلس وليس القدسء ما دام سليمان ليس نبيًا؛ 
مما يدل على أن القدس لم يكن لها هذه الدلالة التى لها الآن في اليهودية» لا قبل سليمان 
ولا بعده.١‏ 1 

ويُمكن الاعتراف بنبوات المراحل السابقةء بشرط ألا تكون نسخًا لبعضها البعض» 
وكأن نبوة وحي مُستقل بذاته» وليست حلقة في مسلسل النبوات؛ وبالتالي تنتفي الحكمة 
من التسلسلء ألا وهو تطوّر البشرية وارتقاؤها من مرحلة إلى أخرى. كل نبوة مستقلة 
بذاتها؛ وبالتالي لا يحدث تراكُم كمي يؤدي إلى تغيّر كيفيء ولا يحدث تواصّل بين النبوات» 
وتبدأ كل نبوة من الصفر ومن حيث بدآت الأولى لدى شعب آخر؛ وبالتالي ينتهي خط 
التقدم الذي يخترق النبوات» أو على الأقل يغيب التصور الحلزوني لها الذي يجمع بين 
الدائرة والخطء بين العود الأبدي والتقدم. وكل نبوة محدودة بقوم وجنسء وليست عامة 
للبشر جميعًاء ولا توجد نبوة واحدة قادرة على اختراق حدود القومية والجنس بما في ذلك 
اليهودية؛ فالنبوة خاصة وليست عامة؛ فإذا كان النسخ جائرًا عقلّا ولكن غير واقع عملًاء 
فإنه يكون بلا فائدة» ويكون الجواز العقلي مجرد افتراض صوري لا أثر له ولا فاعلية فيه؛ 
فإذا ما تم الاعتراف بنبوتّي عيسى ومحمدء كلّ منهما لقومه؛ عيسى لبني إسرائيل ومحمد 
لبني إسماعيل (وأيوب لبني عميصء وبلعام لبني مواب)» فإنهما لا ينسخان شريعة موسى, 
فلا تواصّل بين النيوات» ولا أثر لأحدهما على الأخرى. ولما كان عمر الدنيا قصيرًا لا يتحمل 
التغيير والتبديل» ونسخ شريعة وإحلال أخرىء, ظلت شريعة موسى باقية» وكأن الحياة 


تعني الثبات دون التغيرء وكأن حياة الإنسان وسيلة ويقاء الشريعة غاية. والحقيقة أن 


"١‏ هذه هي فرق السامرية؛ فقد أثبتت نبوة موسى وهارون ويوشع بن نونء وأنكرت غيرهم والرسل 
بعدهم» كسليمان وحزقيال واليشع وغيرهم (التمهيدء ص١١1١).‏ أقروا نبوة موسى وهارون ويوشع ومن 
قبلهم من الأنبياء» وأنكروا منهم بعد ذلك (الأصولء ص517١-51١).‏ وقال آخرون بنبوة كل من ظهرت 
الأعلام على يده بعد موسىء وأن محمدًا وعيسى ليسا أنبياءً» ومعجزاتهم إما لا أصل لهاء أى جِيّل ومخاريق» 
وأن عيسى الذي أخبروا بنبوته لم يأتِ بعد بل سيأتيء وهو نبي صادق (التمهيدء ص١١1١).‏ ولا يُقرون 
بالبعثء لهم توراة مستقلة» ومدينة القدس هي نابلسء وهو بيت المقدسء ولا يقدّسون بيت المقدسء 
وهم بالشام لا يستحلُون الخروج منها (الفصلء ج١.‏ ص8/.ء ص560-7). ويُثبت أهل السنة ضدهم 
نبوة عيسىء ووجه الدلالة في ذلك تواتر الأخبار على أعلامه المناقضة للعادة» مثل إحياء الموتى وإبراء 
الأكمه والأيرصء وأن تكذيب اليهود مثل تكذيب الدهرية (الأصول» ص 137-١50‏ ص١81١1859-1).‏ 
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رابعًا: تطور النبوة 


التواصل بين النبواتء ونسخ الشريعة المتقدمة للشريعة السابقة» اعتراف بوحدة الوحي 
وتطوّره حتى اكتماله في خاتم النبوة التي تصبح عامة للناس كافة. إن عموم الرسالة لا 
ينقض خصوص النبوة» كما أن خصوص النبوة لا يُعارض عموم الرسالة» فما من قوم إلا 
وفيهم نذيرء وقد يكون لقوم واحد رسولانء وفي هذه الحالة يتفقان في الشريعة» وقد يكون 
رسول في قوم دون قومء وقد يظهر رسول عند قوم ورسول آخر عند آخرينء وفي هذه 
الحالة لا يؤدي اختلاف الزمان إلى اختلاف في الواجبات العقلية» فإذا كان عموم الرسالة 
مشروطًا بالتبليغ بالرغم من خصوصية النبي وقومه. إلا أن هناك رسالات عامة حملها 
أنبياء للناس جميعًا؛ فقد كانت نبوة آدم إلى جميع ولده الذين أدركوه» وكانت نبوة إدريس 
لجميع الناس في عصرهء وكانت نبوة نوح أيضًا كذلك؛ وإلى ما بعد الطوفانء إلى أوان النبي 
الذي بعدهء حتى لا يخلو البشر من رسالة» وكانت نبوة إبراهيم إلى الناس كافة» ومنها 
رسالة محمد إلى البشر كافة والذين نعرفهم في الدنيا." 


" هذه هي العيسوية أصحاب أبي عيسى الأصبهانيء يقولون بأن محمدًا وعيسى نبيان صادقان» ولكن 
أرسلا إلى قومهما وليس إلى كل البشرء ولم يُرسَلاا بنسخ شريعة موسى (التمهيدء ص١؟١١)؛‏ وهم شرذمة 
من اليهودء أخذوا من ابن الراوندي أن النسخ جائزء ولكن قالوا بأن شريعتهم باقية نظرًا إلى قصّر عمر 
الدفياة كنا هبر موس يتان شريعتة [الإزتسادم من 214-919): أرسل عيشي إلى من إسراكيل» كمد 
إلى بني إسماعيل: كما كان أيوب نبيًًا في بني عميصء وكان بلعام في بني مواب» ثم يُعطي ابن حزم 
تاريخًا للفرقة وموقعها (الفصل. ج١.‏ ص8/-5/ء ص١11-4؛‏ الاقتصاد. ص7١١-5١٠؟؛‏ التمهيدء 
ص57 4١58-١‏ الطوالع» ص75١-717١؛‏ الغايةء ص١6؟,‏ ص850-505؛ المواقفء ص/7017-/70؟؛ 
الشرح. ص587؛ التحقيقء ص17١-/7/1١).‏ ويرد أهل السنة عليهم بأن محمدًا مبعوث إلى الناس كافة. 
فصل في أن الرسول مبعوث إلى الناس كافة (المغني.» ج١١2‏ ص155). في التخصيص والتعميم في 
الرسالة. يجوز أن يُرسل الله إلى قوم دون قومء وأن يُرسل رسولّين إلى أمة واحدة؛ وفي هذه الحالة 
يتفقان في الشريعة» أى واحدًا إلى قوم وآخر إلى آخرينء وفي هذه الحالة يختلف الزمان دون اختلاف في 
الواجبات العقلية. أجمعت المعتزلة بجواز أن يُرسل الله نبيًا إلى قوم دون قوم (مقالات. ج١2‏ ص77؟). 
ويجوز إرسال واحد إلى الكافة؛ فقد أرسل آدم إلى جميع ولده الذين أدركوه» وإدريس إلى جميع الناس 
في عصرهء ونوح كذلكء وإلى ما بعد الطوفان: إلى أوان النبي بعدهء وإبراهيم إلى الناس كافة» ومحمد 
إلى أهل الثقكين, الإنس والجنء إلى يوم القيمة» بدليل قتال اليهودء وأخذ الجزية واسترقاقهم (الإرشادء 
ص51-778"؛ الأصول» ص77١175-1١؛‏ الحصون. ص؟١7).‏ ويعرض ابن حزم لفرّق يهودية أخرى 
ليس لها رأي في النسخ وإن كان لها رأي في العقائد. مثل الصدوقية نسبة إلى رجل يُقال له صدوق, 
قال بأن عزيرًا ابن الله قبل التثليث في المسيحيةء وقد عاشوا باليمن (الفصلء ج١,‏ ص78). 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


وقد يُثيَت النسخ لأن فيه فائدة للملة» وتّنكر نبوة محمد لأن فيها إنكارًا لها. وهذا 
موقف متناقض تتعارض نتائجه مع مقدماته؛ فإثيات النسخ يتضمن التسليم بتطور 
الوحي وياكتمال النبوة؛ أي بنسخ كل مرحلة لاحقة للمرحلة السابقة» وينسخ المرحلة 
الأخيرة للمراحل السابقة كلهاء ونفى النسخ يجعل من المراحل السابقة مجرد تمهيدات 
وإرهاصات لهاء وأن أنبياء بني إسرائيل ما هي إلا صور مكرّرة ومصغرة للصور الكبرى 
الفريدة, السيد المسيح.” 

ويُمكن اختيار إحدى مراحل النبوة» واعتبارها هي النبوة كلها طبقًا للاتفاق في المزاج 
والهوىء وتقوم بذلك الديانات التاريخية التي تختار النبوات التي تتفق معهاء ثم تختزل 
باقي المراحل فيها؛ فقد تكون النبوة لآدم وحده دون غيره من الأنبياء» فآدم هو الإنسان 
الأول وهو النبي الأولء وبعد ذلك تستطيع الإنسانية أن تسير بمفردها برسالة التوحيد 
والعدل؛ أي بالعقليات دون السمعياتء والعقليات جوهر العقيدة وأساسهاء ودون أن 
يتلقى آدم رسالةء فقد يكون معذورًا إذا كان جحودًا ناكرًا؛ لأنه لم يأته نذير. أعطت 
النبوة الأولى دفعة أولى للإنسان علمًا وخلقًا؛ «وَعَلّمَ آدَمَ الْأَسْمَاءَ كُلّهَاكِ. وإذا كانت النبوات 
جوهرها واحد فلم التكرار؟ ليست الشرائع جوهر التوحيدء والإنسان قادر على صياغة 
شرائعه طبقًا للظروفء, ولكن التوحيد غير متطوّر؛ وبالتالي فلا نبي إلا آدم.* والحقيقة 
أنها نظرة مثالية طوباوية» تجعل الخاص عاماء وترى أن الإنسانية قادرة على التعليم 
من نبوة واحدةء وأن الحقيقة النظرية لها الأولوية على التشريع العمليء ولكن في واقع 
الأمر تحتاج الإنسانية إلى نبوات مُتتالية؛ حتى تتعلم من تجارب الصواب والخطأء وحتى 
تتراكم عندها الخبرات» وحتى تتسع دائرة الخاصة أكثر فأكثرء وتقل دائرة العامة. وقد يتم 
اختيار إبراهيم وحده دون غيره؛ فإبراهيم أبو الأنبياءء صاحب التوحيد الطبيعي ومؤسّس 
دين الفطرة؛ دين العقل والحنفاءء دين الأخلاق والعمل الصالح والتقوى الباطنية. ولما 
الشامل للإنسانية جمعاءء وإن إبراهيم بمفرده كان أمة» ومن يرغب عن دينه فإنه لا يكون 


4 هذا هى موقف النصارى من إنكارهم نبوة محمد (الأصولء ص517١-151١).‏ ويتجاوز النقد من 
النسخ إلى العقيدة؛ ففريق منهم رفعوا عيسى من درجة النبوة» وادعوا أنه إله أو ابن الإله. وفساد قولهم 
بالأدلة على حدوث الأجسامء وعلى فساد الحلول والانتقال في الأماكن (الأصولء ص70١151-1).‏ 

* هذا هو موقف البراهمة (الغاية.ء ص8١"؛‏ المواقف. صغ 55؛ الأصول. ص/01١-695١).‏ 


ا 





رابعًا: تطور النبوة 


موحّدًا.١'‏ وهي نظرة طوباوية توحّد بين الخاصة والعامة» بين الحكيم والناس. وكم في 
البشر من إبراهيم؟ وكم من الناس يوحّدون على الطبيعة اعتمادًا على العقل واستتناسًا 
بالفطرة؟ وإذا كان البراهمة يرفضون نبوة موسى وعيسىء فالتوحيد الطبيعي ليس في 
حاجة إلى خلاص ولأ إل تشتريع: فإن المانوية ثثبت نبوة عيدى لإشراقه في النفس» كمعلّم 
داخليء والذي لا يحتاج الإنسان معه إلى تكوي. والتحقيقة أن كل محاولة لإثيات النبوات 
اللاحقة بعد النبوة السابقة هي في نفس الوقت دليل لإثبات تطور النبوة في آخر مراحلها 
حتى خاتم النبوة.'' وقد تتوقف النبوة على شيث وإدريس وعلى كتابّيهماء بالرغم من 
التظاهر بالاعتراف بنبوة عيسىء حتى يُعتدّروا كالنصارى في الحقوق الاجتماعية."' وقد 
تقتصر النبوة على زرادشت. ولما ضاع معظم أجزاء كتابه التي بها الشرائع» تحوّل الدين 
المجوسي إلى دين سري لا يُباح منه بشيء؛ ودخلت فيه الأساطير التي تتحدث عن وحدة أول 
البشر وأول الرسل مثل آدم. فلما قتله الشيطان خرج من صلبه نطفةٌ غاصت في الأرض 
ونبتت منها يباستان» فصارتا ذكرًا وأنثى؛ أصل البشر جميعًا. فإذا سهل فهم اختزال 
النبوات على بعض الأنبياء العظامء آدم وإبراهيم؛ فإنه يصعب قصرها على أنبياء للديانات 
التاريخية تُعارض العقل والطبيعة» وتكون أكبر حجة على حاجة الإنسانية إلى نبوات حتى 
يرقى وعيها ويستقل عقلًا وإرادة. ٠"‏ 


.)١55-١01/ص هذا هو موقف فريق آخر من البراهمة (الغايةء. ص8/١"5؛ المواقف. ص 5؟؛ الأصولء‎ '١ 
.)171-1١70ص يُثيتوا بعد إبراهيم نبيّاه وأنكروا نبوة موسى وعيسى (الأصولء‎ 

'١‏ هذا هى موقف المانوية الذين أقروا بنبوة عيسى وأنكروا نبوة موسىء, وزعموا أن الشياطين أرسلوا 
موسى إلى الناسء والخلاف مع المانوية في التوحيد وحدوث الأجسام قبل أن يكون خلافًا على النبوة. وكل 
دليل يثبت به نبوة موسى يثبت به نبوة محمد (الأصول» ص 2,١١‏ ص١18).‏ 

١"‏ هؤلاء هم الصابئة؛ فقد اعترفوا برسالة شيث وإدريس (الغايةء ص8١"؛‏ المواقف. ص 5؟؛ الفصلء 
ج١,‏ ص8/, ص .)4١‏ أقرّت صابئكة واسط بنبوة إدريس وشيثء وزعموا أن معهم كتاب شيثء وأنكروا 
ما بعدهما (الأصولء ص517١-59١؛‏ الغاية» ص9؟7؟). زعمت صابئة واسط أن آخرهم شيثء ولكنهم 
يُظهرون للمسلمين الإيمان بعيسى ليعدوهم في عدد النصارى (الأصولء ص55١-١17).‏ 

٠”‏ هم المجوسء ومّن أقر بنبوة زرادشتء وأنكر من سواه من الأنبياء (الفصل؛ ج١.ء‏ ص8/١-24):‏ وهم 
مُعترفون ومُقرون بأن كتابهم أحرقه الإسكندر وذهب منه الثلثان» وأن الشرائع كانت فيما ذهبء بطل 
نقله فاسد (الفصلء ج١,»‏ ص١45-6).‏ زعمت المجوس أن أول البشر والرسل كيكومرت (كيومرس) 


٠١١ 





من العقيدة إلى الثورة (6) 
(7) جواز النسخ بين المراحل 


وقد تحول مؤض ع التسخ بين امواحل 3 العفاك التآخرة إن لح موضوعات الاتهان» من 
حيث الكم وإن لم يكن من حيث الكيفء من حيث العدد وإن لم يكن من حيث الدلالة, 
من حيث التراكم والتكرار وإن لم يكن من حيث المعنى والتطور. فيجب معرفة الرسل 
المذكورة في القرآن تفصيلًا وغيرهم إجمالًا. هناك إذن مجموعتان من الأنبياء والرسلء 
مجموعة لم يذكرها القرآن ومجموعة أخرى ذكرهاء فعدد الأنبياء والرسل في الواقع أكثر 
بكثير مما ورد في القرآن» فلا توجد أمة إلا خلا فيها نذير» ولكن القرآن قص البعض ولم 
يقصص البعض الآخر. *' ريما قص ما هو مخزون في الوعي العربيء وما يتناقله الناس» 
وما ترسّب في أذهانهم, خاصةً إذا كانوا موضع تبجيل واحترام مثل إبراهيم» وريما قص 
ما له دلالة أكثر من غيره حتى يتم التركيز على بعض النماذج المثالية. كما هى الحال في 
أصول الأحكامء ثم قياس الفروع عليها لاشتراك معها في العلة أو الدلالة» وريما قص البعض 
رغبةٌ في الاختصارء فيستحيل ذكر عشرات الآلاف من الأنبياء والرسلء وإلا كان مجرد سجل 
تاريخي لا يستوعبه الناسء ولا يُدركون دلالته. واستحال حفظه.؛ وتحوّل الوحي إلى سجل 
للتاوية وحوليات له.؟ فإذا امك معرفة مجموعة الأنبياء والرسل التي 5 القرآن» 
فكيف يُمكن معرفة المجموعة الأخرى خارج الإشارة العامة عن وجودهم استنباطًا من 
القرآن» وخارج الإشارة إلى عددهم في الأحاديث رغم تفاوتها في درجة الصحة التاريخية؟ 


الملقّب بكل شاه؛ أي ملك الطين؛ قتله الشيطان فخرج من صلبه نطفةٌ غاصت في الأرضء ونبتت منها 
يباستان» فصارتا ذكرًا وأنثى ازدواجًا فجميع الناس من نسلهما (الأصولء ص95١-١11).‏ 

*' ويُشير القرآن إلى ذلك في عدة آياتء: مثل: إن من أنّة م (55: 2)55 لِوَلَقَدْ 
أَرْسَلْنَا رسلا مِنْ قَيْلِكَ مِنْهُمْ مَنْ قَصَضْنا عَلَيْكَ وَمِنْهُمْ مَنْ لَمْ تَقصّضْ عَلَيْكَ؛ ( )2 لوَرْسَلًا قد 
قَصَصُنَاهُمْ عَلَيْكَ مِنْ قَبْلُ وَرُسْلَا لَمْ تَقصُصْهُمْ عَلَيْكَ» (4: 175).: 8كَذَلِكَ تَقصّ عَلَيْكَ مِنْ أَنْبَاء مَا قد 
سَيَقَ» (50: 15). 1 
* ويُشير إلى ذلك القرآن أيضًا في عدة آيات» مثل: «قَدْ جَاءَكُمْ رَسُولْنَا يُبَينْ لَكُمْ على فَتَرَةِ من الرسْلٍ أَنْ 
تقُولُوا ما جَاءَنَا منْ بتشير وكا تَذِير» (0: 15). لوَعْلَا تقْصُ عَلَيْكَ مِنْ أَنبَءِ الوْسْلٍ ما ُكَبْتُ به فُوَاَكَ» 
.)03٠١ :1١(‏ نَحْنُ تقض عَلَيْكَ أَحْسَنَّ الْقَصَصي (؟1: ©)» «فَاقصّص الْقَصَص تَعَلَّهُمْ يَتَفَكَرُونَ 4 
(: 176). طلَقَدْ كَانَ في قَصَصِهِمْ عبرّة لأولي اللبَاب»4 .)1١١:1(‏ 


١٠١ 





رابعًا: تطور النبوة 


هل للأرقام المذكورة مثل ٠٠٠١75‏ صحيح؟ هل له دلالة رمزية؟ وهل يُمكن استنباط أن 
عدد الأمم السابقة هو مثل هذا العددء ما دامت كل أمة لها نبي أو رسول؟ وما هي هذه الأمم 
والأقوام والمجتمعات وأين كانت؟ وماذا كانت نبوات الأنبياء ورسالات الرسل؟ وهل اندثرت 
كليةٌ أم ما زالت باقية آثارها؟ وهل منها خارج بني إسرائيل والعرب؟ هل منهم من ظهر في 
شعوب آسيا؛ الصين والهند وفارس؟ هل منهم لاوتزي وكونفوشيوس وبراهما وماني؟ هل 
منهم حكماء الصين والهند وأنبياء فارس الذين نادّوا بالتوحيد وبالعمل الصالح وعزفوا 
عن الدنيا وزكُوا الروح؟ هل ظهر البعض في أفريقيا أو في الأمريكتّين؟ وما أكثر الديانات 
في القارات الثلاث والحضارات التى قامت على أسسها؟ وإذا كان أولو العزم من الرسل 
المذكورة في القرآن» فهل يمتد الأمر ويتسع ويُصبح كل زعيم وقائد ومرشد وكبير للقوم 
وساحر ومعلّم وفاضلٍ نبيًا أو رسولًا؟ هل يُصبح كلّ من يحمل دعوة أو رسالة نبيّاه وكل 
مُحارب ومُقاتِل ومُجاهد وقائد ورئيس رسولا؟ 

والخلاف عند القدماء في عدد الأنبياء والرسل يتراوح بين ٠٠٠١75‏ على أكثر تقدير» 
وبين خمسة وعشرين على أقل تقديرء فالعدد الأول لا سند له إلا الرواية التى قد تصح 
وقد تضعف تاريخيًاء وقد يكون للعدد مدلول رمزي غير مألوف بتركيبه وإن كان مألوفًا 
بجمع أعداده؛ 5 + ” + ١‏ - لاء والرسل منهم ١‏ معتمدًا على نفس السند الظنيء وله 
نفس الدلالة الرمزية؛ ” + ١‏ +" -(, وقد يكون لذلك سند تاريخي آخرء وهو عدد الذين 
جاوزوا النهر مع طالوت في قتل جالوتء وعدد أصحاب النبي في غزوة بدرء وإلى هذا الحد 
تبلغ نسبة الرسل من الأنبياء "١15:١‏ تقريبّاء وكأن العقائد النظرية وفي مقدمتها التوحيد 
أصعب بكثير في الاقتناع بها من الشرائع العملية» ولكن هناك اتفاق على أن أولهم آدم وأن 
آخرهم محمدء وعلى أن الكتب أربعة؛ التوراة على موسىء والزبور على داود» والإنجيل على 
عيسىء والفرقان على محمدء'' وهناك شبه إجماع على أن العدد الأصغر وهو 5” هم الأنبياء 


"١‏ في بيان عدد الأنبياء والرسل: أجاز أصحاب التواريخ من المسلمين أن عدد الأنبياء :٠٠٠١565‏ كما 
وردت بذلك الأخبار الصحيحة؛ أولهم آدم وآخرهم محمدء الرسل منهم "١١‏ وهى عدد الذين جاوزوا 
مع طالوت النهر ولم يشربوا منه وثبتوا معه في قتال جالوت» وعدد أصحاب بدر مع النبي يوم بدر 
(الآصولء ص517١-154١).‏ في ترتيب الرسل أولهم وآخرهم, أجمع المسلمون وأهل الكتاب أن أولهم آدم 
وآخرهم محمد (الآأصولء ص55١-0١17١)ء‏ وأن عددهم ٠٠٠١55‏ للأنبياء. 5١*‏ للرسلء أو ,5١5‏ أو 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 
والرسل المذكورة في القرآن تفصيلًاء وكأن نسبة ما ذكر القرآن إلى نسبة ما لم يذكُر القرآن 


4٠٠0١‏ وكأن القرآن لم يذكر شينًا على الإطلاق» وذلك يدعو إلى مزيد من التشكك في 
صحة العدد الكبير الأول ١‏ 


وقيل ٠١‏ على شيثء ٠١‏ على إدريسء 2٠١‏ على إبراهيم وموسى بالسرويةء وقيل 5١ :»١١5‏ على شيثء ٠١‏ 
على إدريس» ٠١‏ على إبراهيم» واختّلف في ٠١‏ قبل آدم. والكتب أربعة؛ التوراة لموسىء والزيور لداودء 
والإنجيل لعيسىء والفرقان لمحمد (الجامع. ص02-77؟). أول الأنبياء آدم وآخرهم محمد (النسفية؛ 
ص 135-1١75‏ ). 

يجب على كل مكلّف من ذكر وأنثى أن يعرف الرسل المذكورة في القرآن تفصيلًاء ويصدّق بهم 


تفصيلاء وأما غيرهم فيجب الإلمام بهم إجمالا. وقد قيل في ذلك شعرًا: 
بأنبياء على التفصيل فعْلموا 


من بعد عشر ويبقى سبعة وهم 
حل آدم بالمختار قد ختموا 


إدريس هود وشعيب صالح ذو الكف 


الكفاية, ١/,؛‏ اليا 4 1١5-1١17‏ 
يه ص باجوري»ء ص 





وأيضًا: 

أسماء رسل الله في القرآن خمس وعشرون فخذ بيان 

هم آدم إدريس نوحٌ هود يونس إلياس اليسع داود 

إسحق إبراهيم لوط موسى ذو الكفل يحيى زكريا عيسى 

شعيب ثم صالحٌ أيوب هارون ثم يوسف يعقوب 

ثم سليمان وإسماعيل ‏ محمد ختمهم الجليل 

(الحصو ن ص )3١‏ 

وأيضًا: 


تفصيل خمسة وعشرين لزم 
هم آدم إدريسش نوحٌ هودٌُ مع 
لوط وإسماعيل إسحق كذا 


3 


كل يلف ة ق واغتة 
عحاقة وااراط كز كل 
يعقوب يوسف وأيوب احتذى 


رابعًا: تطور النبوة 


ولا يوجد تفضيل نبي على آخر أو رسول على آخرء بل هناك مراحل كمية وكيفية: 
أساسية وفرعية, تطوّر مستمر وتطوّر منكير؛ أي تطوّر وثورة في تاريخ النبوة ومسار 
الوحي. ليس التفاضل بين أشخاص الأنبياء» بل بين رسالاتهم كمراحل متتالية لتطوّر وحي 
واحد؛ فتفاضّل الرسالات ليس من حيث القيمة» بل من حيث درجتها في تطوّر الوحي في 
التاريخ» وقد يُتجاوّز التفضيل إلى إنكار النبوات أو بعضهاء أى يخف إنكارها ويتحول إلى 
تفضيلء وفي كلتا الحالتّين يدل الاختزال أو التفضيل على شعوبية أى قومية» وتعصّب كل ملة 
لأنبياتها والتضحية بكمال الوحي ووحدته من خلال التطور. ومن الطبيعي أن تعتبر كل 
ملة نبيها آخر الأنبياء واككفى يس أو أنفيها نفل الأنبياء وأذلاني آنل منه» وهو 
على رءوسهم يوم القيامة شهيدًا عليهم جميعًا. وما هى مقياس التفضيل؟ هل هي طريقة 
مخاطبة الله للنبى سواءً مباشرة أو بواسطة وأفضلية الأولى على الثانية؟ النبوة الرأسية؛ 
أي صلة الله بالنبي وطريقة الاتصال به لا شأن لنا بهاء ولا يُمكن معرفتها أى التحقق 
من صدقهاء وما يهمنا هو النبوة الأفقية؛ أي صلة النبي بالأجيال التالية وتبليغها الرسالة 
وحففتها: منفسة تاريكية يحامق تفل مسيرظة هماما أم كتابة رقدتكون الدافطلة 
أفضل؛ لأنها تدل على رُقيّ أعظم من حيث التنزيه لله ودرجة التطور في النبوة؛ فالاتصال 
بلا واسطة يعني التشبيه (النار مثلًا) في حين أن الواسطة تعني التنزيه (الملك). وهل يكون 
مقياس التفضيل الأبوة والبنوة ونسب الرسول وسلالته؟ قد يخرج الابن الكافر من الأب 
المؤمنء أو الابن البار من الأب العاق. ولا يكون المقياس المعجزات أو الكرامات كيفًا أو كما 
فخاتم الأنبياء ليس له معجزات» وليست المعجزة بالمعنى القديم؛ أي خرق قوانين الطبيعة 
دليلًا على صدقه؛ وإلا كان عيسى من هذه الناحية صاحب أكبر قدر مُمكن من المعجزات» 
واعتبار خاتم الأنبياء صاحب معجزات بالمعنى القديم هو قراءة للماضي في الحاضرء وليس 
قراءة الحاضر في الماضيء وإسقاط المعنى القديم للمعجزة على المعنى الجديد لهاء وليس 
قراءة المعنى القديم للمعجزة وتفسيره بالمعنى الجديد لها. المعجزة الجديدة في الإبداع 


شعيب هارون موسى واليسع ذو الكفل داودٌ سليمان اتبع 
إلياس يونس زكريا يحيى عيسى وطه خاتمٌ دع غيًا 
عليهم الصلاة والسلام وآلهم ما دامت الأيام 


(العقيدة. ص١١-١١)‏ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


الأدبي الفكري في النظم والتشريع؛ في النظر والعملء في العقيدة والشريعة. ولا يكون 
مقياس التفضيل أيضًا درجات الثواب؛ ومراتب الجنة التى لم تقع بعدء والتى لا نعلم عنها 
شينًاء والتي هي نتيجة للأعمال؛ ولكن قد تكون مقاييس التفضيل الخصوص والعموم في 
الرسالة طبقًا لمراحل الوحى؛ فالمرحلة السابقة للخاصة والمرحلة اللاحقة للعامة. قد تكون 
درجة الانتشار ومقدار النفع الذي تحققه النبوة في التاريخ» فكلما كان انتشارها أوشع 
ونفعها أكبر كانت أقرب إلى الفطرة والعقلء وبالتالي أقرب إلى خاتم النبوة واكتمال الوحي. 
وقد يكون المقياس هو رتبة النبوة وليس النبي» ودرجة الرسالة وليس الرسول في تطور 
الوحيء في البداية أم في النهاية, أبعد عن الاكتمال أو أقرب إليه؛ فالفضل يرجع إلى الرسالة 
وليس إلى شخص الرسولء وأواخر الأنبياء أقرب إلى اكتمال النبوة من أوائل الأنبياء."٠‏ 


جواز تفضيل الرسل بعضهم على بعض في درجات: (أ) مَن خصّهم بالإرسال كافة أفضلٌ ممن 
أرسلهم إلى أمة مخصوصة. (ب) مَن كلّم الله بلا واسطة أفضل من الذي كلّمه الله بواسطة. (ج) الابتداء 
والانتهاء ليس فضلًا للنبي» بل في خطة الوحي وتقدم الوعي. (د) درجات الثواب ومراتب النبوة في الجنة 
لا نعلم عنها شينًاء وأكثر الأمة والأشاعرة يجوّزون تفضيل بعضهم على بعض (الأصولء ص58١).‏ 
وبالنسبة للمقياس الثاني يُذكّر القول المأثور: «أنا سيد ولد آدم ومن دونه تحت لوائي» (الأصول, 
ص/118-5517). نبينا لم يكن أفضل من إبراهيم ولا نوح ولا آدم؛ لأنهم آباؤهء وفضّلوه على موسى 
وعيسىء وقياسًا لا يكون أفضل من إدريس وإسماعيل؛ ويرفض القرآن هذا المقياس الإرثي الدموي 
للنبوة في آية: «وَإذِ ابْتَلَى ِبَْاهِيمَ رَّهُ ِكلِمَاتٍ فَأَتَمَهْنَ قَاَ إنّي جَاعلْكَ لِلنّاس إِمَامَا قَالَ وَمِنْ ذَريّتِي قَالَ 
لا يَتَالَ عَهْدِي الظّالِمِينَ» (: 5؟١).‏ وبالنسبة للمقياس الثالث المعجزات والكرامات فذكر ريح سليمان 
ولحمد البراق» وانفجار الماء من حجارة موسىء ومن بين أصابع محمد لوضوء جيشهء ومشي عيسى 
على الماء. ومشي محمد في الهواء عند المعراج» بالإضافة إلى انشقاق القمرء ورجم الشياطين بالنجوم, 
شريعته مُستنبّطة من كتابه (الأصولء ص517-170). ومقياس الانتشار دليل عقلي للتوحيد والعبادة؛ 
فقد توصّلت رسالة محمد إلى أكثر بلاد العالم بخلاف سائر الأنبياء. أكثر من وصول رسالة موسى 
بني إسرائيل» ولم تبقّ دعوة عيسى وضاعتء كما انتفعت الأمم برسالة محمد (المعالم ص5١١-١١١).‏ 
نبينا أفضلهم (الأصولء ص791-/19؟). أفضلهم خاتمهم (الجامع. ص١٠‏ ). في تفضيل نبينا على سائر 
الأنبياء (الآصولء ص55١-717١).‏ أفضل الرسل محمد (الفصلء. ج5,. ص .)1١‏ أفضل الأنبياء محمد 
(النسفية. ص7١١).‏ وأفضل الخلق على الإطلاق نبينا محمدء فهل من شقاق؟ (الجوهرة. ص١١‏ ). 
أُولَيِكَ الّذِينَ هَدَى اللهُ فَيِهُدَاهُمُ اقتّدويك, ويرفض قوم من غلاة الروافض موضوع التفضيل؛ فالأنبياء 
مُتساؤون في الدرجاتء ولكلٌّ منهم دوره من الفضل ما للآخر في دورهء وخلاف هؤلاء معدّدون أحكام 
الشريعة لإلحادهم في وصف الأئمة (الأصولء ص .)١15‏ وعند ضرار بن عمرو لا يجوز تفضيل بعضهم 
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وقد يكون التفضيل أحد وسائل تقليص عدد الأنبياء والرسل في خمسة وعشرين 
نبا ورسولًا إلى خمسة فقطء وهم أولى العزم من الرسلء وهم الأنبياء والرسل الذين 
أصبحوا قادة أمم وزعماء شعوبء وحؤّلوا الرسالة من النظر إلى العملء من العقيدة إلى 
الشريعة» وجعلوا الوحي دولة ونظامًا للعالم. هم أكثر من الصابرين على البلاء» ذوى الحزم 
والجد والصبرء نجباء الرسلء بل هم المأمورون بالجهاد وبالقيادة» والقادرون على الزعامة 
المؤمّلون للرياسة. أصحاب السياسة: ومنهم خاتم النبوة» وقد كانت القيادة لشعبّين؛ 
اليهودء فلما فشلت أصبحت للعرب؛ لذلك قد يكون عشرة منهم أولو العزم؛ خمسة عند 
اليهود وخمسة عند العرب. ١‏ فإذا كان نوح وإبراهيم وموسى ومحمد أنبياءً زعماء. ورسلا 
كانق فيل اللتردعزاف عند عرس ف يبدو أن أو الحو لحمو قط أسداة رفماء وولة 


على بعض بعينه واسمه (الأصولء ص 2١77-١765‏ ص/598-5517). انظر فيما بعدُ سادسًا: ختم النبوة, 
وأيضًا سابعًا: الإعجاز, ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ وأولى العزم من الرسل مشار إليهم في آية: #فَاصْيرْ 
ولوق الْعَرْمِ من المُسْلٍ وَلَا تَسْتَعْجِلْ لَهُمْ» (45: 5؟) دون تعيين. 

5 وهم عند القدماء خمسة: نوحء وإبراهيم» وموسىء وعيسىء ومحمد. وهم أصحاب الشرائع الذين 
اجتهدوا في تأسيسهاء وقد وُصِف آدم في القرآن بأنه لا يوجد عنده عزم بسبب الغواية: ظوَلَقَنْ عَهِدْنًا 
ِل آدَمَ من قَبْلُ فَنَبِيَ وَلَمْ نَجِدْ لَهُ عَرْمَاِ (70: »)1١١‏ ويّقال إنهم الصابرون على البلاء» وهم: نوح 
وإبراهيم ويوسف وأيوب وموسى. ويّقال إن كل الأنبياء ذوى العزم من الرسل إلا يونس لعجلته. وهم 
ذوى الحزم وذوى الجهد وذوى الجد والصبرء فكل نبي ذى حزم وكمال وعقلء وقد يبلغ عددهم ١8‏ أى 
1. ولكن الغالب أنهم خمسة؛ وهم نجباء الرسل المأمورون بالجهاد (الدر. ص55١-51١).‏ فإذا صح أن 
الرسل 5١١‏ فخمسة منهم أولو العزم المذكورون في القرآن: نوح» وإبراهيم» وموسى» وعيسى؛ ومحمد. 
وهم أفضل من غيرهم (الأصول. ص517١-151١).‏ وقد يكون خمسة منهم عند العرب: هودء وصالح. 
وإسماعيل» وشعيبء ومحمد (الأصول. ص750١-717١).‏ ومما يجب اعتقاده أن أفضل المخلوقات على 
الإطلاق هو نبيناء يليه أولى العزم من الرسل: إبراهيم» وموسىء وعيسى, ونوح على هذا الترتيب. ويُقال 
إن أولي العزم بقية الرسل وبقية الأنبياء ثم الملائكة (الكفاية» ص .)7٠١‏ اتفقوا بالإجماع على أن نبينا 
أفضل الخلق أجمعينء بعده إبراهيم» ثم موسىء ثم عيسىء ثم نوحء وهؤلاء أولو العزم من الرسلء ثم 
بقية الأنبياء (الحصون. ص620-1/5). وقد قيل شعرًا: 


وأفضل الخليقة الرسول2 يليه في الفضيلة الخليل 
ثم الكليم فالمسيح نوح يليه باقي الرسل يا نجيح 


(الوسيلة. :طن 8/) 
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قادة» بل هي مراحل أساسية في تطور النبوة؛ عيسى للحقيقة» ونوح وموسى للشريعة: 
وإبراهيم ومحمد للدين الطبيعي. وقد يُستبعد آدم؛ لأنه لم يكن له عزم بسبب الغواية. 
وقد يوضع يوسف وأيوب ضمن الخمسة؛ لأن كلا منهما صاحبٌ بلاء وصمود. ويخضع 
ترتيب الخمسة إلى التطور الزماني للوحي في التاريخ. 

والخن الشراقع فاشكة لكل الشراقع السايقة .يفل القظون:وازتهاء التاريه: واكتمال 
النبوة. ولما كانت لا توجد شريعة بعدها فهي ناسخة لا منسوخة:؛ وباقية في التاريخ كبناء 
بعد اكتمالها كتطورء ولا يعني ذلك استمرار تغيّر المصالح والمنافع ويقاء الشريعة على 
ثباتها الأول» بل يعني أن أَسّسها العامة أصبحت تعبّر عن كمال العقل وازدهار الطبيعة, 
وأن التغير بعد الاكتمال إنما هى في التفاصيل وطرق التطبيق» وذلك متروك للاجتهاد 
وطرق الاستنباط. أما العقائد النظرية فلا نسخ فيهاء مثل التوحيد والعدل والمضمون 
الاجتماعى للرسالةء ومستقبل الإنسانية (المعاد)."" ولماذا يخرج عمل الفرد ونظام الدولة, 
وهما اللوضوعاة الأخيران في السمعيات» من العقائد النظرية؟ أما سوال على أي شرع كان 
خاتم الأنبياء قبل البعثة فهى سؤال شخصي لا يمس جوهر الرسالة؛ فحياة الرسول قبل 


"لا مانع من ورود النسخ على الشرائع المتقدمة على ما تدَّعيه اليهود (المغني. ج5. ص97). بيان فساد 
تعلّقهم بأن موسى قد منع من نسخ شريعته؛ في أن نسخ شريعة موسى بشريعة نبينا قد صح؛ وثبت في 
كون نبينا خاتم الأنبياء والرسلء؛ ومنع نسخ شريعته (الإنصافء ص”15؛ الكافية» ص ١٠/1-1لاء‏ ص7١١ء‏ 
ص86١١).‏ شرعّه لا يُنسَخ إلى آخر الزمان» بل وناسخ لساتر الشرائع المتقدمة ناسخ أكثر أحكامها غير 
العقائد مثل الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخرء فهي ثابتة في سائر الشرائع. وحكمة 
سخ شريفة يآخرى .هن اخقلاف الصالح بحسي الأزمنة, :متلا الصلمة :رمق الأمم الشايقة اققضبت 
تكليفهم بشرائعهمء والمصلحة في زماننا إلى آخر الدهر اقتضت تكليفنا بشريعة نبينا. لا توجد مصلحة 
خفية على الله فهو عالم من الأزل بمصلحة كل أمة وزمانهاء رتب قديمًا لكل أمة شريعة: وأرسل رسولً 
لكل منهاء وجعل المتأخرة ناسخة للمتقدمة» ولا خفاء على الله (الحصونء. ص 9"؛ الفصلء ج١ء‏ ص77). 
نسخ شريعة محمد لمن يسبقها (المغني» ج5١؛‏ النبوات ص6-1). محمد خاتم الأنبياء ولا نبي بعده 
(العضدية؛ ج”. ص17/7؟387-1). وقد قيل شعرًا: 


هو الخاتم للنبوة وإن له عموم الدعوة 


فشرعٌه باق مدى الزمان وناسخ لسائر الأديان 


[الوسيلة طن /] 
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البعثة ليست جزءًا منهاء وحياته بعد البعثة تطبيق لها وليست جزءًا من البعثة بذاتها. 
ومع ذلك فالإجابة على السؤال هي أنه لم يكن على شريعة سابقة؛ بل كان على دين الفطرة, 
دين العقل والطبيعة, أصل دين إبراهيم» فشريعة موسى أصبحت منسوخة بشريعة عيسى؛ 
وشريعة عيسى لم يتم نقلها نقلّاا صحيحًا ووقع التحريف فيهاء والصحيح منها نقله رواة 
لم تسلم عقائدهم النظرية أيضًا من التبديل والتحريف وفي مقدمتها استبدال التثليث 
بالتوحيدء والذين سلموا من التحريف النظري قلةٌ لا يبلغ عددهم يقين التواتر. 

ولا يعنى اكتمال الوحي إلغاء الرسالات وإعدام الأنبياء» بل يعني أن العقل هو وريث 
الوحي» وأن اليك قل كله ويه استقل الشعورء فلا يُقال إن الأنبياء اليوم ليسوا أنبياء 
ولا إن الرسل رسلء وإن رسول الله ليس كذلك الآن؛ لأن ذلك خلطّ بين مراحل التاريخ. كا 
الأنبياء أنبياء وكان الرسل رسلًاء وأدّوا أدوارهم في التاريخ» وتحققت غاية الوحي ا 
وهم كذلك الآن تاريخياء ولكن بطبيعة الحال» لا يظهرون اليوم كأنبياء وكرسل من جديد؛ 
فقل طون الزمان: وتحققت القايةة واكقيلت النيوة وأصيح العقل قادرًا على التمييز بين 
الحسن والقبيح, والإرادة حرة قادرة على الاختيار؛ فالقول إذث خلط ف مراخل التاريخ 
بين الماضي والحاضرء بين الوسيلة والغاية» بين الوقوع والاكتمالء بين التطور والبناء. وإذا 
كانت الحجة في ذلك أن الروح عرّضء وأن العرّض يفنى أبدًا ولا يبقى زماتين» فإن ذلك 
يكون خلطًا بين المستوى الطبيعي والمستوى الإنساني؛ فالروح ليست عرّضًا بل هي جوهر 
مُستقل, وهي ليست فانية» بل باقية من حيث هي فكر, كما أنه خلط بين الْمُرسَل إليه 
والرسالة» بين الشخص والمبدأ. فإن فني الْمُرسَل إليه فالرسالة باقية تواترًا عبر الأجيال. 


وبعثه فشرعٌه لا يُنسّخْ بغيره حتى الزمان يُنسَخ 
ونسخه لشرع غيره وقع حتى أذلّ الله من له منع 


(الجوهرةء ص؟١)‏ 


'” الحق أن محمدًا قبل نزول الوحي ما كان على شرع أحد من الأنبياء؛ وذلك لأن الشرائع السابقة على 
شرع حيتي :ضنارت مسوخة شرع عينئ: آما شريعة عيندن فقك هبارت كتقطعة .يسبب أن التاظين 
عندهم النصارىء وهم كفار بسبب القول بالتثليث, فلا يكون نقلهم حجة, وأما الذين بقوا على شريعة 
عيسى مع البراءة من التثليث فهم قليلون: فلا يكون نقلهم حجة. وإذا كان كذلك ثبت أن محمدًا ما كان 
قبل النبوة على شريعة أحد (المعاله ص١١١).‏ 
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شفامًا أو كتابة» نظرًا أى عملاء عقيدة أو شريعة؛ وإن انقضى الشخص فالبدأ يتمثله 
الإتسان: :و تحفهة الكماعا نت وتظيقة القنة: ونكون أساس الدولة. 7 

وقد استطاعت الحركة الإصلاحية الحديثة إدراك تطوّر الوحيء من خلال مفهوم 
التقدع توا نؤائخل لمجي الكترى كنذين إلى كمال الافشائية ممظةق اسدقلال العل وبحرية 
الإرادةء وتشبيه الإنسانية بالكائن الحي وأدواره من الطفولة إلى الصبا ثم إلى الرجولة. هناك 
إذن تواز بين تطوّر الوحي ورُقيٌّ الإنسان واكتمال كلّيهما في آخر مرحلة فيه. أخذ الوحي 
طابعًا تجريبيًا تعليميًا للإنسان تأكيدًا على أهمية التجربة وتكييفًا للشريعة طبقًا لقدرات 
الأقسات وطنافته: فإذا ها حدففة هاي الخيرة اعتملت؟ فالشوة بوسيلة لغاية:والويض طويق 
وليس نهاية» وتلك كانت الحكمة من التطور والتدريج والمراحل؛؟” لذلك تُخَاطب الأديان 
العقل والحس والوجدان؛ حتى تكتمل إدراكات الإنسان» وتزدهر وسائل معرفته. تُخاطبه 
بالعقل وتُّطالِبه بالبرهان» وتجمع بين الحس والعقلء بين التجربة والمنطقء وترفض التقليد 
وانّباع الآباء والأجداد بلا برهان؛ وتدعو إلى الاجتهاد وإلى إعمال النظرء وتحث على العلم 
والتفقه. وتجعل العلماء ورثة للأنبياء. ووصل العقل إلى درجة من الكمال في المرحلة 
الأخيرة. حتى إدراك الذات والصفات والأفعال. وصل إلى أعلى درجة في التنزيه ضد مظاهر 
التأليه والتجسيم والتشبيه في المراحل السابقة. لقد كان من أهم مهام الوحي توضيح اللّبس 
قاالنطن: وإزالة الخلظ ف المبادي العامة ورفقن اللشرلة والتويشط والأسران والققاليده وكل 
ما يُعارض العقل من وهم وظن وشكء والتأكيد على الوضوح والتميز والبداهة في النظر 
والعملء في العقيدة والشريعة؛ مما يفشر سهولة الإسلام ويسر أحكامه وعدالة شريعته. 


"" هناك من زعم أن الأنبياء ليسوا أنبياء اليوم ولا الرسل رسلاء وأن محمدًا ليس الآن رسول اللهء ولكنه 
كان رسول الله. وهى قول الأشعرية الآن» فقد قال الأشعري إن النبي الآن في حكم الرسالة» وحكم الثيء 
يقوم مقام أصل الشيء (البحر. ص .)1١1-70‏ وربما قال ذلك أيضًا الحسن بن فورك الأصبهاني (رواية 
سليمان بن خلف الباجي لابن حزم)» وقتله بالسم محمد بن سبكتكين. فالروح عرّضء والعرّض يفنى 
أبدًا ويحدث ولا يبقى وقتّينء وروح النبي فنيت وبطلتء ولا روح له الآن عند الله. وجسده في قبره موات 
فبطلت نبوته؛ وبذلك رسالته. كما ينسب إلى المتقشّفة والكرامية بأن العرّض لا يبقى زماتين؛ ولهذا قالوا 
إن نبينا ليس برسول (الفصلء ج١ء‏ ص55-١7).‏ 

"" عند الكرامية لو اقتصر الله على رسول واحد من أول زمان التكليف إلى القيامة» وأدام شريعة الرسول 
الأولء لم يكن حكيمًا؛ في حين قال أهل السنة لى فعل ذلك لجاز دوام شريعة خاتم النبيين إلى يوم 
القيامة (الفرّق» ص7؟5). 





رابعًا: تطور النبوة 


أصبح الإسلام لذلك دين الفطرة» دين العقل والطبيعة والحرية» ينتشر بسهولة ويسر 
دون غزو أو قوة أو سيفء وفي نفس الوقت أصبح الإنسان قادرًا على التأثير في الطبيعة, 
وقادرًا على الاختيار الحر؛ فاستقلال العقل مُطابق لحرية الإرادة» وإعمال النظر مُتزامن 
مع الالتزام وتحمّل المسئولية. وقد ظهرت ممارسات الحرية في الواقع في نُظّم الحكم التي 
سادك ةق الكند ننه بحكن هاكن. إلبها :دهوة أديويا فر نا من الاقنظطها. لدو نجكما عون 
في الحركات الإصلاحية الحديثة الإحساس بالتماثل بين الوحي ويين ما ظهر في أوروبا في 
مين القنوي نين زعلام كباذع اشتقلذل القكن وهرية الإرادة وامكناب عن العقل والطجيمة. 
وحرص على التقدم ورؤية للإنسان وللمجتمع» ويالرغم من حملة الغرب على الشرق حملة 
واحدة إبان الحروب الصليبية لمدة ماتتّي عامء إلا أنهم رجعوا منه بالعلم والفكرء ثم 
أختلحت أ دوويا حالماء وانت تاشر :يفضتل الإسلكم ونا دول نوما كان وراء تيضنتة 
الحديثة من عقلانية وتنوير.*" انتشر الإسلام بسرعة لم يُعَهّد لها نظير في التاريخ؛ لحاجة 
الأمم إلى الإصلاح؛ وتعبير الإسلام عن حاجات الجزيرة العربية للوحدة والعدالة؛ وحاجة 
العالم القديم إلى مُث جديدة قادرة على إعادة بناء تُظُّمه بعد تهاوي الإمبراطوريتَين 
القديمتّينء نتيجة للحروب المتبادلة» وبسبب السيطرة والقهر والتدمير المتبادل. لقد ثبّتت 
الأديان مصالح الناسء وكانت دافعًا على تقدُّمهم وبقاتهم في التاريخ: وأصبحت التجارب 
الوسائية كلها رضينا ادنك التفرية وكرت العاض والطفويس مخ رمو ف الذيانات 
القديمة وحركات صورية:؛ إلى أفعال للأمة؛ للفرد وللجماعة: إلى إصلاح في الأرض ومواجهة 
الإفساد فيهاء إلى أمر بالمعروف ونهي عن المنكرء وحفاظ على وحدة الأمة» ومنع للفتن 
والشقاق والحروب. 

ومع ذلك فلم تسلّم الحركات الإصلاحية الحديثة من بعض النقائصء بالرغم من 
تركيزها على دور النبوة في التاريخ كعامل للتطور الإنساني والرقي البشري. فليست النبوة 
الآن فق ضاحة إلى إثيات: قله أحد نكي الدمواك سوا ف فر احلها أ 3 لرخلة الاخيرة. 
والتحدئ الأعظم اليوخ :هق في تخلف الام 'التيغاية 'الوحي فيها'هى تمقيق التقدم في 


َه 


مقابل أمم توقفت عند مراحل الوحي السابقة: اليهود والنصارىء وأنكرت خاتم النبوة, 


؟" قبس من الإسلام أضاء الغرب كما نقولء وضوءه الأعظم وشمسه الكبرى في الشرق (الرسالة؛ 
ص .)184-١85‏ انظر أيضًا لمحمد عبده: «الإسلام والنصرانية بين العلم والمدنية»» وأيضًا مقالنا: «نحن 
والتنوير»». «الدين والثورة في مصرء» 181-1565ام الجزء الثانى: الدين والتحرر الثقافي». 
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ومع ذلك تقدّمت اعتمادًا على العقل والطبيعة» وممارسة لحرية الإرادة» وإثبانًا لحقوق 
الإنسان والمجتمع. التحدي الآن هو الإجابة على الاعتراض المشهور؛ كيف تخلّف المسلمون 
وتقدّم غيرهم؟ أو هو القرق بين الإسلام والمسلمين وكأنهما نقيضان. لقد عرف الغرب 
الإنسان ووجوده في التاريخ» وهى لب علم أصول الدين في بابّيه الرئيسيّين؛ العقليات 
والسمعيات. ما زالت الحركة الإصلاحية الحديثة في حاجة إلى مزيد من الأحكام؛ التركيز 
على الرسالة دون الشخصء وإعادة اكتشاف الإنسان والتاريخ يتجاوز الأسلوب الأدبي 
والطرق الخطابية» والتحول الجذري من الأشعرية إلى الاعتزال» ثم من الاعتزال إلى واقع 
المسلمين؛ حتى لا يظل سوء توزيع ثرواتهم مؤسّسًا على التفاوت في الرزق بقدر من الله 
ولا يبقى للإنسان إلا الإحسان لأخيه الإنسان."" 


(؟) الذ لنسخ في آخر مرحلة 


ويمتد موضوع النسخ من تطور الوحي وعلاقة كل مرحلة سابقة بمرحلة لاحقة؛ إلى آخر 
مرحلة وتطوّرها على مدى ثلاث وعشرين سنة: منذ بداية الوحي حتى آخره. فإذا كان 
النسخ الأول بين المراحل هو النسخ الخارجيء فإن النسخ داخل آخر مرحلة يكون هو 
النسخ الداخلي. غاية النسخ بين المراحل فى كدانك تقدُّم في البشرية» بينما غاية النسخ في 
آخر مرحلة هو الإسراع في التطور داخل مجتمع واحدء وفي وعي بشري محدّد؛ فقد أصبح 
الإسراع في التطور من أجل اللحاق بالبناء ضروريًاء لدرجة أن يحدث النسخ في مرحلة 
واحدة؛ مما يدل على سرعة التغير والتطور في المرحلة الأخيرة» كالعدّاء الذي يُسرع في آخر 
الخّطى لينال السبق والفوز. والنسخ في المرحلة الأخيرة موضوع رثيسي في علم الأصول 
نفك علم أصول الدين وعلم أصول الفقهء في الحديث عن الأدلة الشرعية الأربعة؛ الكتاب» 


*" يقول محمد عبده إن الإسلام قد فرض للفقراء في أموال الأغنياء حقًا معلوماء يتصدق به الغنى على 
الفعيرة بدا الفاحة لعي وتفريكاء لكريه :القارى:وتد زرا لزقات: المتسعووي نو وس لأيفاة السبيل: 
ولم يحث على شيء حنَّه على الإنفاق في سبيل الخيرء وكثيرًا ما جعله عنوان الإيمان ودليل الاهتداء على 
الطريق المستقيم» فاستلٌ بذلك ضغائن أهل الفاقة. ومحض صدورهم من الأحقاد على مَنْ فضّلهم الله 
عليه في الرزق» وأشعر قلوب أولئتك محبة هؤلاء. وساق الرحمة في نفوس هؤلاء على أولئك البائسين, 
فاستقرت بذلك الطمأنينة في نفوس الناس أجمعين. وأي دواء لأمراض الاجتماع أنجع من هذا؟ فذلك 
فضل الله يؤتيه من يشاءء والله ذو الفضل العظيم (الرسالة. ص .)١185-١/85‏ 
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والسنةء والإجماع: والقياسء وفي الحديث عن الدليل الأول خاصة: كما ظهر في موضوع 
التعادل والتراجيح لحل مشكلة تعارُض النصوصء فلربما كان أحدهما ناسخًا والآخر 
منسوحًاء بل إنه يكون موضوًا مستقلً باسم علم الناسخ والمنسوخ في خلوم القرآن» أو 
كباب في علم أصول الفقه فيما يتعلق بالأخبارء إلا أن للفرق الكلامية عدة آراء فيه» ولكن 
لبه هنا سكو هن م8 هلد أصواء الدة وحدة: فلو للتارد بيه الفلوت: 

والنسخ في آخر مرحلة من مراحل تطوّر النبوة ليس فقط جائرًاء بل هو واقع بالفعل. 
فهى جائز إسراًا في التطورء وتكييقًا للشرائع طبقًا لها. وهو واقع بالفعل» يرصده علماء 
النسخ كشرط لاستنباط الأحكام."" ومع ذلك فقد يتم إنكار النسخ إلى أنه «البداء»؛ أي إن 
الله يبدى له شيء ثم يبدو له شيء اخرء فيتغير علمه وتتغير إرادته» وهى ما لا يجوز على 
الله. وتغيّر العلم يعني الجهلء؛ وتغيّر الإرادة تعني الخديعة» وكلاهما ضد الحسن والقبح 
الققلكى وضع معائج الكافن #هلت العؤيباطلة والباطل حا" 


اقطان ها كان الفعل :وها :جنك وريه" الركدوة القن بها لفك شقان كدان وها بصو الكل 
الواحد والأفعال من التكليف وما يمتنع» ما يحسن من التكليف في الفعلء الأفعال وما يقبح من ذلكء 
الدلالة على الفصل بين البداء والنسخ, الوجوه التى إذا كان الفعل عليها حسن فيه الأمر والنهىء لا 
يمتنع في الفعلّين المثلّين كون أحدهما صلاحًا دون الآخرء الفرق بين ما يجوز أن يختلف حاله في الصلاح 
والفساد من الأفعال وبين ما لا يجوزء فائدة النسخ وحقيقته (المغنيء ج5٠؛‏ النبواتء رابعًا: الكلام في 
جواز نسخ الشرائع. ص57-45١).‏ والأمثلة على وقوعه وجوب كون عدة المرأة المتوفى عنها زوجها ستة 
أشهرء ثم نُسخت بأريعة (الكفاية ص؟١).‏ والأمثلة كثيرة غيرهاء وقد قيل شعرًا: 


نعم يجوز نسخ بعض شرعه بالبعض فانظر لطفٌ وقع نفعه 


(السيلة م 


ونسخ بعض شرعه بالبعض2 أحز وما في ذا له من غض 
(الجوهرةء ص؟١)‏ 


"" النسخ مُحال في نقسه؛ لأنه يدل على البداء والتغيير» ولاستحالة أن يكون الشيء حسنًا وقبيمًا (الغاية, 
ص8 ه 750595-37 النهاية, ص١‏ 6لآء. 6). وكل الروافض» إلا القليل منهم, تزعم أن الله يريد الثىء 
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والحقيقة أن البداء ليس مشكلة موجودة في الواقع» بل هو وضع لمشكلة المعرفة 
الإنسانية. مشكة المظهر والحقيقة. هل العلم مُطايق للمّظهر أم للحقيقة؟ ولما كان العلم 
مدفوتًا إلى حد الإطلاق بدافع عواطف التأليه, فإنه يكون بطبيعة الحال مُطابقًا للواقع 
وللحقيقة» سواء عن وعي وهو تطور العلم بناءً على اكتشاف واقع جديدء أو عن لا وعي 
كما يحدث في الإدراك الخاطئ. فإذا ثبت العلم متغيّرًا تكون الصفات حادثة: والحدوث 
في الصفات أقل شرفًا من القدم. النسخ أمر شرعي يتعلق بأفعال العباد» وليس بصفات 
الله مثل العلم أو القدرة؛ لذلك كان موقف أصول الفقه أسلم بالحديث عن النسخ حديئًا 
وضعيًا صرفًا؛ أي التطور في الأحكامء لا شأن له بالتغير أو الحدوث في صفات الله. البداء 
ليس مشكلة في الصفات وافتراض حدوث تغيّر في العلم, بل هى مشكلة إنسانية خالصة 
تتعلق بصلة الفكر بالواقع» كما هو معروف في تاريخ العلم, وفي التجارب الإنسانية القائمة 
على المحاولة والخطأ. فإنكار البداء إنما يُبقى في الحقيقة التنزيه. ولا شأن له بالنسخ, أو 
بآثار هذا الإنكار على النسخ؛ أي قن تطرى التحاة الإنسانية. إنكار البداء دفاع عن العلم 
الإلهي ضد الجهلء ودفاع عن الله وعلمه الضروري غير المكتسّب أو المستفادء دفاع عن 
العلم الاستتتياظ + واعتبار العلم الاستقرائي حطة في شأن العلم الإلهي» دفاع عن العلم 
الثابت؛ لأن العلم المتجدّد تغيّر ونقص.؟" 

فإذا كان علم الله تابعًا لتغير الواقع يكون السؤال: هل علم الله على شرط؟ والإجابة 
نفيًا تُثبت العلم الْمطلّق وتنفي التغير منه. وتضع الشرط في المعلوم لا في العالم. ويكون 
العلم هنا صفة أزلية» علمًا مُطلَقَا يحتوي على كل شيء. الماضي والحاضر والمستقبلء 


ثم يبدو له فيريد غيره (مقالات. ج١ء‏ ص؟5١٠؛‏ الانتصار. ص8.ء ص5١٠,‏ ص77١-119).‏ وتعطي 
بعض الروافض تفسيرًا مجِسَّمًا للبداء؛ إذ يتحرك الله لخلق الشيء؛ ثم يتحرك خلامًاء فيكون ضد الشيء 
(مقالات. ج؟. ص176). وعند الكيسانية (من الروافض) يجوز البداء على اللهء وأنه يُخبر أن يفعل الأمر 
ثم يبدو له فلا يفعل (الانتصار ص". ص65 ). تبدو له البداوات» قد يأمر ثم يبدو له» قد يريد أن 
يفعل الشيء في وقت من الأوقات ثم لا يفعله؛ لما يحدث له من البداءء وليس على معنى النسخ» ولكن على 
معنى أنه لم يكن في الوقت الأول عاًا يما يحدث له لما يبدو لهء فإذا أمر بشريعة ثم نسخها؛ فلأنه 
بدا فيها شيء. من أنكر جواز النسخ عقلًا زعم أنه يُوجِب البداء» وأن يكون القبح حسنًا والعدل جورًا 
(الأصول: ضن+59-/0؟؟).. ما أوجيه الله فق أخين. عن كوته واحدا؛: فلو حظرة وأخير عن كونه .محظووًا 
لانقلب الخبر الأول خلقًا واقعًا على خلاف مُخبره. وذلك مستحيل (الإرشاد ص١557-55).‏ 

*" الإرشاد. ص١5".‏ 
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0 الحوادث: يحتوي على جميع المعلومات؛ وقائع ومُمكنات: الظاهر منها 
والباطن.*" والإجابة إثبانًا تبت تغيّر العلم تبعًا لتغيّر الواقع. أى يكون العلم أوضع نطاقا 

من الواقع حتى يستطيع أ ن يتقبل كل احتمالاته؛ ومن ثم تكون الأولوية للواقع ولفعل 
الإنسان؛ وبالتالي يكون العلم الإلهي والفعل الإلهي تابعَين لفعل الإنسان؛ فالإنسان هى 
الذي يحدّد بفعله نتيجة العلم والفعل الإلهيّين. الفعل الإنساني هو الشارط والفعل الإلهي 
هو المشروط. والشرط هنا لا يعني شرط الوجودء بل يعني أولوية الفعل؛ لا يعني الشرط 
هنا شرطًا منطقيّاه بل يعني مجرد أولوية الفعل من حيث العمل.'' والحقيقة أنه لا 
يه ساواة ون تددن ألا كفن جم العوفة الفجريوة وتمجقع الغانة عن الما يل 
يعني البداء الجهلء أو نفي الحسن والقبح العقليّينء أى قلب الحق باطلًا والباطل حقًا. 
ليش البداءسهرة تعمين:الراى رئلة سيب :ييا عن مُطلق القدرة وخطمة المشيقة: ول هق 
دوس تعليني: فق العلم الخجر وين ؤقدرة الفكر عيبي الراقع يفك قله الواقم للفعر يي 
«أسباب النزول»؛ ولا يحدث خارج الوقتء أو في أيٌّ وقتٍ اتفق في تطور الزمن والتغير في 
الخاريخ من السايق إلى اللكحق. يُشير البذاء إلى مشكة التغير فى الؤمان. ون العلم يتغير 
بتغير الواقع؛ كلما تغر الواقع تغر العلم طبقًا لهء وهو معنى النسخ عند الأصوليين. 
إثبات البداء وجهة نظر إنسانية خالصة تُعطي الأولوية للإنسان» وإلى تغيّر العلم حسب 
الواقع ودرجة تطوره. فالوحي تجريبي بمعنى أنه لا يكون وحيّا نهائيًا إلا إذا تطابق مع 
الواقع. الواقع هى وسيلة تحقيق صدق الوحي؛ ضيقه أو اتساعه. كان الوحي قديمًا مُتسعًا 


*" يتجاوز أهل السنة المسألة لإثبات علم الله المُطلّق؛ فالله لم يرّل عاًا خبيرَاء استوفى الأشياءً علمّهء ولم 
تغرب عنه خفيات الأمور. هو العالم بما تُبطِنه الضمائرء وتنطوي عليه السرائرء وما تُخفيه النفوس» وما 
تَحْبئ اليحارء وما تواري الأسراب» وما تفيض به الأرحام وما تزداد» وكل شيء عتده بمقدارء لا توارى 


و 


عنه كلمة, ٠‏ ولا تغيب عنه غائبة, «وَمَا تَسْقَط مِنْ وَرَقَةِ إَِا يَعْلمُهَا وَلَا حَبِّ في ظلْمَاتٍ الأْض وَلَا وَطْبٍ 
ولا ابس إِلَّ في كتَابٍ مُبِينِ»ك» يعلم ما يعمل العاملون وما ينقلب إليه المنقلبون (الإبانةء ص0-6). لى 
أرجعنا هذا التصور إلى الحياة الإنسانية لوجدنا أنها صورة البوليس السياسيء أو المخابرات التي تعلم 
كل شيء ولا تخفى عنها خافية؛ وكثيرًا ما انّحد التصوّرانء وفي أقسام البوليس ومباني المخابرات تُوضَع 
لوحة فنية؛ عين مفتوحة ومكتوب تحتها «عين الله الساهرة». 

'" الإجابة بالنفي هى موقف هشام الفوطي وعباد (مقالات. ج؟ء ص .)١15‏ وبالإيجاب موقف معتزلة 
البصرة وبغدادء فالله لم يزّل عانًا أنه يعذَّبٍ الكافر إن لم يتب إليه؛ وأنه لا يعذّبه إن تاب (مقالات. ج١.‏ 
ص .)١175‏ ومسألة البداء موضوع خلاف بين الرافضة والمعتزلة؛ الأولى تثبته والثانية تنفيه. 
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بالنسبة للواقع؛ كان يحتاج إلى تطوير وإلى دفعة ار له ثم ترك الواقع لتطوّره 
الطبيعي ومساره التاريخي, وأصبح الوحي بعد ذلك مُتحدًا مع التطور الطبيعي للواقع 

والداقع هتائيس هي الواقع لحنت الحالضم ا التاريقي الذي يشمل البشر 
وممارسة الشعوب وإرادة االجماعاف.» ومن قضو الحعضن أن إكيات المداء فيه خطؤرة عن 

الفعل الإنساني الذي تحقّق بالرأي الأولء ثم عليه الآن أن يتغير طبقًا للرأي الجديد؛ لذلك 
يُمكن إثبات البداء فيما لم يعلمه الإنسان» ونفيه عما يعلمه ويطلع عليه؛ خشيةٌ أن يفعل 
الإنسان طبقًا للعلم الأولء فيفشل فعلهء فيرفض العلم كله. وهي تفرقة أقرب إلى نفي 
البداء منها إلى إثباته؛ لأن ما لم يطّلع عليه الإنسان لا يعلمه» وما دام لا يعلمه فلا يحدّد 
سلوكه بالنسبة إليه.'” وكما يُمكن إنكار البداء لإطلاقية العلم وثبوته وقدمه؛ يُمكن إنكاره 
أيضًا بالتمييز بين صفة العلم وصفة الإرادة» التمييز بين النظر الثابت الذي لا يتغير وبين 
لعل الذي يتفير هن مكان الرمكاكته وقن زهان إل تان إشانًا الحدويه وللعله المطلق 
الذي لا يتغير."” يُشِير البداء إذن إلى الفرق بين العلم والإرادة؛ فقد يكون هناك علم لا 
تتيّعه إرادة» وقد تكون هناك إرادة تايعة لعلم جديد. وقد عدّر القدماء عن هذه الصلة في 
سؤال: هل يجوز على الله الترك؟ فالإجابة نفيًا إثبات لعدم تغيّر العلم والإرادة معًَاء؛ وبالتالي 
إثبات قوانين عامة في الطبيعة وفي الحياة الإنسانية؛ والإجابة إثبانًا تعني أن التغير مُمكن 
في العلم والسلوك إما مما أخبر عنه من ثواب وعقاب قد لا يحدث؛ ما دامت الغاية منه. 
الكأشر حل التفوين: :و إقافة "هراة كلفية كاملة د تهففكه وإما أت اليحية قد تفرقن 


"١‏ جوّز البعض البداء فيما اطلع عليه العباد (مقالات. ج١.‏ ص5١٠).‏ جائزٌ البداء فيما علم أنه يكون 
وأخبر به. حتى لا يكون ما أخبر أنه يكون (مقالات» ج١2‏ ص318). وعند الحسن بن محمد بن جهور 
من الرافضة: أن ما علم الله وأطلع عليه لا يجوز له أن يبدى فيه؛ وما علمه ولم يطَّلع عليه أحد فجائز 
فيه البداء. 

"" ترفض المعتزلة القول بالبداء؛ فقد اتفقت على أن الباري ليس بذي علم مُحِدَثْء ولا يجوز أن تيدو له 
البداوات» ولا يجوز على إخباره بالنسخ؛ لأنه لى جاز لكان إذا أخبرنا شيًا أن شينًا يكون» ثم نسخ ذلك 
بأنه أخبر أنه لا يكون: لكان لا بد من أن يكون أحد الخبرّين كذيًا. فالناسخ والمنسوخ في الأمر والنهى لا 
في العلم (مقالات. ج١,‏ ص5 0؟). فالمعتزلة هم الذين تصدّوا للرافضة دفاكًا عن التجرية» ولإثبات العلم 
المطلّق ضد الحدوثء وهم المتهُمون بالقول بحدوث الصفات. إذا كانت هناك حاجة للمعتزلة ظهرواء 
وإذا كان هناك خطر على التجرية بانوا؛ لذلك رفض الخياط التوحيد بين البداء والنسخ؛ وبين موقف 
الرافضة والمعتزلة؛ فالبداء في الأخبارء والنسخ في الأمر والنهي. 
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العفو دون العدلء وكلاهما من الصفات."” ويالرغم من أن القول بالبداء نشأ في ظرف 
تاريخي معيّنء كتبرير لحدوث شيء غير متوقّع وبالتالي يُمكن رده إليه؛ إلا أن رد الأفكار 
إلى مجرد الوقائع التاريخية وقوعٌ في النزعة التاريخية الخالصة؛ لذلك يظل البداء دلالة 
نظرية لتجربة شعورية.*" 

إن النسخ أمر وضعي يتعلق بالشريعة والقدرة الإنسانية» وليس بالعلم والإرادة 
الإلهية» فتوالي النصوص في الزمان يجعل بعضها ناسخًا وبعضها منسوخًَا؛ لذلك يكون 
من عيوب منهج النص استعمال المنسوخ بدل الناسخ» سواء داخل كل مرحلة؛ أو داخل 
آخر مرحلة يكتمل فيها الوحي. ويعني النسخ بهذا المعنى تطوّر الوحي في الزمان وبيان 
مدة العبادة؛ فالعبادة تتم في الزمان» والزمان وقتء والوقت تطورء والتطور تاريخ: ولا يهم 
بعد ذلك رفع الحكم أو عدم رفعه؛ فالمهم هو بيان وقته. وسواء كان ذلك رفعًا أم غير رفع؛ 
فذلك خارج عن نطاق الحكم؛ لذلك كان من شروط النسخ انفصال الناسخ عن المنسوخ 
بمدة من الوقت. فالزمان هوى الأساس «الأنطولوجي» للنسخ:؛ وكأن الإنسان يحدث في حياة 
الإنسانء فهى تطوّر في الزمان الوجودي وليس في التاريخ» فالغاية من تطوّر الوحي في 
التاريخ هو تطوّر الشعور وارتقاؤه نحو الكمال؛ وكأن الناسخ أقوى من المنسوخ؛ وتتحدد 
قوته بمدى احتوائه العلم والعمل على السواءء ولكن يتم النسخ بالفعل في العمل وليس 


"" عند البعض لا يجوز على الله الترك» وأنه إذا فعل شيئًا فقد ترك ضدهء وعند الحسن أن الترك صفة» 
وأن الباري لم يزّل تاركًا (مقالات» ج؟. ص5١3).‏ وقد وصل الحد إلى بعض القدرية؛ مثل أبو مسلم 
الأصبهاني, قوله بأنه ليس في القرآن آية منسوخة ولا ناسخة؛ «مَا نَنْسَحْ منْ آيَةِ أو نُنسِهَا نَأَتِ بكَيْر 
مِنْهَا أو مظِهَاي .)٠١١:9(‏ 

*" سبب قول المختار (الكيسانية) داعية محمد بن الحنفية بالبداءء أنه لما خرج عليه مصعب بن الزبير 
لأخذ الكوفة منه. بعث صاحبه أحمد بن شميط على رأس الجند لقتاله. وادعى أن الوحي نزل إليه 
ووعده بالنصرء فلما انهزم سأله أحمد: لماذا تعدنا بالنصر على عدوّنا؟ فقال: إن الله تعالى كان قد وعدني 
بذلك؛ ولكن بدا له. واستدل على ذلك قائلًا: «ِيَمْحُوا الله مَا يَشَاءُ وَيُتتْي4 (*1: 59). فهذا كان سبب 
قول الكيسانية بالبداء (الفوّقء ص١25-5).‏ وفي رواية أخرى صار ال مختار إلى القول بالبداء؛ لأنه كان 
يدّعى علم ما يحدث من الأحوال: إما بوحى من اللهء وإما برسالة من الإمام؛ فكان إذا وعد أصحابه 
بكون شيء وحدوث حادثة, فإن وافق كون قوله جعله دليلًا على صدق دعواهء وإن لم يُوافق قال قد بدا 
لربكم. وكان لا يفرّق بين النسخ والبداء؛ إذا جاز النسخ في الأحكام جاز البداء في الأخبار (الملّل. ج5, 
ص ١/0-؟77).‏ 
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في النظر. لا يوجد نسخ للعلم النظريء بل في كيفية التطبيق العمليء وإن تغيّر الأساس 
النظري للسلوك ليس نسحًّاء بل تغدّر له من حيث الامتداد والاحتواء. *" 

والنسخ أمر لا يتعلق بالتلاوة» بل يتعلق بالأحكام وبالسلوك البشري؛ فالنص مع أنه 
عمل أدبي يُتذوّق بالتلاوة» إلا أن النصوص كلها أدب على هذا النحوء لا فضل لنص على 
نص من الناحية الجمالية» ولكن نص الوحي جمال وتشريع؛ تذوق وسلوكء كما لا يعني 
النسخ تغيير الفكر المسكّل في لوح أبدي» فتلك صورة فنية الغايةٌ منها إثبات تدوين العلم؛ 
فالعلم المدوّن أكثر حفظًا من العلم المروي شفامًاء أو المحفوظ في الذاكرة» أو المتصوّر في 
الذهن؛ لذلك قامت المعاملات على التدوين في وثائق» ودوّنت العهود والمواثيق» وكان حظ 
الكتب المقدّسة التى لم تدوّن ساعةٌ إعلانهاء أقلّ بكثير من ناحية الصحة التاريخية من 
الكتب المقدّسة لقو التي دوّنت ساعةٌ تبليغها. فأم الكتاب أو اللوح المحفوظ صورتان 
فنيتان للتدوين» وتشخيصان للوحيء وتشبيهان له.'” وقد يقع النسخ في حكم كلي أو 


*" النسخ هو الخطاب الدال على ارتفاع الحكم الثابت بخطاب آخرء على وجِهٍ لولاه لاستمر الحكم 
المنسوخ, ومن ضرورة ثبوت النسخ على التحقيق رفع حكم بعد ثبوته. وترى المعتزلة أن النسخ لا يرفع 
حكمًا ثابنًاء وإنما يبيْن انتهاء مدة شريعة» وإلى ذلك مال بعض الأكمة فقالوا النسخ تخصيص الزمان؛ 
وعنّوا به أن المكلّفين إذا خُوطبوا بشرع مُطلّق فظاهر مُخاطّبتهم به تأييده عليهم؛ فإذا نُسخ استبان أنه 
لم يرد باللفظ إلا الأوقات الماضية. وهذا عندنا نفي للنسخ وإنكاره لأصلهء ورد له إلى تبيين معنى لفظ 
لم يُحط به أولًاء وتنزيل له منزلة تخصيص صيغة عامة, والمخصّص من الصيغة العامة غير مراد يهاء 
استحالة أن يكون بيانًا؛ لأن من شرط البيان عدم التأخير إلى وقت الحاجة (الإرشادء ص8؟75-١55).‏ 
معنى النسخ بيان انتهاء مدة العبادةء فإن ورد الأمر بالعباد مَؤْقَنًا بغاية. فذلك بيان نهاية» وليس 
بيان انتهاء (الأصول. ص6؟5؟؛ الإرشادء ص57-755؟). شروط النسخ: (أ) أن يكون الناسخ منفصلا 
عن المنسوخ, فإذا كان توقيت العبادة مبيّنًا في الأمر بها فليس توقيتها نسخًا لهاء بل هوى بيان نهاية: 
وإن كان الحكم معلَّقَا بغاية مجهولة كان بيان تلك الغاية بعدها نسكًا «حتى يتوفاهن الموت». (ب) ألا 
يُعلّم المنسوخ إلا بنصٌّ يرد فيهاء فأما الغاية التي يُعلّم سقوط الغرض عنها بلا نص فليست بنسخ؛ 
ولذلك لم يكن سقوط الغرض بالعجز والموت نسخًا. (ج) أن يكون الناسخ والمنسوخ في ارتبة واحدة 
من جهة إيجاب العلم والعمل؛ أو يكون الناسخ أقوى في ذلك من المنسوخ (فإن كان مما يُوحِبٍ العلم 
والعمل كان الناسخ أيضًا مثلهء وإن كان المنسوخ مُوجِيًا يُوحِبٍ العلم, والعمل أولى بالجواز) (الأصولء 
ص 378-7117 ). 

“" هناك عدة آراء في النسخ: (أ) المنسوخ ما رُفعت تلاوته وبقي حكمه. وثّرك العمل بحكم تأويله. 
(ب) المنسوخ ما بقيت تلاوته؛ فالنسخ لا يقع في قرآن نزل وثُلِي وحُكم بتأويله. بل النسخ في الحكم 
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في حكم جزئي؛ طبقًا لحاجة التغير ومقدار التكيف مع الواقع؛ فلو كانت الحاجة جذرية 
والتكيف كا حدث النسخ الكليء أما لو كانت الحاجة ضثيلة والتكيف صغيرًا كان 
النسخ جزئيًا."" فالنسخ رفعٌ» وليس تبديلًاء كي يأتي حكم آخر خير من الأول من حيث 
النفع أى مثله من حيث الكمالء ولكن هل يجوز النسخ في الأخبار كما هى جائز في الأحكام؟ 
إذا احتوى الخبر على تصور نظري فالنسخ لا يتعلق بالتصورات: فالمبادئ العامة التي يقوم 
عليها الوحي ثابتة لا تتغيرء وإنما التغير في كيفية تطبيق هذه المبادئ في الزمان والمكان» 
ا استعداد الواقع» وطبقًا لدرجة تحمل الطاقة الإنسانية» أما إذا احتوى الخبر 
أحكامًا فإن النسخ يقع فيها. والنسخ لا يعني البداء؛ أي تغيّر العلم الثابت أى وقوع 
الخطأ فيه. بقدر ما يعني تكييف الحكم حسب الواقع» والوحي حسب التطور؛ من أجل 
تثبيت الشريعة؛ والمحافظة على التقدم الذي أحرزه الشعور الإنساني بفعل الوحي ودفعاته 
الولى.54 ١‏ 

وإذا كان الوحي نوعين» قرآن وسنة؛ وهناك دليلان آخران إجماع وقياس» فهل يجوز 
لكل من الأدلة الأربعة أن يكون ناسكًا والآخر منسوخًا؟ إن الوحى ثابت لا يتغير بإرادة» 
حتى ولى كانت إرادة المْرسَل إليه؛ لذلك لا ينسخ القرآن إلا قرآنًاء ولا يُنسَخْ القرآن بالسئة 


من التفسير الذي أزاح الله عنهم المحن. (ج) النسخ من اللوح المحفوظ؛ فالنسخ لا يكون إلا من الأصل. 
(د) النسخ موجود دون بداء ولا خطأ (مقالات» ج؟. ص0١551-595).‏ 

"" النسخ على ضربّين: (أ) نسخ جميع الحكم, كنسخ وجوب الوصية للوالدين والأقربين بميراثهم. 
(ب) نسخ بعض حكم الشيء» كالصلاة إلى بيت المقدس (الأصولء ص526). 

“" اختلفت الروافض في الناسخ والمنسوخ؛ هل يقع في الأخبار؟ هناك فرقتان: (أ) يجوزء فيّخبر الله 
أن شينًا يكون ثم لا يكونء وهذا قول أوائلهم وأسلافهم. (ب) لا يجوز؛ لأن ذلك يُوجِب التكذيب في 
أحد الخبرّين (مقالات. ج١2‏ ص9١١).‏ واختلفت أيضًا إلى فرقتّين: () الناسخ والمنسوخ في الأمر والنهي. 
(ب) الرافضة غلّت حتى زعمت أن الله يُخبر بالشيء ثم يبدو له فيه (مقالات» ج؟. ص؟١1١).‏ وردًا على 
سؤال: هل يجوز النسخ في الأخبار وفي مدح الله؟ هناك فرقتان: (أ) طوائف من أهل الأثر: يجوز فيما 
يتأخر ناسخ لما تقدّم؛ مثل المدني للمكي. (ب) لا يجوز (مقالات. ج”. ص2505-7507). غلّت بعض 
الروافض حتى زعمت أن الله يُخبر بالشيء ثم يبدو له فيه (مقالاتء ج؟, ص١١1١).‏ مذهب المختار أنه 
يجوز البداء لله. وله معنيان: البداء في العلم» وهو أن يظهر خلاف ما علمء والبداء في الإرادة» وهو أن 
يظهر له صواب على خلاف ما أراد وحكم؛ والبداء في الأمر وهو أن يأمر بشيء ثم يأمر بعده بخلافه 
ومنه لم يجُّز النسخ ظنًا أن الأوامر المختلفة في الأوقات المختلفة مُتناسخة (الملّلء ج؟. ص79-071). 


11.6 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


على الإطلاق؛ فذاك بيان وتخصيص وليس نسخًا. الوحي كما هو موجود في الكتاب قائم 
لا يُمكن نسخه؛ إما بنفسه أى بسنة.؟” فالنسخ قضية خاصة بتطور الوحي في التاريخ, 
وقياس النّظُّم على أساس القدرات الإنسانية واستعدادات الواقع» وقد اكتمل الوحي في 
آخر مرحلة؛ فالمنسوخ الموجود في الكتاب لا يزال قائمًاء كواقعة» أو كمثلء أو كنموذج» 
كقانون رخو مُمائْل لطبيعة رخوة. المنسوخ والناسخ إذن معًا واقعة مثالية» وهي تكيّف 
التطماوالمشريهاى عل | الدريعة ابتك كواب اراق دلوق المع كد يتم اقل كل بوسة 
الكتاب داخل بعضه بعضاء أى السنة داخل بعضها بعضًاء ولكن السنة لا تنسخ القرآن؛ 
وكيف يتسخ القزع الأضل؟ والقرآت لا ينسح الستة؛ فكيف ينسخ الأصل الفرع 4 كيف 
يفيه اللكدى السابق» :وكيف يكس النطن :العكل 4 القرا ولأ يني السيفةه لك لان اللكة 
أصل عليه؛ بل لأن السنة توضيح عملي لا تحتاج إلى نسخ؛ والعمل يتغير بتغير الظروف, 
والسنة 'لححقة على القرآن. في الزمان.: يَكون النسخ هذا بيان:تفصيل ووجه غيادة. ولا 
يُمكن للقرآن أن ينسخ السنة فكلاهما وحيء وإن حدث فيكون القرآن تصحيحًا للسنة 
وليس نسمًا ولكن يُمكن أن تنسخ السنةٌ السنة, ويُمكن اعتبار ذلك بيانًا مُغَايرًا للبيان 
الأولء تغيير النْطم بتغيير الواقع» وتظل واقعة التغيير نفسها هي النموذج. ولا ينسخ 
التزاقن :إلا امتوافة امتله وله نسع الواح إلا بمكوانة أقوى يشقي ود بتكن تشع النادر 
بالواحد أو الواحد بالواحد؛ فالواحد قد يكون منسوخًّاء ولكنه لا يكون ناسخًاء في حين 


*" من قواعد النسخ: (أ) لا يُنْسَح القرآن إلا بقرآن مثله. ولا يجوز أن يُنسَحْ شيء من القرآن بالسنة» وعند 


البعض القرآنْ والسنة حكمان من اللهء العلم والعمل بهما على الخلى واجب؛ فجائز أن ينسخ الله القرآن 
بالسنة» والسنة بالقرآن؛ لأنهما جميعًا حكمان لله ينسخ من حكمه ما يشاء (مقالات» ج؟. ص؟557). 
ومن شروط النسخ أن يكون الناسخ في نفس قوة المنسوخ (الأصول. ص75217-/31). (ب) السنة تنسخ 
القرآن وتقضي عليه والقرآن لا ينسخ السنة ولا يقضي عليها (مقالات» ج”. ص١55).‏ من جملة قول 
أصحاب الحديث وأهل السنة أن السنة لا تَنسّخ بالقرآن (مقالات. ج١.‏ ص26"). (ج) القرآن ينسخ 
السنة» والسنة لا تنسخ القرآن (مقالات. ج”؟. ص .)35١‏ اختلفوا في القرآن؛ هل ينسح إلا بقرآن» وفي 
السنة؛ هل ينسخها القرآن (الأصولء ص5586). واختلفوا في القرآن؛ هل يُنْسَح بالسنة: (أ) لا ينسخ 
القرآنَ إلا قرآن» وأبّوا أن تنسخه السنة. (ب) السنة تنسخ القرآنء والقرآن لا ينسخها. (ج) القرآن ينسخ 
السنة. والسنة تنسخ القرآن (مقالات. ج؟, ص؟١١١).‏ اختلفوا في نسخ القرآن بالسنة؛ فأجاز أصحاب 
الرأي نسخه بالسنة المتواترة» ومنع أصحاب الشافعي من نسخ القرآن بالسنة (الأصولء ص28). 


١ 





رابعًا: تطور النبوة 


أن التواتر قد يكون منسوخًا بتواتر ويكون باستمرار ناسحًا. ' * ولا يُمكن نسخ شيء من 
القرآن والعنة بالإجماع أو.بالقيامن؛ فدليل النصصء قرآنًا أى سنة؛ أَصلء والإجماع والقياس 
كل منهما فرع؛ والفرع لا ينسخ الأصل»!؟ ولكن يُمكن تخصيص عموم النص بالقياس 
الجلي. 25 

ويُستعمّل النسخ كحلٌ لمشكلة تعاض النصوص. ومع أن التعارض بين النصوص 
جزء من مادة علم أصول الفقه فيما يتعلق بالتعارض والتراجيح :ا تياد ايشرعا-ه 
مشاكل منهج النص. والتعارض لا يكون بالضرورة لسكا ذل اق يكون حل وتنا 
عامًًا وخاصّاء مُطلَّقًا ا مدان من .كه وامسفة :تأكدة| بعلن البح الشاخظن للنص. 
فالسلوك منه ما تشترك فيه الجماعة؛ ومنه ما لا يكون إلا شخصيًا فرديًا خالصًا. وقد 
ينشأ التعارض من وصف لنفس الفعل الفرديء ولكن في حالتّين أى في ظرفين مختلفين؛ 
وهو ما يدل على أن الوحي ليس نظرًا فحسبء بل هو وصف للنظر في مواقف عملية, وهو 
ا النظر هو الإنسان والوضوح. 

ن العمل هو القدرات الشخصية والمتغيّرات الفردية."؟ ومع ذلك فقد كان التعارض بين 
اعوط فق بد اذاجة موضوعًا ما اكه ولكن من تانخية وحدة ة الوحي وعدم وقوع 
القتاقهن فية فك النكل فسن الفوف روسك كل متها منطتوهن لكأب تدده فاتفن 
الكلاف' بين المذاهت” تظاوا“لأعتماذها "عق الشهج النقلية» إل تقارّض: بين التضوصن: 
وضرب الكتاب بعضه ببعضء وتجزتته والقضاء على وحدته في المعارك الكلامية بين 
الفرّق. والتشابه في الآيات له قصد عملي في السلوك؛ فيُتَوّل طبقًا لحاجة كل عصر وظروفه, 


'؟ يجوز نسخ خبر الواحد بمثله والمتواتر» ولا يجوز نسخ المتواتر بخبر الواحد ويجوز بمثله (الأصول, 
ص81 ؟3). 

١‏ لا يجوز نسخ شيء من القرآن والسنة بالقياس (الأصولء ص558). 

”؟ أجمع الفقهاء على جواز تخصيص العموم بالقياس الجلي» إلا من لا يقول بالقياس. واختلف أهل 
القياس في تخصيص العموم بالقياس الخفي؛ فأجازه أكثرهمء وأباه قوم منهم» والجواز أصح (الأصول, 
ص81؟3). 

"؟ واختلفوا في الآيتّين» لكل واحدة منهما حكم مخالف لحكم الأخرى؛ مما قد يجوز أن يجتمع حكمهما 
على اختلافه على إنسان في وقتينء ويتنافيان في وقت واحدء فيكون الحل إما النسخ؛ لأنه لا ينسخ القرآن 
إلا القرآن» وإما نسخ آية لسنة عند من يجوّز ذلك (مقالات» ج”؟. ص3507-57079). 


١١ 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


والتعارض إنما هو مسك للأطراف جميعًا في بؤرة واحدة. وتجميع لوجهات النظر المختلفة 
فازونة شاملة كدزس كعلني فق الوحدة والقكددة:ماانيكا ف إطان الات والخقار ومهرق 
التاريخ. ؟؛ 


(الفصلء ج؟. ص48). كلام الله لا يتناقض (الفصلء ج". ص072). هلكت الزنادقة وشكُوا في القرآن» 
حتى زعموا أن بعضه ينقض بعضًا في تفسير الآي المتشابه كذبًا وافتراءً على الله؛ من جهلهم بالتفسير 
للآي المحكم (التنبيه ص5 6). 


حرفا 





خامسا: اكتمال النبوة 


بعد تطوّر النبوة يكتمل الوحي فتتوقف النبوة؛ كلديو لا تستمر إلى ما لا نهاية» وكل 
تطوّر ينتهي إلى بناءء وكل بداية لها نهاية وكل تحقق له كمال. ومع ذلكء نظرًا لارتباط 
الإنسان بالنبوة» وطول إلفه لهاء وتعؤّده عليهاء وركونه إليهاء فإنه يظن أن حاجته لها 
دائمة» فيأخذ الوسيلة بلا غاية» ويتمسك بالنبوة دون تحقيق غايتها في استقلال العقل 
وحرية الإرادة» لا يتصوّر وقوف الخيرء ولا انتهاء العون» طا ما أنه مضطهّد مُهان مغلوب 
على أمرهء في حاجة إلى قوة وقلية. يتطلع إلى ما هو أقوى من العقلء وهي النبوة» وإلى 
ما هو أقوى من الإرادة وهو الله. ففي المجتمع النبوي المضطهّد لا سبيل إلى مقاومته؛ أو 
الخلاص منه في المجتمع المضطهدء إلا باستمرار النبوة بنبوة جديدء أى بتأويل النبوة الأولى 
بوظيفة جديدة تكشف سر النبوة» كالإمامة أو الولاية أو الرؤية أو الحكمة» وريما أيضًا 
الإلهام والحدس والفراسة والكهانة وكل وسائل الاطلاع على الغيب والمعارف المباشرة. 

تستمر النبوة إذن في مجتمع الاضطهادء كما قد تستمر في النخبة والصفوة التي ترث النبوة 
وتنهل من نفس مصدرهاء كولاية الولي ورؤية الصادق وحكمة الفيلسوف وصفاء نقسه. 
بصرف النظر عن كيفية الاتصال والحكم عليها نبوة أو إلهامًا أو درجة من درجاتها. فعلى 
النقيض من اكتمال الوحى وبداية العقل تستمر النبوة ولا تتوقفء ثم يتوقف عمل العقل 
على الإطلاق. وبدل أن يستمر الاجتهاد يتوقف الاجتهاد وتستمر النبوة, وتظل الإنسانية في 
حاجة إلى وصيٌّ عليهاء أو من يستعمل النبوة للوصاية عليها.' 


' زعمت الخرمينية من الروافض أن الرسل تترى غير مُنقطعة» وإنما يدورون على الأغوارء تترى الرسل 
يعد الرسول ولا ينقطعون (مقالات» جك ص١١ .)١‏ ويُحيل البغدادي إلى كتاب «دلائكل النيوة» لمعرفة 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


وقد يبلغ الأمر في القول باستمرار النبوة إلى حد القول بأن في البهائم رسلًا. وما دامت 
هناك نبوة للجن والشياطين عند فريق أهل السنةء فلماذا لا تكون في غيرهم من الحيوانات 
والطيور والحشرات عند فريق آخر؟" وإذا كان الأمر كذلك فلماذا لا تستمر أيضًا في النباتات 
وعند كل الكائنات الحية عند أنصار الحشائش والنباتات؟ ولماذا لا تستمر في الجمادات 


الفوّق التي تقول باستمرار النبوة (الأصولء ص517١-59١).‏ وزعم أبى منصور أن رسل الله لا تنقطع 
أبدّاه وزعم أنه صعد إلى السماءء وأن الله مسح على رأسه. وقال له: يا نبي بِلّعْ عني. ثم نزل به إلى 
الأرضء وعيّن أصحابه إذا حلفوا أن يقولوا إلا والكلمة (مقالات. ج١.‏ ص4 /؛ فرّق» ص6؟5؟). زعم 
أبو منصور أن الرسل لا تنقطع أبدًا وأن الرسالة لا تنقطع (المكّلء ج؟. ص77١).‏ وزعمت البزيغية 
(الخطابية) أن كل ما يحدث في قلوبهم وحيء وأن كل مؤمِن يُوحى إليه» ومنهم من هو خير من جبريل 


وميكائيل ومحمد, لوَمَا كَانَّ لِنّفس أَنْ تَمُوتَ إِلَا بإذْن الله؛ أي بوحي منهم (7: .)١55‏ طوَإِذْ أَوْحَيْتُ 


م 


إلى الْحَوَارِيينَ 4 (5: 5١١)ء‏ للوَأوْحَى رَيْكَ إِلَ التّخل» (17: 18)ء ونحن أولى بالجواز (مقالات» ج١2‏ 
ص ١//ا؛‏ الفرّق» ص : .)١‏ 
” هذا هو موقف أحمد بن حابط؛ فللبهائم رسلء أرسل الله نبيًا لكل نوع من أنواع الحيوانات» حتى 


و 5 
عرو 6م > 


البق والبراغيث والقملء وحجته: «إوَمَا منْ دَابّةِ في الأزرض ولا طَائِر يَطِيرُ بِجَتَاحَيْهِ ِل أمَمْ أَمْكَالَكُمْ4, 
ما فَرَطْنا في الْكتَابٍ مِنْ شَيْءِ)4» وَإِنْ من أَمّةِ إلا خَلَا فيا نَذِيرّ؛ مع أن الله يقول في نفس الوقت: 
لتلا يَكُونَ لِلدّاس عَلَى الله حُجَّةٌ بَعْدَ الرُسُلِ؛ُ؛ وإنما يُخاطِب الله بالحجة من يعقلهاء كما يتحدث القرآن 
عن لغة الطيور والحشرات: 8عُلّمْنَا مَنْطِقَ الطّرِي»» «يا أَيّهَا الدَّمْلُ ادْخُلُوا مَسَاكِتَكُمْ, وكذلك قصة 
الهدهد وحديثه مع سليمان. ومن معجزات محمد التي يرويها أهل السنة كلام الذراع» وحنين الجذع, 
وتسبيح الطعام؛ بالتالي لا تفترق حُجّج الحابطية عن حجج الأشاعرة» والرد على هذه الحجج يقويهاء 
مثل القول بأن التسبيح ليس بالكلام ولكن بلغة أخرىء فكل كلام لغة وإن لم تكن كل لغة كلامًا؛ 
وبالتالي يُمكن تأويل كل الحجج النقلية لصالح الحابطية: مثل: وَإِنْ منْ شَيْءِ إِلَّا يُسَبّحْ بِحَمْدِهِ4: 
«أَلمْ ثَرَ أن الله يَسْجُدُ لَهُ مَنْ في السَّمَوَاتِ وَمَنْ في الض»». «إإِنا عَرَضْنًا الْأَمَانَهَ على السَّمَوَاتِ وَالْأَرِضِ 
وَالْحِبَالٍ فَأََينَ أنْ يَحْمِلْتَهَا وَأَشْفَقنَ مِنْهَا وَحَمَلَهَا الْإِنْمَانُ4, «انْتِيَا طَوْعًا أو كَرْهًا فَالَتَا أَتَيْنَا طَابعِينَ4: 
وكذلك حديث: «يوم يقتص للشاة الجماء من الشاة القرناء.» وصورة الحيوانات في القرآن هي أنها 
لاستعمال الإنسان وفائدته. مثل: طوَالْخَيْلَ وَالِْمَالَ وَالْحَميرَ لتَدْكَيُوهَا وَزِيئةع (17: 8). طَأُجِلّتْ لَكُمْ 
بَهِيمَةٌ الأَنََام4 (5: »)١‏ وَمِنَ الْأَنْمَام حَمُولَةٌ وَفَرْشَا4ِ (17: .)١57‏ طوَالأَنْعَامَ خَلَقَهَا لَكُمْ فيهًا يِفْهٌ 
وَمَنَافِحُ وَمِنْهَا تَأكلُونَ» (17: 0). «وَجَعَلَ لَُمْ مِنْ جُلُودِ الْأَنْعَامٍ بيُونَا تستَحِفُوتَهَا يَْمَ طَعْتكُمْ» (13: 
٠‏ لوَمِنَ النّاس وَالدَّوَابٌ وَالْأَنْمَام مُخْتَلِفٌ أَلْوَانْه4 (0؟: 28), «الله الّذِي جَعَلَ لَكُمْ الْأَنْعَامَ لتَْكبُوا 


8 
غروو 


مثها وَمِنْها كأظُونَ» (40: 4/). 


١ 





خامسًا: اكتمال النبوة 


وهي عند الله أيضًا كائنات حية تسبّح له بلغة لا يفهمها البشر؟ أليس كل حيًا ما دام 
مخلوقًا من الله الحي الذي يتصف بصفة الحياة؟ والحقيقة أن القول بإطلاق النبوة على هذا 
التكو واسقزا وها هؤو أيضًا فرض للوصايا على الإنسان» واستعمال لغة النبوة في مجتمع 
الاضطهان ويقايل يها توقف النبوة في مجتمع السيطرة والقهر؛ سلاحة لاجرل يفن 
الحديد إلا الحديدء استمرار النبوة عند المقهور في مقابل توقفها عند القاهرء وهذا تكليف 
ما لا يُطاق؛ فالتكليف شرطه العقل والإرادة» ولا الحيوان ولا النبات ولا الجماد مكلّف؛ 
لأنها تفتقد شرطي التكليف. يتصرف الحيوان بالطبيعة مثل النمل والعنكبوت» وليس 
بالعقل والإرادة» والحيوانات كالمجانين والأطفال والصبية تفقد أيضًا شرطي التكليفء وإن 
مخاطبة الجمادات في القرآن تصوير فني؛ فالعالم عالم إنساني خالص. بالتصوير الفني 
يُمكن الحديث مع مظاهر الطبيعة كما يفعل الشعراء؛ وبالنظرة الإنسانية إلى الكون يُمكن 
الحديث مع الطبيعة. إن الرسالة لا تبلّْ إلا للبشرء للكائنات الحية العاقلة الحرة؛ أي لكل 
ذي وعي مُمكن؛ لأن مهمة الوحي تحرير الوعي الإنساني من الأُسر الطبيعي أو الاجتماعي؛ 
كل تُصوح وعنا سحفلك عقل وإرانة: إن الإتساق وحده سق سافن متكلوقاض الكون هق 
المحاون لله والطرّف الْمُقابل له في الرسالة» وهذا تكريم من الله لبني آدم. والإنسان سيد 
الكون» وكل ما في الكون مخلوق له بما في ذلك الحيوان لطعامه وركوبه وزينته ومنفعته. 
الاساة وهدة:هي المكلف::تقتصى النيوة عليه كم .تتوقفك: سن اكمال الو “وتهقيق 
غايقه وانندقلل العقل بوسوية الإرادة: 


)١(‏ هل الإمامة استمرار للنبوة؟ 

قد لا تكتفي الإمامة بوظيفتها العملية في قيادة الأمة وتطبيق شريعتهاء ولكنها تأخذ 
منحنّى نظريًا وتُصبح تشريعية بدورهاء ثم يتجاوز دورها إلى أن تُصيح استمرارًا للنبوة 
ومفسّرًا لها وكاشفًا عن أسرارهاء وقد يصل الأمر أخيرًا إلى أن تُتجاوَز النبوة إلى الألوهية: 
فيُصيح الإمام إلهًا ويعود العلم إلى التوحيد من جديد." ويظهر ادعاء النبوة في الجماعات 
المضطهّدة من زعمائها؛ إحساسًا منهم بالرسالة» ورغبةٌ منهم في تخليص مجتمعاتهم من 


" انظر الباب الثانى: الإنسان الكاملء الفصل الأول: الوعى الخالصء سادسًا: المخالفة للحوادثء 
(؟) التأليه» (أ) تأليه الأثئمة (ب) درجات التأليه وطرقه. (ج) وظائف الإمام الكونية. 
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الاضطهادء وأن تسهل له قيادهاء وأن تدين له بالطاعة والولاء. يشعر الزعيم أنه منادّى 
وأن صونًا داخليًا يُناديه. وهى إحساس إنساني خالصء وليس له أي وجود واقعيء خاصة 
إذا كان المجتمع دينيًا حديث العهد بالنبوة» يجد فيها الزعيم نفسه قادرًا على التأثير إذا هى 
صاغ هذا الهاتف الباطني في صورة نبوة فعلية» حتى يحدث أثرها في السمع والطاعة. تبدأ 
النبوة إذنا بإتسامن,ضادق من قال أحدى مجتمعه بالظلم والاضظهان» وآن غلفة رسال 
يؤدّيهاء وأن هاتف الحق يدعوه للانتصار. النبوة هنا إحساس بالرسالة» وهو إحساس 
طبيعي في مجتمع مضطهد وفي قيادة مقهورة. 

وتستمر النبوة في علي وأولاده حتى الابن السابع أو الثاني عشرء وهو المهدي الُْنتظر,؟ 
بل إنها ما كان ألا تكون إلا في علي لولا خطأ في الُْرسَل إليه من الواسطة:» أى خديعة من 
الرسول الذي ادعى الأمر إلى نفسه ولم يكن له. وقد تُخطئ الواسطة عن قصد أو عن 
غير قصدء وقد يدّعي الرسول النبوة له بالاتفاق والتواطق مع الواسطة أو بدونهاء* وقد 


؛ تقول غلاة الروافض بنبوة علي (الأصولء ص517١-54١؛‏ الفصلء ج5. ص5 ؟). وفرقةٌ قالت بأن 
علي بن أبي طالبء والحسنء والحسينء وعلي بن الحسين. ومحمد بن علي وجعفر بن محمدء وموسى 
بن جعفرء وعلي بن موسى» ومحمد بن عليء والحسن بن محمد والُنتظر كلهم أنبياء (الفصلء ج5, 
ص25-75). وفرقة قالت بنبوة علي ويّنيه الثلاثة؛ الحسن والحسين ومحمد بن الحنفية فقطء وهم 
طائفة الكيسانية (الفصل؛ ج5. ص5؟2). وفرقةٌ قالت بنبوة محمد بن إسماعيل بن جعفر فقط؛ وهم 
طائفة من القرامطة (الفصلء ج5. ص5؟). 

* ومن غلاة الشيعة الغرابية يقولون إن الله أرسل جبريل إلى عليء فغلط في طريقه وذهب إلى محمد؛ لأنه كان 
يُشبهه وقالوا كانوا أشبه به من الغراب بالغرابء والذباب بالذبابء كان الرسول عليًا وأولاده من بعده 
هم الرسل؛ وتلعن صاحب الريش؛ أي جبريل (الفرّق» ص5”؟. ص١90؟)‏ (اعتقادات» ص55-١1).‏ تلعن 
الغرابية جبريل وححمةًا وعند إحدى فرق الظولية أن الله بعث جيزيل: فغلظ وضان إلى محمد فاستهيا 
الوب وقوكا النبوة فق امخفد» وحكل علا بوذيو الخليقة: مق كه (الفتبيه حن7-7؟) فيه االجمورية 
بعث جبريل إلى علي فغلط محمدء فأمر بتنفيذ غلطه قد ص8١15١).‏ ويزعمون أن جبريل أزاغ الرسالة 
من علي إلى محمد عمدًا وقصدًاء لا غلطًا وسهوًا. وهؤلاء يُسيئون القول في جبريل (اعتقادات. ص١٠).‏ 
يزعمون أن جبريل أزاغ الرسالة إلى عليء لكن محمدًا كان أكبر سنا من عليء فاستعان علي به؛ ثم أن محمدًا 
استقل بالأمر ودعا الخلق إلى نفسهء وهؤلاء يُسيكون القول في النبي (اعتقادات. ص١٠1؛‏ الفصل؛ ج5. 
ص5 "). وعند الذمية بعث علي محمد ليُنبى عنه. فادعى الأمر لنفسه (الفرّق. ص507). وغلاة الشيعة 
يكذّبون النبي ويشتمونهء ويقولون إن عليًًا وجَّه به ليبيّن أمره فادعى الأمر لنفسه (مقالات» ج١,‏ ص85). 
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تستمر النبوة في الأكمة جميعًاء وتصبح الإمامة نبوة وكل إمام نبيّا في وقته»' وقد تستمر 
النبوة في دعاة الأثمة. وليس في الأئمة وحدهم. ويتحول داعي الإمام شينًا فشينًا إلى إمام 
ثم إلى نبيء وقد يُغالي الداعية فيّنكر النبوة. ويجعل نفسه نبيًًا أو يجعل غيره من القادة 
أنبياء. 5 تكون الدعوة أو الإمامة ضد النبوة ويديلًا عنهاء وليس فقط استمرارًا لها أو 
مفسرة إياهاء بل تكون هي النبوة الوحيدة» وينزل الوحي على الإمام» ويعلم الغيب وأسرار 
اللهء ويكون مَؤْيَّدَا بالنصر على الأعداء» وهى ما لم يحدث حتى للنبي." وقد يصل الأمر 
بالإمام أو بالداعية النبي إلى حد الألوهية؛ فيُصبح إلا لا فرق بين المرسل والرسّل إليه. 
وقتبادل المواقف بين الاله والإمام النبي؛ نظرًا لسيطرة النبوة الرأسية على النبوة الأفقية؛ 
طليًا للقوة في مواجهة الخصوم: وطلبًا للطاعة من الناس. فلا تهم الرسالة؛ أي النبوة 
الأفقية» بل يهم الخروج على مجتمع السيطرة وتجنيد الناس. وقد لا يدعي الإمام النبى 
بالضرورة الألوهية؛ إن يفصل بين نفسه كإمام أو كداعية وبين اللهء حينئذٍ قد يكتفي بأن 
تكون علاقته بالله علاقة حب ومعرفة» وليست علاقة اتحاد أى حلول. وإِنَّ رفع الإمام 
النبي إلى مرتبة الألوهية لَتّقايل خفض أعدائه إلى مرتبة الشيطانية أو الجنية. كلها حالات 
نفسية للرفع والخفض» للإيجاب والسلب. للإثبات والنفي.” 


' انتحلت المفضلية (الخطابية) النبوة والرسالة (مقالات. ج١.‏ ص178١).‏ وقالت الإمامية نبوة كل إمام في 
وقته (الأصولء ص57 .)١51-١‏ وكان أحمد بن فانوسء تلميذ أحمد بن حابطء يقول مثله بالتناسخ: ادعى 
النبوة وقال إنه المراد بقول الله: لوَمُبَخُرًا بِرَسُولٍ يأتِي مِنْ بَعْدِي اسْمُهُ أَحْمَدُ4 (الفصلء جه. ص١‏ 6). 
" ادّعت المختارية نبوة المختار بن أبي سعيدء الذي ادعى نزول الوحي إليه بظفر جنوده في حريهم 
ضد مصعب بن الزبيرء ولكن جنوده انهزمت (التنبيه. ص""؛ الفرّق» ص ١21-5)؛‏ وكان داعية محمد 
بن الحنفية بعد انتصاراته وولاية الكوفة والجزيرة والعراقين. تكمِّن وتسجّع. وحكى أنه ادعى نزول 
الوحي إليه. ومن أسجاعه: «أما والذي أنزل القرآنء وبِيّن الفرقان» وشرع الأديان» وكره العصيان 
... إلخ.» وحملته السبئية على دعوى النبوة» فادعاها عند خواصهء وزعم أن الوحي ينزل عليه (الفرّق» 
ص ١-57‏ 0). حاوّل ادعاء التبوة» وسجع أسجاتًاء وأنذر بالغيوب عن الله (الفصلء ج5, ص5؟). وزعم 
المغيرة بن سعيد أنه نبيء وأنه يعلم سير الله الأكبرء ويهزم الجيوش (مقالات. ج١٠‏ ص19؛ الفرّق» 
ص 5؟؟؛ الفصلء ج25 ص ه؟). كما ادعى بيان بن سمعان النبوة» وأنه يعرف اسم إله الأعظم؛ ويهزم 
العساكر. وأنه يدعو الزهرة فتجيبه (الفوّق» ص7؟5؛ مقالات. ج١,‏ ص172؛ التنبيه. ص59؛ الفرّق» 
ص1117). وزعمت بعض فرّق الروافض أن الملائكة تهبط على الأئمة بالوحي (مقالاتء ج١ء‏ ص7١١).‏ 
“ عند المقنّعية أتباع مقنّع وكان من أصحاب أبي مسلم صاحب الدعوة» ادعى النبوة بعد النبوة» وعظّم 
أمرهء واجتمع عليه خلق كثير ثم ادعى الألوهية» وقتل عاقبةٌ الأمر (اعتقادات» ص60-4). وزعم 
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وإذا لم يكن الداعية نبيًا فهى على الأقل شريك في النبوة أثناء حياة النبي» ووريثها 
بعد مماته.؟ وإن لم يكن شريكًا فهو على الأقل وصى للنبيء وقد يكون الوصي أحيانًا 
أكثر أهمية من النبي؛ فالنبي أذاع الكلمة ويلّغهاء ولكن الوصي هو الذي يفسّرها ويعطيها 
معناها ويكشف مخبّأها. النبي بلا وصي صوتٌ في الهواءء أو شكل على ورقء بل قد تتجاوز 


أبو الخطاب أن الأئمة أنبياء ثم آلهة. الإلهية نور في النبوة» والنبوة نور في الإمامة. وعند الباطنية التوحيدٌُ 
هى التوحيد والنبوة معًا حتى يكون توحيدًاء أو أن النبوة هي النبوة والإمامة معًا حتى تكون نبوة 
(المكل» ج”؟. ص66١).‏ وأحيانًا يُسمُونَ الدهرية الباطنية (المكل» ج؟. ص5؟1١).‏ عند الكاملية أصحاب 
أبي كاملء أعلى المراتب مرتبة اكلكية أو النبوة» وأسفل المراتب الشيطانية والجنية (المكّل ج”؟.ء ص5١١).‏ 
+ زعمت الخطابية أن الأئمة أنبياء محدّثون» ورسائل الله وحُحجّجه على خلقه. لا يزال فيهم رسولان؛ واحد 
ناطق والآخر صامت؛ الناطق محمد والصامت علي. فطاعتهم مُفترّضة على جميع خلقه. يعلمون ما كان 
وما هى كائن. وزعموا أن أبا الخطاب نبيء وأن طاعته مفروضة بأمر الرسل بنصب أبي الخطاب حيًا 
في كناسة الكوفة. دعا إلى عبادة جعفر أبو الخطاب. كان صامنًا في وقت جعفر ثم ناطقًا بعده (مقالات. 
ج١.‏ ص" ص/"؛ الفرّق» ص558). عند إحدى فرّق الرافضة:؛ علي علم ما علم من الرسول من علم 
الدنيا والآخرة» وما كان وما هى كائنء وعلم علي بعد الرسول علمًا لم يكن الرسول يعلمه؛ فعل أعلمٌ 
من الرسولء ويتوارث الأئمة بعده هذا العلم إلى اليوم؛ والعلم يُولّد معهم لا يحتاجون فيه إلى تعليم 
(التنبيه ص55١-١٠١).‏ الخطابية وفِرّقها خمسء تقول بأن الأئمة آلهة يعلمون الغيب وما هو كائن 
قبل أن يكون (الفرّق» ص758-١55).‏ وعند البيانية علي يعلم الغيب» ويعلم ما في الغدء وما تشتمل 
عليه الأرحام من أولاد. وما يغيب في بيوتهم, والأكمة يعلمون كعلي (التنبيه ص57١-517١).‏ الإمام يعلم 
كل ما كان وكل ما يكونء ولا يخرج شيء عن علمه من أمر الدين ولا من أمر الدنيا. الرسول كاتب فقط 
يعرف الكتابة وسائر اللغات (مقالات. ج١ء‏ ص7 .)١1١‏ كما ادعى عبد الله بن معاوية الألوهية والنبوة 
حقّاء وأنه يعلم الغيب (المكل ج؟. ص717). وزعم المغيرة بن سعيد أن له قلبًا تنبع منه الحكمة (مقالات: 
ج١ء‏ ص15؛ الفرّق» ص59١3).‏ وزعم عبد الله بن معاوية ذو الجناحّين أن العلم ينبت في قلبه كما تنبت 
الكمأة والعشب (مقالات. ج١٠‏ ص12؛ الفرّق» ص557). الله يُلهمهم العلم إلهامًا بغير د ولا طلب 
(الانتصار. ص5 .٠١‏ ص57١-50١1).‏ أكثر مَن خص فرّق الأمة لم يذَكُّر الصوفية» وذلك خطأ لأنه 
حاصل قوة الصوفية؛ لأن الطريق إلى معرفة الله هى التصفية والتجرد من العلائق البدنية» وهذا طريق 
حسن (اعتقادات. ص5؟١).‏ عند السبتية عل شريك في النبوة» وأن النبي مقدَّم عليه إذا كان حيًا. فلما 
مات ورث النبوة» فكان نبيًا يوحى إليه ويأتيه جبريل بالرسالة (التنبيه, ص8١15١).‏ وعند إحدى فرّق 
الحلوليةء محمد وعلي شريكان في النبوة والرسالة» وطاعتهما ومعصيتهما واحد لا فرق بينهماء وعلي 
نبي بعد محمد؛ لقول الرسول: «أنت مني بمنزلة هارون من موسى» (التنبيه. ص7”", انظر أيضًا الباب 
الخامس: التاريخ المتعين» الفصل الثاني عشر: الإمامة). 
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كيو الذاغية النروة الأمتلية: و تحط علا له تعظة الأوق:©٠‏ مدير الإناء أو الذاعئة الكبى 
ذاته في العلم» فيعلم ما لا يعلمه بعد أن ورث علمه من النبي أولًاء ثم فاقه وزاد عليه علمًا 
وعمقًا وفهمًاه ويتحول الرسول إلى مجرد كاتب يعلّم اللغات, في حين أن العلم الحي عند 
الإمامة وبالقالي تكون. نسبة :الرسول للإمام 'خنتية الأمي 'للعالم. -وتتجاوق وظيفة الداعية 
المعرفية المعرفة العادية إلى المعرفة عن طريق الإلهامء وهي في الغالب المعرفة الصوفية. 
تلدع المجكوفة:ق .كلب الماء. وتصون الحكفة منه: عا نعط الدافة لنسمية الح ى اسموقة 
الغيب» وهي المعرفة التي لا يعملها أحد حتى الأنبياءء بل إنه ليس في حاجة إلى نبوة؛ لأنه 
اكوا معلدة وهلي سايق عل الشدوة. وركوة الدافنة فادرا عل قعل العطنات مادام 
مؤيّدًا بالنبوة؛ نظرًا لالتصاق النبوة بالمعجزة» ولشدة التوتر النفسي الذي يجعل الإنسان 
قادرًا على الإتيان بالأفعال غير المتوقعة, حقيقة أو وهما. ١١‏ 

والحقيقة أن اعتبار الإمام نبيًا تعميم للنبوة» في حين أن النبوة واقعة فريدة لا تتكرر. 
النبي هو وسيلة الاتصال بين نبع الوحي والآخرين» وسيلة واحدة خاصة: في حين أن 
وظيفة الإمام وظيفة عملية خالصة» وليست نظرية كوظيفة النبوة» تنحصر في تطبيق 
الوحيء وتحويله إلى نظام للجماعة؛ فإذا كانت وظيفة النبوة نظرية وعملية فإن وظيفة 
الإعام عملية خالسة وو تجار الجاني التظرى ]لا بالاجتهاة ف الفروع» تتمثل تخطورة 
الإمام النبي أو الداعية النبي في فتح الباب لظهور الأدعياء والمتنبّين والمجانين» وكل من لديه 


ًَ 


٠١‏ زعم ابن سبأ (ابن السوداء) أنه وجد في التوراة أن لكل نبي وصيّاء وأن عليًا وصي محمد وهو خير 
الأوصياء لخير الأنبياء. نفاه علي» وبعد قتله قال والله لّينبض لعي من مسجد الكوفة عينان تفيض من 
إحداهما عسلًا والأخرى سمنًاء ويغترف منها شيعته (الفرّق» ص50؟5). 

'١‏ اختلفت الروافض في الأثمة؛ هل تجوز أن تظهر عليهم الأعلام؟ فقالت فرقةٌ يجوز ذلك كما تظهر على 
الرسل؛ لآنهم حُجّجٍ الله. كما أن الرسل حُجّج الله (مقالات. ج١,‏ ص7١١).‏ يجوز أن تظهر الأعلام عليهم: 
وتنزل الملائكة إليهم (مقالات. ج؟. ص١١).‏ وحكى زرقان عن هشام بن الحكم الرافض أنه أجاز المثي 
على الماء لغير نبي (الفرّقء ص18). كما أجازوا لمغيرة بن سعيد وبيان ومنصور الكشفٌّ وقلبّ الأعيان 
على سبيل السحر (الأصلء ج5. ص60-1/5). وادعى المختار بن أبي عبيد الثقفي من الكيسانية المعجزة 
عندما سمع بإحراق دار أسماءء وبعث مَن أحرقها بالليل» وادعى أن نارًا من السماء نزلت فأحرقتها. 
وانتصر على أهل الكوفة لما تكّن. وقال أحد الأسرى لنجاته: ما أنتم أسرتمونا ولا أنتم هزمتمونا بعُدتكم, 
وإنما هزمّنا الملائكة الذين رأيناهم على الخيل البلق فوق عساكركم (الفرّق» ص57-١20).‏ وقد قيل نفس 
الشثيء في حرب أكتوير 1917م عن عبور الملائكة مع الرسول قناة السويس. 
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إحساس بالاضطهادء أو كل من لديه إحساس بأنه مختار مُخلص صاحب رسالة. وكثيرًا ما 
يحدث ذلك في المجتمعات التى تعتقد بالإمامة وبالنبوة» كما تتمثل أيضًا في تحويل الإمامة 
من الوظيفة العملية إلى الوظيفة النظرية؛ وكثرة التفسيرات الخيالية للوحي؛ وتصريف 
الطاقة البشرية في نظريات عن الحياة والكون والإنسان يغلب عليها طابع الإشراق؛ فيضعف 
العقل» ويعود إلى ما قبل اكتمال النبوة» ناقصًا في حاجة إلى عون؛ وتضعف الإرادة» وتعود 
أيضًا إلى ما قبل اكتمال النيوة» ناقصة في حاجة إلى مُعين. والحقيقة أن ادعاء النبوة 
يقرو كل أن اقيق كفي الاختطهان وو القنادة الضطولة سنواة فاه القافه 
عن سوء نية حتى تتم له السيطرة على الجماعة» أو بصدق اعفان فادعاء النبوة في 
كلتا الحالتّين وسيلة يصطنعها القائد لإحداث السمع والطاعة: وليس تحولًا طبيعيًا من 
الإحساس بالرسالة إلى سماع الهاتف. وقد نشأ الأنبياء الدعاة أو الأئمة الأنبياء في مناطق 
الكوفة وجوها النفسي؛ جو الاستشهادء والذي يبعد عن جو البصرة ويغداد الذي يغلب 
عليه العقل والمنطق. وقد يستعير الإمام أو الداعية المتنبّي بعض الصور والأفعال النمطية 
من النبوات السابقة؛ فقد يتمثل المدّعي للنبوة حياة النبي وسيرته, فيكون حرفيًا مثله 
بائع حنطة, أو تبان أسوة بباقي الأنبياء الذين كانوا رعاة ونجارين» وحتى تبدى النبوة 
ن أختعت لدان زو اساي وإ حدهم عن الور دزو لهالة والاضواة روهتم كرة د و شتفت 
خلقه»."" كما يدعو أثر تاريخ الأديان في بعض الأساطير التي تُحيط بهم خاصة وأن 
القائلين بها كانوا على علم بأساطير مُشابهة في دياناتهم التي كانوا يعتنقونها قبل دخولهم 
3 لد الحدين ؟"ولكى مانيجة الذوم لسن تكدنب نيو هذا أى ذاه قمذا سن يفيل 
دلالة الآن» ولم يعن لهذه الفرّق القديمة وجودء ولا ينتج عن ذلك إلا إثارة الأحقاد في وقت 
لماج الألمة "فخ إل ونعلاقها برنريطنة 'وشتيعة خاضة برجن اتدلاة الفقرة ااانه الكيرى 


٠"‏ قالت فرقةٌ من الروافض بنبوة معمر بائع الحنطة بالكوفة» وقالت أخرى بنبوة التبان بالكوفة, 
وقالقة (الخطانية) :قيعة أبنى الحياين ينيوة عمان اللقّب هذا (الفطل: ع0 إض 1/37 ), 

٠"‏ هذا ما يفشّر نشأة التشيع من حيث هي قوالب ذهنية ونظريات وأساطير» وليس من حيث هي 
واقع نفسي اجتماعي سياسي من مصادر دينية أخرىء خاصة اليهودية» عن حسن نية أى عن سوء نية؛ 
فكثيرًا ما تظهر الثقافات الدينية الأولى عند المتحوّل إلى الدين الجديد في حديته عن الدين الجديد دفاتًا 
أى تفسيرّاء ومثال لذلك حديث بولس في رسائله عن المسيحية دفاكًا وتقريظًاء وظهور جوانب عديدة من 
ثقافته وديانته اليهودية السابقة في عرضه للدين الجديد. أما سوء النية أى حسنها فهى عامل تاريخي 
يدخل في حِيّل التاريخ كجزء من العمل البشري؛ أي إنه بناء أنطولوجيء وليس حكمًا خلقيًا. 
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خامسًا: اكتمال النبوة 


في إيران» والتأكيد على أن ليس المهم في الإمامة عقائدها النظرية؛ بل آثارها العملية» وهو 
مقياس أصولي بين الظن النظري واليقين العملي. 


(؟) هل الرؤية أو الحكمة استمرار للنبوة؟ 


هل تقوم الرؤية 'مقام الإمامة وتألخذ وظيفتها في استمران الثبوة؟ فل الرؤية الصالحة 
درجة من درجات النبوة؟ إذا كانت الرؤية قبل ختم النبوة واكتمال الوحيء وقبل المرحلة 
الأخيرة فهي مُمكنة, بل إن النبوة ذاتها مُمكنة حتى ولو لم يقصها الوحي؛ فلربما دعا 
ليها من الأتبياء الذين لم يُقَضُوا علينا؛ وريما كانوا من تكماء اليكتن وَمُلهَمِيهِم *' أما يعد 
اكتمال الوحي وختم النبوة فالرؤية خيال باطل بالنسبة للنبوة» وإن كان يُمكن أن تكون 
حقًا بالنسبة إلى قدرة الإنسان على التنبق بمستقبله, مثل قدرته على تذكّر الماضي ومعرفة 
الحاضر؛ فالإنسان ممتد في الزمان» ووعيه مُتصل من الماضي إلى الحاضرء ومن الحاضر إلى 
البنتقل» وإق:معوح' الإتساق لتظير بق الأحلكم» وكوفداقه للستتفقيل تزاءى فق الحاضير؛ 
وبالتالي يسهل تفسيرها وقراءتها وترجيح أحد احتمالاتها على الأخرى. وإن رؤيا النبي 
ليست جزءًا من نبوته؛ لأن النبوة لا تتم إلا في حالة اليقظة؛ حتى يتم استيعاب الوحي 
وحفظه. أو تبليغه لكتبة الوحي للتدوين؛ فالوحي كلام والرؤية مجرد صُوّر. وليس كلام 
الحيومق اكقان الك اميف يدها براه تعن يورم اطق وض لني واللفظ رخ ونا 
الخى فل زوع خيزة من النقر تعنم عق همومه الومية وتظلعاته الستصيلية ٠١‏ الرقىا 


4 كفن أهل السنة كل متنبّئ» سواء كان قبل الإسلام كزرادشت ويوراسف وماني وديصان ومرقيون 
ومزدكء أى بعده كمسيلمة وسجاج والأسود بن يزيد العنسي» وسائر من كان بعدهم من المتنبّين (الفرّق» 
ص"5؟). وكقّروا مَن ادعى النبوة والألوهية» أو من ادعى للأئمة بنبوة أو إلهيةء كالسبكية والبيانية 
والغيرية والمنصورية والخطابية ومن جرى مجراهم (الفرّق» ص57١).‏ 

* ذكر في القرآن منامات الأنبياء» مثل ما ورد في سورة يوسف (الدر. ص54١-57١).‏ وفي الحديث 
أن الرؤيا الصالحة جزء من النبوة» وقد جاء على لسان النبي أنه لم يِبِقّ بعده من النبوة إلا المبشراتء 
وهي الرؤيا الصالحة» وأنها جزء من ستة وعشرين جزءًا من النبوة» إلى جزء من ستة وأربعين جزءًا 
من النبوة» إلى جزء من سبعين جزءًا؛ لتفاضّلهما في الصدق والوضوح والصفاء من كل تخليط. أما رؤيا 
غير الأنبياء فقد تكذب وقد تصدقء إلا أنه لا يُقطّع على صحة شيء منها إلا بعد ظهور صحتها حاشا 
رؤيا الأنبياء؛ فإنها مقطوعة الصحة (الفصلء ج©,. ص485-١1).‏ 
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لها تفسير طبيعي في حياة الإنسان؛ ولا شأن لها باتصال الْْرسل بِالمُْرسَل إليه. وهي مثل 
ما يخطر للبصر دون حضور موضوع؛ أي الرؤية الباطنية للشعور بعد قلب النظرة. ويتم 
ذلك في حال اليقظة كما يتم في حال النوم؛ ومثلها مثل أحلام اليقظة؛ وهي من فعل الطباكع؛ 
طبيعة التقين وطييحة اليدن» ولمنيت من قاوذا كان كن الدؤيا 4 تسق إن 
في الواقع» يكون الواقع هو المحك في صدق الرؤية؛ وبالتالي لا تحتوي الرؤيا على صدقها 
الباطني. هي مجرد أضغاث أحلام تعبّر عن مكنونات النفسء ولا شأن لها بالصدق أو 
الكذب؛ فهي ليست وسيلة للمعرفة» بل استمرار لحياة الشعور دون حالة اليقظة؛ وإعمال 
لخيال الإنسان في غياب العقل الواعي؛ فهي تفكير من نوع خاصء وتفسيرها الصادق إنما 
يتم بعد الوقائع؛ ثم قراءة هذا الواقع في صور الرؤيا. ولى لم تحدث الوقائع على هذا النحى 
نا أمكن أن يكون للرؤيا أئ معكى ١‏ 

فإن لم تكن الرؤية استمرارًا للنيوة» فهل الحكمة استمرار لها؟ هل تستطيع النفس 
بتصفيتها أن تُدرك ما يُدركه النبي؟ هل يستطيع الحكيم بعقله أن يدرك الحقائق كما 
يُدركها النبي؟ والحقيقة أن السؤال نفسه إنما يتوجه إلى النبوة الرأسية؛ لا إلى النبوة 
الأفقيةة أن إل,نظرية الاتضال»وليس [ك الذقل التراض هى سوال :علي الجكمة فى نظرية 
الاتصال؛ وليس سؤالًا في علم الأصول بشقّيه؛ علم أصول الدين وعلم أصول الفقه الذي 
يتوجه إلى النبوة في التاريخ وعبر الأجيال كعقائد نظرية وكسلوك عملي. إن تجرٌّد النفس 
الناطقة بطبيعة الحال يجعلها قادرة على إدراك الحقائق النظرية» كما أن تفاؤت النفوس 
في درجات الصفاء والتجريد تجعلها أيضًا مُتفاوتة في درجات الإدراك. فالوحي بهذا المعنى 


”' اختلف الناس في الرؤية على ستة أقاويل: )١(‏ النظّام: الرؤيا مثل ما يخطر للبصر وما أشبهها ببالك: 
فتتمثلها وقد رأيتها. (؟) معمر: الرؤية من فعل الطبائع» وليست من قبل الله. (') السوفسطائية: الرؤيا 
سبيل ما يراه الناكم في نومهء كسبيل ما يراه اليقظان في يقظته على الخيلولة والحسبان. (5) صالح 
قبة: الرؤية حقء وما يراه النائم صحيح, كما أن ما يراه اليقظان في يقظته صحيح؛ فإن رأى الإنسان 
في المنام كأنه بإفريقية وهو ببغداد فقد اخترعه الله بإفريقية في ذلك الوقت. (5) الرؤية على ثلاثة أنحاء: 
(أ) ما هى من قبل اللهء مثل تحذير الله الإنسان في منامه من الشر وترغيبه في الخير. (ب) من قبل 
الإنسان. (ج) من قبل حديث النفس والفكر. يفكّر الإنسان في منامه» فإذا ما انتبه فكّر فيهء فكأنه شيء 
قد رآه. (1) أهل الحديث: الرؤيا الصادقة صحيحة:؛ وقد يكون منها ما هو أضغاث أحلام (مقالات؛ ج١2‏ 
ص؟١؟7١؛‏ ج7, ص7١٠؛‏ الإبانةء ص١١).‏ وأنكرت الجهمية الرؤيا وقالت إنها أضغاث أحلام؛ في حين 
أثبتتها الأشاعرة (التنبيهء ص39). 
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عام وليس خاصّاء يستطيعه الفيلسوف كما يستطيعه النبي." واعتبار الوحي تعبيرًا عن 
الطبيعة الإنسانية ليس إنكارًا للنبوة بقدر ما هى إثبات لدوامها عن طريق نزوع الطبيعة؛ 
فالطبيعة هي الوحيء والوحي هو الطبيعة» وكل ما يميل الإنسان إليه يطبعه هو الوحيء 
وكل ما يتوجة به الوبحي هى اتجاه في الطبيعة: الوسي والطبيعة نشيء واحدة :ونا كانت 
الطضعة منسكمرة فالوحي كهذا للحن عتمي والظرة داضة ولكذا أسياة نوكن إليناامن 
الطبيعة. وصوت الطبيعة هى صوت الله. والوحي الطبيعي هو أكبر رد فعل على الوحي 
الرأسي؛ فهو وحي بلا معجزات ولا ملائكة ولا أشسياة ع ذلك يُقر بالتوحيد وتاليعت 
وبالجزاء؛ مما يجعل استعمال لفظ الوحي هنا استعمالًا مجازيًا خالصّاء أي إدراك العقل 
القائم على الطبيعة. ويطبيعة الحال ين الوحي بهذا المعنى طالما أن هناك عقلًا وأن 
هناك طبيعة."١‏ 


() حفظ الوحي وبقاء الشريعة 


وذ تضاف إل القبعافبالنيوة نولش و هلل جره التتجوره لفون مقس الشراذة وإبظالة 
كله أو بعضه.ء وبقدرة الإمام النبي على إحضار قرآن جديد ووحي آخر وشريعة بديلة: 
لنتوقه لوحي !ادك اراقلى و انسة :كر كه كيه بد و سي 'التفال: له الإفامة الكيوة 
الجديدة. ويكون الإمام الجديد من الصابئة؛ أي من دعاة الدين الطبيعي؛ ولا يكون من 


٠"‏ ومن الرؤيا ما يُّريهِ الله نفس العالم إذا صفّت من أكدار الجسدء وتخلّصت من الأفكار الفاسدة 
فيُشرف الله به على كثير من المغيّبات التي لم تأتِ بعد. وعلى قدر تفاضّل النفس في النقاء والصفاء يكون 
تفاضل ما يراه في الصدق (الفصلء ج5. ص85-١٠).‏ وقد ادّعت صابئة حران نبوة قوم من الفلاسفة 
(الأصول. ص51١154-1١).‏ وادعى فريق آخر من الصابكة نبوة هرمس وواليس وذردثيوس وأفلاطون 
وجماعة من الفلاسفة وسائر أصحاب الشرائع» كلّ صنف منهم مُقرون بنزول وحي من السماء على 
الذين أقروا بنبوتهم. يقولون إن الوحي شامل للأمر والنهي والخبر عن عاقبة بعد الموت» وعن ثواب 
وجنة ونارء ويكون فيها الجزاء عن الأعمال السابقة» والمجوس يدَّعون نبوة زرادشت ونزول الوحي عليه 
من الله (الفرّق» ص90؟-551؟). 

“ يرفض الباطنية المعجزات» ويُنكرون نزول الملائكة من السماء بالوحي والأمر والنهي» ويُنكرون 
أن يكون في السماء ملكء ويتأوّلون الملائكة على دعائهم إلى بدعتهمء ويتأوّلون الشياطين والأبالسة على 
مُخالفيهم (الفرّق» ص557-5550). أما الدهرية فيُتكرون الرسل والشرائع لميلها إلى استباحة كل ما 
يُحيل الطبع (الفوّقء ص5 5؟550-5). 
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العرب» بل من العجم؛ مما يدل على الدافع السياسي وراء القول باستمرار النبوة ونسخ آخر 
شرائعها. فإن لم يتم استبدال العرب كلية» فيُمكن استبدال فريق بفريق» وظهور الإمام 
النبي في الجماعة المضطهّدة؛ لذلك يجوز البداء والنسخ» ليس فقط داخل آخر مرحلة: 
بل أيضًا بعدها."' وقد يُشْكّك في الوحي المدوّن نفسه. كله أى بعضه؛ فقد انتقل القرآن 
ودف أو أحرقت المصاحف قبل أن تُجِمّع» فالقرآن الأول غير القرآن الثاني وقد يحدث فيه 
التبديل زيادة أو نقصانًاء مثال ذلك إخراج قصة يوسف من القرآن؛ لأنها قصة عشقء وكأن 
العشق ليس أحد مظاهر الوجود الإنساني مثل النبوة والعصمة.'" ولا خفاء في أن الدافع 
لذلك دافع سياسي خالص؛ من أجل التشكيك لدى العامة في الرسول ودحض شرعيته؛ إما 
بزيادة نص أو بنقص آخر كان ينص صراحة على إمام آخر. 


* عند اليزيدية (الخوارج) أتباع يزيد بن أنيسة» يبعث الله نبيًًا ينسخ شريعة محمدء ويكون صابئًا 
كما يذكرء وليس من جملة هؤلاء الصابئين (الأصول. ص517١-155١).‏ يبعث الله في آخر الزمان نبيا من 
العجم, ينزل عليه كتاب من السماءء ويكون دينه دين الصابتة المذكورة في القرآن» لا دين صابكة واسط 
أو حران» وينسخ ذلك الشرع شرع القرآن (الآصول. ص”77١-77١؛‏ الفرّق» ص ,٠١‏ ص4/ا؟-١٠/5؛‏ 
الملّلء ج”", ص5 5؛ الأصول. ص58١,‏ ص75" ص73737-775). وأما الكفرة الذين ظهروا في دولة 
الإسلام» واستتروا بظاهر الإسلام: واغتالوا المسلمين في السر ... من قال بقول اليزيدية من الخوارج الذين 
زعموا أن شريعة الإسلام تُنسّخْ بشرع نبي من العجم (الفرّق» ص51-5507؟). وزعم بيان بن سمعان 
أنه نسخ بعض الشريعة (مقالات» ج١.ء‏ ص6١1).‏ وبيان بن سمعان عند قومه نبي نسخ بعض شريعة 
محمد (الفرّقء ص١3).‏ وهشام بن الحكم نسخ القرآن» وصعد به إلى السماء؛ لردة الأمة بعد بيعتها 
لأبي بكر (التنبيه ص25). وهذه الفرّق كلها تقول بالبداءء» وأن الله تبدو له البداوات (التنبيه ص .)١5‏ 
غك المفوضة من غالية الشيعة, الأكمة ينسخون الشرائع (مقالات. ج١,‏ ص186). الأثمة ناسخون؛ إما 
على معنى البداوات» أو ليس على معناها (مقالات. ج؟. ص355-7507). ويجوز للأئمة نسخ الشرائع 
وتبديلها وتغييرها (مقالات؛ ج١:‏ ص7١١؛‏ ج75 ص١١1١).‏ 

'" عند الرافضة انتقل القرآن أو وضع أيام عثمان؛ وأحرقت المصاحف التي كانت من قبل (التنبيه, 
ص55). ليس القرآن هو القرآنء بل شيءٌ وضع وافتعل (التنبيه. ص258). بُدّل القرآن وَحُرّف من 
مواضعه وزيد فيه ونُقص منه (الانتصاره ص1. ص7١٠).‏ ويرى البعض أنه نقصٌّ دون زيادة أو 
تغييره ذهب كثير منه والإمام يعلّمه (مقالات. ج١.‏ ص5١١-5١1).‏ القرآن مبدَّل؛ زيد فيه ما ليس منه. 
ونُقص منه كثيرء وبُدّل كثير (الفصلء ج5. ص295). القرآن فيه زيادة ونقصانء ولكن الإمام ألمَّ به 
(مقالات» ج١.‏ ص177). وتنكر الميمونية من الخوارج أن سورة يوسف من القرآن (الفرّق» ص١58).‏ 
وكما تُذكر العجاردة الخوارج نفس الشيء؛ فهي قصة من القصص.ء ولا يجوز أن تكون قصة العشق 
من القرآن (المكّلء ج؟. ص573-: 5؛ اعتقادات. ص57 ). 
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خامسًا: اكتمال النبوة 


وقد يبدى من المتناقض التسليمٌ بأن النبوة في آخر الزمان. والحقيقة أن هذه مُعتقّدات 
أهل السنة في علامات الساعة من أمور المعادء ولكن المسيح الدجال لن يأتي بنبوة جديدة؛ 
فقن فرتفك الندوف ول 'لقالك الانسانية قاصيرة حكن كهانةالؤماق تنقضنها مرئلة ايتداة 
من ختم النبوة حتى المسيح الدجالء معلّقة في التاريخ, لا هي ناقصة تتطورء ولا هي كاملة 
تعتمد على نفسها. ولا يأتي بشريعة جديدة» ولكنه ينزل على شريعة الإسلام؛ فيُطيّقها 
عنوةً بعد أن تراخى في تطبيقها الحكام» وتساهل فيها الناسء ويّحيي القرآن في قلوب 
الثاسن نعط عوات: "١‏ ومقفام الزوانات” عن اكو الزمان إنكا تمر عق الأمل في المستفين 
والثقة بالنصرء تعويضًا عن ضعف الحاضر وهزائمه. فإذا ما ظهر في القدس أى حتى 
داخل العالم الإسلاميء فإنه يحرّر الأرض ويقضي على مظاهر القهرء ويُعيد توزيع الثروة» 
ويوحّد الأمة. ويقضي على التغريب ويٌقاوم التخلفء ويجنَّد الجماهيرء كل ذلك تعبيرًا عن 
تطلعاك المستلمين اليوه: 


"١‏ تساءل القدماء: على أي وجه يكون نزول عيسى ومحمدٌ آخر الرسل؟ ينزل على نصرة دين الإسلام: 
فيقتل الدجال والخنزيرء ويُريق الخمرء ويّحيي ما أحياه القرآن» ويُميت ما أماته القرآن (الأصول, 
ص55١-١11).‏ إذا نزل عيسى من السماء ينزل بنصرة شريعة الإسلام؛ ويّحيي ما أحياه القرآن» ويُميت 
ما أماته القرآن (الإنصافء ص١1).‏ عيسى عند نزوله إلى الأرض في آخر الزمان إنما يحكم بشرع نبينا 
لا بشرع جديدء وعدم قبول عيسى الجزية وهو من جملة شرع نبينا؛ لأن قبول الجزية غايته إلى نزول 
عيسى (الحصون. ص .)١9‏ فكيف يستجيز مسلم أن يُثبت بعده عليه السلام نبيًّا في الأرض حاشا ما 
استثتته الآثار المستّدة الثابتة في نزول عيسى في آخر الزمان (الفصلء ج5. ص25؟). 
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سادسًا: وقوع النبوة 


بعد الحديث عن إمكانية النبوة يأتي وقوع النبوة بالفعل. وما يهمنا هو وقوعها في المرحلة 
الأخيرة التي تتضمن من قبل وقوعها في المراحل السابقة, فالنهاية تدل على البداية في حين 
أن البداية لا تدل على النهاية. الحديث الأول مجرد حديث في الإمكانيات النظرية وعدم 
الاستحالة العقلية» في حين أن الحديث الثاني هو نقل لما وقع بالفعل؛ وتناؤل لموضوع 
تاريخيء بالإضافة إلى صحة نقله؛ بالرغم من هذا الوقوع إلا أنه يُمكن أيضًا وجود أدلة 
عليه. إما الأخبار منها في كتب الأنبياء السابقين» أو أحوال النبي قبل البعثة أى المعجزات 
بالمعنى القديم؛ أو الإعجاز بالمعنى الجديد. ْ 


)١(‏ أخبار الأنبياء السابقين 


إذا كانت كل مرحلة تؤدي إلى المرحلة التالية» فإن هذا التطور يكون مرا عنه؛ فالمرحلة 
السابقة تُخبر عن قدوم مرحلة لاحقة؛ فالدليل على خاتم النبوة هى إخبار كل نبي سابق 
بما سيتلوه من تنبؤات وما يتبعه من أنبياء. والحقيقة أن هذا الدليل ليس حاسمًا من حيث 
الواقع وإن كان مقبولًا نظرًا؛ فِقة الوصف بالمكان والزمان والتعيين والاسم قد لا يكون 
دليلًا على الصدقء بل قد يكون دليلًا على الكذب» كما هو الحال في بعض الكتب السابقة» 
مثل إنجيل يوحنا الذي يُكثر من هذه التفصيلات للإيهام بالصحة التاريخية؛ فتفصيلات 
الإطار حتى ولو طابقت الواقع قد لا تعني صدق الواقعة. وماذا لى كان النص السابق 
محرَّفًا ومبدّلَا في نصوص لم تثبت صحتها تاريخيًا؟ وماذا لو كان النص موضوكًا وكثير 
من النصوص قد تم وضعها بعد حدوث الواقعة إسقاطًا من الحاضر على الماضي؟ وماذا لى 
كان النص الأصلي محذوفًا أو منقوصًا من أجل تزييف الوقائع والطعن في شرعيتها؟ وماذا 


من العقيدة إلى الثورة (5) 


لو كان النص مؤوَّلًا بحيث ينطبق على الواقعة بعد حدوثها ولا يُشير إليها؟ وماذا لو كان 
النص بغير ذي دلالة» ثم تحدث الواقعة فتجعل النص دالا بل وتخلق فيه دلالته قصدًا 
بعد أن كانت الدلالة بالمصادفة؟ وكيف يُمكن الاستدلال بالمراحل السابقة وهى منسوخة. 
خاضة إذا حان التسدق اللخبار مجواته في الأمن:والتميء و]ذا حجان ى العلم تجوازه اق 
الإرادة؟ وهل من الضروري أن تعلمه المراحل السابقة وخر عن قدوم مرحلة لاحقة؛ أم 
أن ذلك يتكشف من الموضوع ذاته من خلال علاقة داخلية؛ علاقة الوسيلة بالغاية» أو 
العلة بالمعلول؛ أو المقدمة بالنتيجة» أى الافتراض بالقانون؟ ولا يدخل هذا الإخبار ضمن 
المعجزات؛ لأنه ليس خرقًا لقوانين الطبيعة» ولا نقضًا لمجرى العادات.' ولن يقنع الإخبار 
به إلا أصحاب الدين الجديد الذين آمنوا بالمراحل السابقة» وقدروا على تجديد الدين. أما 
الأمم الأخرى التى لم تبلغها المراحل السابقة: أو التى بلغتها وأصرت على المحافظة على دين 
الآباءء فيظل الإخبار بالنسبة لهؤلاء بغير ذي دلالة» كما أن مجرد الخبر هى إيمان بالرواية 
دون العقلء والرواية ظنية طبقًا لنظرية العلم؛ ومن كم يُصبح وقوع النبوة معتمدًا على 


إخبار الأنبياء السابقين ظنيًا خالصًا. 


(؟) أحوال النبي قبل البعثة 


هل يُمكن اعتبار أحوال النبي قبل البعثة دليلًا على وقوعها وإثبانًا لها؟ إن معظم ما يُنقل 
عن ذلك إنما يأتي أيضًا من الأخبارء وليست السابقة التي تنتهي إليه بتحقق النبوة» بل 
اللاحقة عليه التى تقص من أخبار الماضىء وهى في غالبها أخبار آحاد لا تفيد إلا الظن؛ 


' معرفة ذلك بالأخبار» وما يُوجِب العلم به وما لا يُوحِبِ (المغني. ج5٠؛‏ النبوات. ص/8-7). وهذا هى 
المسلك الثالث عند الإيجيء أخبار الأنبياء المتقدّمين عليه من نبوته في التوراة والإنجيل. فإن قيل إن زعمتم 
مجىء صفة مفصّلً أنه يجىء في السنة الفلانية» في البلدة الفلانية.ء وصفته كيت وكيتء فاعلموا أنه نبى 
باطل؛ لأن التوراة والإنجيل خالية من ذلك. وذكره مجملًا لا يدل على النبوة على ظهور إنسان كامل؛ أو 
لعله شخصه آخر لم يظهر بعد. ويُمكن الرد على ذلك بأن المعجزة وأخبار السابقين مجرد دليل مكمّل 
(المواقف. ص51"). إخبار الأنبياء المتقدّمين في كتبهم السماوية عن نبوته» فهذه مجامع أدلة نبوته, 
والاستقصاء فيها مذكور في المطوّلات (المحصلء ص١5١.‏ ص5 .)١5‏ بشارات الأنبياء قبله؛ لذلك أذعنت 
له جماعة من أحبار أهل الكتابء مثل كعب الأحبار ووهب بن منبهء وقبلهما عبد الله بن سلامء وقبله 
بحيرا الراهب ثم النجاشيء وقبله سيف بن ذي يزن. ولسماع شأنه عن أهل الكتاب آمن به العيسوية من 
اليهود» غير أنهم شكُوا في بعثته إلى بني إسرائيل (الأصولء ص85١-187).‏ 
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سادسا: وقوع النيوة 


والمتواتر منها أيضًا بمفرده لا يُفيد إلا الظن؛ طبقًا لنظرية العلم؛ لاحتياج الدليل النقلي إلى 
دليل عقلي ولى واحد. وكثير من هذه الأخبار قد وْضِعت بعد البعثة» إسقاطًا من الحاضر 
على الماضي؛ فبعد ظهور العبقرية يتم الحديث عن بوادرهاء وبعد وقوع النبوة يتم اكتشاف 
إرهاصاتها. وغاليًا ما كانت في كتب السيرة تبجيلًا للرسولء وتعظيمًا للنبي من أجل جعله 
فوق مستوى البشرء متفرّدًَا بالوقائع» مُصطفَى بالصفات. وعلم السيرة ليس علم أصول 
الدين؛ الأول نقلي خالص والثاني نقلي عقليء تكفي في الأول الحُجّج النقلية في حين أنها 
تظل في الثاني ظنية؛ ولا تتحول إلى يقينية إلا بحجة عقلية ولى واحدة؛ طبقًّا لنظرية العلم 
في المقدمات النظرية الأولى. ولو كانت معجزات قبل البعثة فإنها لا ل على البعث؛ لأن هذه 
المعجزات قد ضعت قبلها. وتكون المعجزة دليلًا على صدق النبوة إذا كانت مقارنة لهاء 
لا قبلها ولا بعدها. وإذا كان الرسول لا يكون كذلك قبل البعثة» وهى مجرد إنسان عادي» 
لا نبيًا ولا رسولًا قبل البعثة» فكيف تظهر عليه أحوال غريبة؛ كرامات أو معجزات؟ وإذا 
كانت هذه الأحوال مجرد كرامات قبل البعثة ومعجزات بعد البعثة, فهل ننتظر من الأولياء 
الذين تظهر عليهم الكرامات أن يتحولوا إلى أنبياء فيما بعد؟ ليست المعجزات قبل البعثة 
مقدمات لتلك التي تقع بعدها؛ فالمعجزة لا تحتاج تقديمًا بمعجزة أخرىء أو تصديقًا لما 
سيأتي بعدها من معجزات» وإلا لتسلسل الأمر إلى ما لا نهاية»ء وظهرت ضرورة معجزة 
أولى صادقة بذاتها لا تحتاج إلى معجزة أخرى قبلها. وإن حياة النبي قبل البعثة جزء من 
يحبا ته النقاضة وبمك العافة: 

وقد تُقسّم أحواله قبل البعثة إلى أمور في ذات الرسولء وإلى أمور في صفاته؛ وإلى 
أمور خارجة عنه؛ فالأمور التي في ذاته مثل النور الذي كان يتقلب في آبائه إلى أن ولد وهي 
حتمًا صورة مجازية للخير والحق والعدل؛ والنور صورة إلهية ولغة النبوة في الديانات 
القديمة. والتقلب في الآباء إحدى صور التناسخ: أو أحد مظاهر حلول الأبوة في البنوة في 
الديانات القديمة أو الفرّق الكلامية. وهو ضد التصور الإسلامي الذي يجعل المسئولية 
فردية» يما في ذلك النبوة التي لا ثُوَرْتُ ولا تُوَيَثَ بض الوحي:؟ وكيف يتولد الذور في آباء 
النبي ولم يكونوا مهتدين بعد بما في ذلك الجد والعم؛ الأقرباء المباشرون الذين رأوا الرسول 
قل الحعفة أو الذين بلكديح 'الننة وهم أحواء؟ أما إق كاناف ولاددة مهدو سرد دا 


” #«وَإِذ ابْتلى إِبْرَاهِيمَ رَبَّهُ بكَلِمَاتٍ فَأَتَمَهْنَّ قَالَ إِنّي جَاعِلُكَ لِلنّاس إِمَامًا قَالَ وَمِنْ ذَرّيّتِي قَالَ لَا يال 
عَهْدِي الظَالِمِينَ4 (؟: 5؟1). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


نزل واضعًا إحدى يدّيه على عينّيه والأخرى على سوأته. فذلك تقايّل الخير والشرء النور 
والظلمة» فاليد على العين حماية لها من النورء واليد على السوأة تغطية لها. فالرسول خير 
وليس به شرء وهو ما يُضاد المألوف في الولادة؛ فالجنين لا يتحرك إراديًا ولا يعرف مكان 
عينّيه من سوأته. وربما يكون مُعْمّض العينّين من دماء الرحم» والسوأة إدراك اجتماعي 
ينشأ بالتربية» وقد يكون ذلك تغطية لموضع الوطء في مجتمع يسوده الشذوذ الجنسي 
ووظة الوتدان- آها أن سكية كات النيرة ون كتقيه فوى كمويل الست إل ف نقتم 
هو النهاية وليس الخاتم» كما هى واضح في «وختامه مسك». وكيف يدخل الخاتم رحم 
الأم؟ وهل يكون في الأصبع أم بين الكتقين؟ وكيف يقبض الجنين عليه ولا يقع؟ وما حجم 
الخاتم وشكله ومعدنه؟ وكيف لم يرفض جسد الأم الجسم الغريب منه؟ أما أن تطول 
قامته عند الطويل وتتوسط عند الوسيط؛ فذلك يدل على أن رؤيته ذاتية خالصة» وأنه يبدو 
على أحسن وجه طبقًا لتصوّر الرائي» وأن الذات هي التي تخلق الموضوعء وأن الإنسان يرى 
العالم على شاكلته؛ وكما يهوى ويرغب؛ فالمسيح عند الأسود أسودء وعند الأبيض أبيض» 
والرسول عند الطويل طويل وعند القصير قصير. أما الرجم بالنجوم عند قرب بعثته, 
وكون ذلك سبب إسلام قوم من الكهنةء فهى إدخال لعنصر الطبيعة في النبوة؛ فالطبيعة 
أيضًا تشعر بالنبي وتتنبّأ به وتتهيأ له؛ ولذلك نموذج في الإنجيل بتنبق ملك المجوس بولادة 
المسيح بالنظر إلى النجوم. والنجم في التصور القديم جسم لطيف منيرء له روح وعقل 
ونفس وحياة؛ وبالتالي فهو صادق فيما يُخبر به." 

والنوع الثاني من أحواله قبل النعكة هي أمور في صفاته. مثل الصدق والأمانة 
والعفاف والشجاعة والفصاحة والسماحة والزهدء ويلوغه النهاية في العلوم والمعارف» 
وتمهيد المصالح الدينية والدنيوية. وهي صفات عامة لا تميّز النبي عن غيره» ولا الرسول 
عن باقى البق ققد كان الصتحابة كذلكة.زهكاك ششاعة الفادقه وتضاهة الخطاف 
وسفاحة الأعفياس هد الآولنالفوامانة الأنناء عل ريف الال رهق اشام عقاف 
المؤمنين» وعلوم الحكماء. ومعارف الصوفية: ودفاع الفقهاء المحتسبين عن المصالح الدينية 
والدنيوية» وإلا كان الكل أنبياءَ ورسلاء ولم يتميز عنهم خاتم النبوة بشيء: ولكانت النبوة 


” لا نور في ذاته مثل النور الذي كان يتقلب في آبائه إلى أن وُلِد ولادته مختومًا مسرورًا واضعًا إحدى يديه 
عل عينية والأخرى .عل رسوآنه: مناتم الشوة رين كتنيه. طول:قامحة عند الطويل: ووش املق عند ا وسيملة 
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نسادسا: وقوع النيوة 


سمات إنسانية خالصة» وقيمًا إنسانية رفيعة تستهوي الناس كما تستهويهم سير الأبطال 
والقادة والعلماء. ؛ 

أما النوع الثالث من أحواله قبل البعثة وهي الأمور الخارجة عنه. فهي تجمع بين 
الصفات الجسدية العضوية ومظاهر الطبيعة» وذلك مثل شق بطنه وغسل قلبه. والحقيقة 
أن ذلك لا يتعدى صورة معنوية للطهارة» كما هو الحال في الأمثال العامية. فالقلب ليس 
في البطن بل في الصدرء والشرور ليست في القلب عالقة به فيُّغْسَل منهاء ولكنها صفات في 
الأفعال يُدركها الحقل وككتارها الإرادة: إن كان الرسول خيًا محضا دون شي فقد اثثفت 
هونة ناذه كنا رموي لكين والقر مقن ونه التطرت وطاء يزه سما زفي 
ضورة ومزية للعضمة الحي ستضيخ إشبكالا:نطركا فيما بعت عندما يكهول دق الويالة 
إلى عصمة الرسول. أما إظلال الغمامة فوقه فهي صورة للحماية والحفظ والرعاية: ولكن 
هل الحماية من مظاهر الطبيعة فقط أم الحماية من شرور البشر وضغائن الأعداء؟ وهل 
الأمراض من حرارة الشمس وحدها؟ وأين الحماية من البرد وسائر الأمراض؟ وكيف تُوجّد 
الغمامة في الحر القائظ وعدم وجود البخار من البحار؟ وكيف تظلّل الغمامة وهى تسير 
بسرعة الريح إنسانًا يسير بسرعة الإيل؟ أما تسليم الحجر والمدر عليه فهى نوع من تعرّف 
الطبيعة وحساسيتها للنبوة في مقابل جحود البشر والتنكر لها. وحديث الطبيعة مع النبي 
معروف في تاريخ الأديان من قبل مثل حديث سليمان مع الهدهد والنمل. وحديث الحجر 
أعجوبة في مجتمع صحراوي فيه الحجارة في وحشة الصحراء. وسلام المدر أيضًا أمنية في 
مجتمع صحراوي يرنو فيه الإنسان للبعيد إذا ما عز القريب.” 


(؟) هل له معجزات بالمعنى القديم؟ 


إذا كانت المعجزة بالمعنى القديم وفي المراحل السابقة على ختم النبوة هي خرق قوانين 
الطبيعة والجريان على غير المألوف, فإن هذا المعنى لا يكون ساريًا في آخر مرحلة من 


* ومن صفاته الصدق والأمانة والعفاف والشجاعة والفصاحة والسماحة والزهدء وبلوغه النهاية في 
العلوم والمعارفء وتمهيد المصالح الدينية والدنيوية (التحقيقء ص١/1١-0/7١).‏ 

* الأمور الخارجة عنهاء مثل: شق بطنه؛ وغسل قلبهء وإظلال الغمامة» وتسليم الحجر والمدر (الأصولء 
ص89١187-1).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


كان ذلك ارتدادًا للماضي وعودًا إلى التبعية وحاجة الإنسان إلى وصايا خارجية» وذلك إنكار 
للتقدم والتحقق وقدرة الوحي على تربية الإنسانية وكمالها ورقيها. المعجزة يقين خارجي 
لا ينفع في مرحلة اكتمال الوحي واستقلال العقل والإرادة» بل إنها تكون مناقضة لهما؛ 
فالإسلام دين العقل والحرية» ولا تنفع معه خرق قوانين الطبيعة التي تنهدم بها قوانين 
العقل» ويكون الفعل فيها لقدرة خارجية وليس لقدرة الإنسان؛ فالمعجزة مستحيلة من 
حيث المبدأ في آخر مرحلة من مراحل النبوة» ولكن هل هي واقعة؟7 


() استحالة نقل المعجزة بالآحاد أو بالتواتر 
إذا كانت المعجزة واقعة بالفعل» فليس هناك من سبيل إلى معرفتها إلا بالنقل» ولا يكون 
النقل إلا بأخبار الآحاد, أو بالأخبار المتواترة. وأخبار الآحاد لا تُورث إلا الظن ولا يحدث بها 
اليقين» وتظل محتملة الصدق والكذب. وكثير من روايات المعجزات أخبار آحادء وأخبار 
غير متواترة؛ لذلك كانت كلها في الأحاديث وليست من القرآن؛ لأن القرآن خير متواتر نقله 
الكافة عن الكافة,. وليس كالحديث الذي به الآحاد والمتواتر. والآحاد لا يُورث علمًا؛ ومن ثم 
لا يكون الآحاد طريقًا إلى العلم بوقوع المعجزة. 

أما المتواتر» فليس مجموع آحادء بل له شروط أربعة في مقدمتها الاتفاق مع الحس 
والعقلء بالإضافة إلى العدد الكافي الذي يستحيل معه التواطؤء واستقلال الرواة عن بعضهم 
البعضء وتجانّس انتشار الرواية في الزمان. لا يُمكن إذن إثبات المعجزة بالتواتر؛ لأنها 
تُعارض شهادة الحس وبداهات العقل ومجرى العادات» وهي أحد شروط التواترء والتواتر 
فيها ليس مثل التواتر على شجاعة علي؛ لأن شجاعة علي تُطابق الحس ومجرى العادات: 
وليس فيها ما يُناقض أوليات العقل أو قوانين الطبيعة. وكثير من روايات المعجزات كانت 
في أصلها آحادًا ثم أصبحت متواترة." 


* ثبتت نبوته واشتهرت رسالته بالمعجزات والدلالات القطعيات (الطوالع» 5١؟؛‏ التحقيق.ء ص7 .)١1‏ ما 
يظهر على يديه من الآيات الباهرات المعجزات القاهرةء والحجج النيّرة الخارقة للعادة» والخارجة عما 
عليه العادة وتركيب الطبيعة. وال لا يُظهر المعجزات ولا ينقض العادات إلا للدلالة على صدق صاحبها 
وكشف قناعه» وإيجاب الإقرار بنبوته. والخضوع لطاعته. والانقياد لأوامره ونواهيه (الفوّق» ص321). 
" هذه المعجزات لا تثبت تواترًاه لكن مجموعها يُفيد العلم (الإرشاد. ص55-07"). هذه الوقاقع لم 
تبلغ مبلغ التواتر (الاقتصاد.ء ص١١-17١٠).‏ آحاد هذه الأمور غير معلومة ولا منقولة بطريق التواترء 
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سادسا: وقوع النيوة 


وقد توفّرت الدواعي نظرًا لغرابتها وشهرتها على نقلها متواترة» ولكن لم يحدث, 

30 آحادًا؛ مما يدل على أنها رؤية أفراد؛ أي إدراك ذاتي هُعجّب أو لجمهور أى خطأ 
ف كوم ل يُمكن يات العذزاث: بالاضطران أن بالنظن والاستدلال القاكم عل 

00 ؛ فالمعجزات لم تتواتر إلا بعد أن كانت آحادًاء وربما كانت بدايات الآحاد وضعًا؛ فهي 
تفقد إذن شروط التواتر. لقد وْضِعت الأحاديث التي تروي المعجزات في فترة متأخّْرة» ثم 
نُسَيْت إل ميلع الوبخي» ثم اختلقت الشواهد الحتنية والؤقاكم المعينة والتخديداك الومانية 
والمكانية؛ للإيحاء بأد الذاوغ إنما قد روى عن مشاهدة مباشرة ومعاينة للوقائع ومعاصرة 
للأزمان. وهذا معروف في تاريخ الأديان؛ فقد حدث نفس الشيء في رواية الإنجيل الرايع 
عندما أعطى الراوي التحديات الزمانية والمكانية ووصف الوقائع المادية؛ ليُوحي بالمعاصرة 
مع آثة موضو عق عط متاكن::وقناك دهده الخو.هن الروايات لافذكن الهجزات وسكت 
عن تكذيبها. والسكوت ليس دليلًا على التصديق وإن لم يكن دليلًا قاطعًا على التكذيب» كما 
أن السكوت مُمكن على اختلاف الأحاديث الراوية للمعجزات وفي عصر متأخرء ولو كانت 
موضوعة في عصر متقدم لأمكن تكذيبهاء وإذا كان العصر المتأخّر هو الذي وضع الأحاديث 
فإن ذلك يدل عن أنها حاحة امشماعية شاملة تمه التحميمة الرغية ف تمظيم الأشخاص: 
فالسكوت عليها ليس سكونًا في الحقيقة» بل تعبير عن رضًا جماعيء لا عن تواطق بل 
عن حاجة. وقد كان في كل عصر من يكذَّبٍ هذه الأحاديث؛ إن لم يكن بالنقد الخارجي 
قبالتقه الذاجق اانا هل لفقل ففى عصن التقل. والحفسين باناكون كا القالي هو 
النقد الخارجي للرواية: ولكن في عصر متآخر ظهر النقد الذاخي القائم على العقلء وبداً 


وإنما هي مستندة إلى الآحادء وهي مما لا سبيل إلى التمسك بها في القطعيات وإثبات النبوات (الغاية, 
ص ؟4"). لم تثبت بطريق متواتر (الغايةء ص901-55؟). هذه الأشياء لى وُجدت لنُقلت إلينا نقلًا 
متواترًا؛ لأنها أمور عجيبة؛ والدواعي على نقلها متوفرة. فلما لم تقل نقلّا متواترًا علمنا أنها ليست 
صحيحة:؛ ولم نسلّم بسلامتها عن الطعن ولكن لا نزاع في أنها لم تُنقل إلينا نقلًّا متواترّاء بل إنما دُقلت 
على سبيل الآحادء ورواية الآحاد لا تُفيد العلم. لا نسلَّم بأن رواة الغرائب التي يُمكن الاستدلال بها على 
الرسالة بلغوا حد التواتر؛ فإنه ليس كل ما يُذكر في كتاب دلائل النبوة مما يصح الاستدلال به عن طريق 
القطع على الرسالة ... لا نسلَّم أن رواة هذه الأشياء بلغوا حد التواتر (المحصلء ص١5١-57١).‏ وإن لم 
يتواتر كل واحد منها (الطوالع» ص5 .)3١‏ وانظر أيضًا نفس موضوع التواتر في الأصولء ص 21/0-١1/5‏ 
ص١71١-177؛‏ النظامية.ء ص57-/017؛ التمهيدء ص7١١-5١١؛‏ الفصلء ج١,‏ ص5ه-١1؛‏ المللء ج١2‏ 
ص 4١57-١50١‏ التحقيقء ص١/ا١-؟77١.‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


الشك في المعجزات ليس فقط كرواية ولكن أيضًا كموضوع, ليس فقط في السند ولكن 
أيضًا في المتن» ليس فقط في الوضع التاريخي بل أيضًا في خلق الواقعة. وربما في عصر آخر 
تُصبح رواية المعجزات أكثر ضررًا على الأمة من أي شيء آخرء إذا ما كان الجيل يدعو إلى 
التأكيد على سلطان العقلء ودّور العلم؛ والاعتماد على الحرية والتخطيط؛ وليس على إجراء 
المعجزات. 

ولا يتعلق الأمر بالسند وحدهء بل يتعلق أيضًا بالمتن؛ أي بصياغة الخبر؛ فالتواتر وإن 
كان شرطًا في السند إلا أن النقل الحرفي هى شرط المتنء بلا زيادة أى نقصانء أو تقديم 
وتأخير. أو إظهار أو إضمار. والنقل بالمعنى مثل خير الآحاد لا يورت المعجزات زيادةً 
أو انقصانًء وفي وضفها إجمالا أى تفضيلا مدغاة للشك فيها؛ :وبالتالي في :رواياتهاء بوعادة 
ما يكون الاتجاه في الرواية نحو الزيادة أكثر مما هى نحو النقصان؛ فكُلّما زاد التعظيم 
والإجلال زادت قدرة الخيال الشعبي على خلق الوقائع في السيّر وتاريخ الأبطال؛ وكلما 
حضر المعنى وتودّرت النفس به نسج الخيال وقائع دالةٌ عليه؛ فالمعنى هو الذي يخلق 
الواقعة أكثر مما تدل الواقعة على المعنى. ويحدث ذلك إذا ما كانت هناك واقعة واحدة 
نمطية تستخدم كأصل في القياس الشعوري. فتُختآّق طبقًا له عدة وقائع أخرى على نفس 
المنوال» وإذا ما تم ذلك في بيئة ثقافية وسياسية مواتية؛ مثل الأمية والقهر السياسيء يزداد 
عمل الخيال من الدعاة والقصاصين والرواة؛ إلهاءً للناس عن مشاكلهم اليومية» وإغرامًا 
في الإعجاب بسيد المرسلين. فيسّر الحاكم الجالس وراءهم والمستفيد من مدح المداحين مرة 
لسيد المرسلين وخاتم النبيين» ومرة لأمير المؤمنين ورئيس المجاهدين. 

ولا يعني إنكار هذه المعجزات القديمة الظنية إنكار وقوع النبوة؛ فوقوع النبوة لا 
يثبت حتى بالمعجزات المتواترة بهذا المعنى القديم» ولا يعني وجود قدرة مُطلّقة» إنها تبت 


2 


إطلاقها وسلطانها بالوقوف أمام قدرات أخرى؛ قدرة العقل وقدرة الطبيعة» بل الأقرب 
أن تكون مُتفقة مع العقل والطبيعة. وما دام العقل أساس الوحيء وأن بديهيات العقل 
ومسلّماته هي ذاتها حقائق الوحي وتصوّراته؛ فلا يكون هناك أي دور للمعجزة. النبوة 
طريق لإيصال الوحيء والوحي هو العقلء ولا حاجة إلى دليل لإثبات النبوة أو لصدق النبي 
إله أكفاق برتالته مم العقل. لملن الك وده الع اف القزهية عياف لتحي هدها: 
بل لوقوعها ومعارضتها للعقل والطبيعة ولجوهر الوحي في آخر مراحله. إن إثبات صدق 
المعجزة بصدق الرواية حتى ولى كانت متواترة» هى إثيات صدق خارجي بصدق داخلي 
آخن:وابتمان.عن'الصدق الداخن للثوة مع مزيد.من التضهيات. تأوليات العقل :وقوانين 
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سادسا: وقوع النيوة 


الطبيعة وشعور الجماعة» ورجوع بالوحى إلى الوراءء إلى مراحله الأولىء وكأن الإنسانية لم 
ترتق» وكأن وعيها لم يكتمل باستقلال العقل وحرية الإرادة. وما الفائدة من جعل النبي 
هرقلًا؟ لقد كان من الصحابة مثل عمر خاصة مُعجَّبًا بجانبه الإنساني؛ بشخصه ويعدله 
وبمبادته وبرعايته لمصالح الناس» وكان العقلاء مُعجّبين برسالته ويشريعته دونما حاجة 
إلى إجراء المعجزات. وهل حديث الحيوانات وشهادة الإيل بأن لا إله إلا الله وأن محمدًا 
رسول الله شرفٌ للتوحيد؟ وأين البراهين على وجود الله والدلائل على صدق النبوة إمكانًا 
ووقوكًاء هل تفهمها الإبل؟ إن هذا الجانب لأضعفٌ أجزاء علم أصول الدين مع أمور المعادء 
ولا يوازي الذات والصفات والأفعال. صحيحٌ أنها ضمن السمعيات دون العقليات» ولكن 
يُمكن نقل السمعيات خطوة نحو العقليات» وجعلها كلها عقليات. وقد كانت في الطريق 
إل ذلك لولا توخفها :فق المرنكلة الأوق للخصارة الإسلامية فى القرون المنيعة الأول: 


(ب) تصنيف المعجزات 


لو كانت المعجزات في كتب مُوحَّى بها لَطيّقت عليها عدة مناهج؛ مثل تحليل الأشكال 
الأدبية.” ومع ذلك يُمكن إجراء ذلك على متون الحديث بالرغم من ظنيتهاء ويكون مقدمة 
نحو نقل السمعيات إلى العقليات, ونحو نقل العلوم النقلية» مثل علوم السيّر والحديث إلى 
العلوم العقلية. وسيقتصر التحليل على شيكين شيئين: الأول وضع المعجزات في إطار تاريخ الأديان؛ 
فقد صِيعْت بناءً على أنماط مثالية سابقة معروفة ومروية في الجزيرة العربية» وشكّلت 
خيال الرواة للدين الجديدء وريما وضع كثير منها في نطاق دسائس اليهود والنصارى 
إرجاهًا للإسلام إلى المراحل السابقة» وطمسًا لخصائص الدين الجديد؛ لأنه على مستوى 
المعجزات لا يُمكنه الصمود امار القدر الهائل منها في النبوات السابقة. والدليل على ذلك 
وضع علماء أصول الدين ما يُسمَّى بالمعجزات الجديدة في إطار المعجزات القديمة» وكيف 
اجتمع لخاتم الأنبياء كل العفزات القديمة ‏ بعد أن كانت متفرّقة في الأنبياء السابقين, 
وكأنها مباراة ومنافسة في إجراء المعجزات, كما وكيفا.؟ 


“ انظر بحثنا «مدرسة الأشكال الأدبية». مجلة ألفء القاهرةء العدد الأول؛ وأيضًا في «دراسات فلسفية»» 
* في بيان معجزة كل نبى على التفصيل مثلًا: ( جق ا القساء قب تقبو 
كتاب. (؟) أنقذ نوهًا من الطوفان وخلّصه منه. (") سلّط الريح على قوم هودء وما كان من شأنها في 
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والثاني تصنيف المعجزات في مجموعات مُتناسقة من حيث مادتهاء طبقًا للبيكة 
الجغرافية, 5 بيتة الصحراء التي كانت الإطار المادي للخيال الجديد. فإذا كانت المعجزات 
المروية في علم أصول الدين وحده تتراوح ما بين الأربعين والخمسينء فإنه يُمكن تصنيفها 
في سبع مجموعات تتعلق بالفلك أو الطبيعة أو الجماد أو النبات أو الحيوان أو الإنسان أو 
المجتمع. 

)١(‏ فبالنسبة للفلك تُروى معجزات؛ الأولى شق القمر أو انشقاق القمر أو انفلاق القمر. 
والاختلاف في الصياغات يدل على عملية التخييل والخلق الفني.١'‏ فلفظ «شق» فعل متعدٌ 
يدل على قوة خارجية فاعلة أكثر مما يدل عليه لفظ «انشقاق» وهو فعل لازم يوحي وكأن 
الفاعلية في داخل الشيء. وهى تصوّر أقل عظمة من الأول؛ فالقوة الخارجية في الخيال 
أقدر من القوة الدااخلية: وأكثر تشخيصًا وجذبًا للانتباه من القوة الداخلية التي هي أقرب 
إلى التفسير العلميء وإذا ما حدث الشق أو الانشقاق فإنه يحدث بطبيعة الحال الفلق أى 
الانفلاق» فهما حركتان متضادتان» ولا يُمكن أن يظل القمن منشقًا إلى مآ لا نهاية؛ لأن 
المعجزة خرق مؤقت لقوانين الطبيعة. وقد تعتمد الصيغة على نص قرآني لواقعة مُشابهة 
مع تغيير وقتهاء بدل أن تكون في آخر الزمان كعلامة من علامات الساعة تحدث في وقت 
النبي. ويُضاف إليها التعليل لهذا النقل من الآخر إلى الأول» ومن المستقبل إلى الحاضرء مثل 


قوم عاد. (4) دمَّر قوم صالح بالصيحة عندما عصّوا أمره بشأن الناقة. (5) نجاة إبراهيم من النار. 
(1) إخراج موسى يده بيضاء للناظرين: وقلب العصا حية» وحل عقدة لسانهء وسائر الآيات التسع. 
(0) تليين الحديد لداود. ( 6) تسخير الريح والجن والشياطين لسليمان. (9) إحياء عيسى الموتى وإبراؤه 
الأكمه والأبيرص. والنتيجة أنه اجتمعت لمحمد 05 وجوه المعجزات التي تفرّقت في الأنبياء. وقد أفرد 
البغدادي لذلك مصنَّفًا خاصًا هو: «الموازنة بين الأنبياء» (الأصولء ص١18١).‏ وأصبح علمًا مستقلًا أو 
جزءًا من علم بين علم أصول الدين وعلوم السيرة. 

٠١‏ شق القمر (الفصلء ج”؟ء ص60؛ الإرشاد. ص505-757"؛ الأصولء ص87/١-87١1؛‏ الإنصافء 
ص"13؛ الفرّق» ص7”55-755, ص5”7؟؛ الطوالع» ص؛ .)3١‏ شق القمر في السماء بالسبابة نصفين 
(المسائلء ص1/4-778"؟؛ النظامية. ص517-57؛ الأصولء ص ١117-111؛‏ الاقتصادء ص58 .)1١1/- 1 ٠‏ 
انشقاق القمر (الاقتصادء ص١٠١-7١٠).‏ انشقاق القمر بدعوته؛ ظاقَتَربَت الساعَةٌ وَانْشَّقَ الْقَمَرِْيِ 
(0: ,2 ولو لم يقع ذلك لقال له أعداؤه متى كان هذا؟ وهذه معجزة سماويةء, وكانت معجزاته 
من قبل أرضية (التحقيقء ص١7١-7١١؛‏ البحرء ص55؛ الفصلء ج”؟. ص87-87/؛ الغاية. ص4 ؟, 
ص751-/501؟؛ الحصون. ص ه 01-5). انفلاق القمر (لمع الأدلةء ص؟١١).‏ 
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أن يكون ذلك ردًا على الأعداء حين السؤال عن وقت الحادثة. ويحدث نقل آخر من الأرض 
إلى السماء؛ فمعجزات السماء أقوىٍ من معجزات الأرض. وفي حالة الشق كفعل متعدٌ 
يظهر الفاعل وهى سبابة الرسول يشق بها القمر في السماءء إشارةً إلى الطاعة وصورةً 
للسكين؛ وتوجيهًا للآمر. وهذا ليس بجديد؛ فقد حدث من قبل لدى أنبياء بني إسرائيل 
في توقف الظل والشمس. أما وقوف الشمس مدة من الوقت وردَّها بعد المغيب فواضحٌ 
أنه نسج على أصل انشقاق القمر مرة بشق الكم» ومرة بتغيير الكيفء بتوقيف الحركة 
كما وقفت ليوشع بن نون عندما كان مع بني إسرائيل يُقاتِل الجبارين.١٠‏ وقد يُحاول 
بعض المعاصرين إثبات ذلك علميًاء فلا يُثبت المعجزات ولا يُنكرهاء أى يُنكرها كحادثة 
خارقة للعادة» ويُثبتها كحادثة طبيعية. وفي هذه الحالة يُصبح العلم هو أساس الإثبات أو 
النفي وليس الرواية» كما يُصبح مقياسًا لصدق المعجزة؛ وبالتالي لصدق النبوة» ولا تصح 
المعجزة مباشرةً دليلًا على صدق النبوة. ولما كان ن العلم نتاجًا للغرب» يُصيح التراث الغربي 

مقياسًا لتراثنا القديم؛ ويالتالي يؤذاك وقوهنا'ق التقروي يول كفل متنا مله والحفركة 1 
الشمس والقمر آيتان لله لا ينكسفان ولا ينخسفان لموت أحد بنص الحديث؛ يخضعان 
للقانون الطبيعي» ومسخَّران لنفع الإنسان. وأي اضطراب فيهما يسيّب اضطرايًا مُشايهًا 
في حياة الإنسان. ١"‏ وفي مجتمع صحراوي لم يكن للآلهة أو للسحرة فيه أي قدرة على خرق 


'' وقوف الشمس مدة من الوقت وردها بعد المغيب كما وقفت ليوشع بن نون عندما كان مع بني 
إسرائيل يُقاتِل الجبارين» ويُحاول حسين الجسر إثبات ذلك علميًا عن طريق تحوّل العناصر من السائل 
إلى الغاز أو العكس (الحضو ص/29-57). وقد أنكر النظّام رواية ابن مسعود في انشقاق القمر 
(المكل» ج١,.‏ ص88-417/؛ الفرّق» ص”7١١اء‏ ص5١3).‏ 

' ذكرت «الشمسء في القرآن 7" مرة فهي تخضع لقانون طبيعي لا يتبدلء مثل شروقها من المشرق 
وغرويها من المغرب؛طقَالَ إِيْرَاهِيمٌ فَإِنَّ لله يَأتِي بالشَّمْس مِنّ الْمَشْرِق فَأَتِ بها مِنَّ الْمَغْربِ) (؟: 58؟), 
«وَسَخّرَ الشّمْسَ وَالقمَرَ كل يَجْرِي ِأَجَلٍ مُسَمّى» ( ممم زللكمم ملعل 51: لوَسَخْرَ 
كُمْ الشّمْسٌ وَالْقَمَرَ َائِيينِ4 (1: 77). طوَسَخَ لَكُمْ اللَيْلَ وَالتَانَ وَالشّمْسَ وَالْكَمَق وَالتْمُوم فسكنات 
آمْيهو4 ( (17: ؟١).‏ (7: 06)» طوَالشّمْس مَجْرِي لِمُسْتَفَرٌ لَهَا ذَلِكَ تَقدِيرُ الْعَزيز الْعلِيم» (53: 28), 
إلا الشَّمْسُ يَتْبَغِي لَهَا أَنْ تَدْرِكَ الْقَمَرَ وََا اللَيْلُ سَابِق تاي (7 ) ولا يختل نظام الشمس إلا في 
آخر الزمان كعلامة للساعة؛ مثل: «فَإِذَا بَرِقَ الْبَصَرٌ * وَحَسَفَ الْقَمَرُ * وَجُمعَ الشَّمْسٌ وَالَْمَرْع (5/: 
)4-١‏ ظإِذَا الشَّمْسُ كُوٌَّرَتْ»ك .)١ :4١(‏ إن الشمس دليل على وجود الله كما هى الحال عند إيراهيم؛ 
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قوانين الطبيعة» ولدى قبائل تجهّل قوانين العلم» كان من الطبيعي أن يكون انشقاق القمر 
ورك الشمس في الخيال الشعبي ولدى رواة المدح وكُتاب التعظيم أحدّ وسائل التخييل 
وظرق الإقناع. 
)١(‏ أما ظواهر الطبيعة الأخرى فتأتي هذه المرة من الأرض وليس من السماء. ليس 
مم الكتموالتكن والدهو يوهي قيمع فى زيار الصوراة ولطليا. دبل نمق علبييةة أرهنها 
وحاجاتهاء مثل الماء للسقي أو للوضوء. فمن هذا الجود ني اناد فين امنايية د وقد يُضاف 
إلى ذلك الغاية أو العلة أو العلة الغائية لذلك, وهى وضوء الجيشء أو سقيه العدد الكبير 
من الماء اليسير أسوةٌ بمعجزة الطعام: إشباعه الخلق الكثير من الطعام القليل. وقد يُضاف 
قوت الدوات جمع تتدرن البار: ما دام الكل عطشىء وكائنات حية» ورحمة عامة. ولى 
امكموت كار 8 الخلق كما تستمر عل الحتوفية لقريت لطي والهواح.وكل ذى حهاة ونفس: 
كما يظهر النموذج القديم في تاريخ الأديان مذكورًا في صياغة المعجزة. مثل خروج الماء 
من الحجر لموسىء واعتبار المعجزة الجديدة أعجب من النمط القديم. وقد تُذكّر شهادة 
الحاضرين لتوثيق المعجزة والتصديق بها أمام الشهود. وقد تتحول المعجزة من مجرد 
واقعة وقتية إلى ظاهرة طبيعية دائمة» فيُصبح الماء عينّين في مكان محدّد مثل تبوك 
وقائمّين إلى الآن أسوة بيئر زمزم الذي يوجد حتى اليوم. فليس محمد أقل من إبراهيم 
وإسماعيل وهو من نسلهما على أية حال. وبدلا من أن يأتي الماء نبا من الأرضء قد يأتي 
نزولا من السماءء فينزل المطر بدعواه حتى ولى في وقت الصحو دونما حاجة إلى غمام؛ 


طقَلَمًا وَأَى الشّمْس بَازْغَةَ قَالَ هَذَا 0 هَدَا الح م ٠‏ وهي نور للناس هو انّذِي جَعَلَ الشّمْسَ 
ضياءً وَالْقَمَرَ 0 در لا اا 000 فيهن در وَجَعَلَ الشبيق 0 (1/: 
0 واترافيك للعبادة والتسبيح: 07 بِحَمَدٍ َي َب ا المي وكبْلَ 1 3 0 
أما القمر فقد ورد ذكره في القرآن /1؟ مرة في نفس المعانى ولنفس الغايات. فهناك قانون طبيعى؛ 
وَالشّمْس وَضْحَامَا #* وَالْقَمَر إِذَا كَلَامَاك (41: .)5-١‏ هوَالْقَمَنَ قَدَّدْنَاهُ مَنَازِلَ حَتَّى عَادَ كَالْعْرْحُون 
لديم (1؟: 55)» ولا يُقسم إلا بالثابت القائم؛ كل لقم ( 5 335). وَالْقَمَرِ إِذَا اتَسَقَ4 (4/ 

) ولا يختل إلا كعلامة من علامات الساعة ؛لافَتَرَبَتِ السَاعَةٌ وَانْشَقّ قَ الْقَمَرْ؛ ( (337:41)» طفَإِذَا بَرقَ 
الْيَصَرٌ 2 وَخَسَفَ الْقَمَزْ» ( زهل/ا: 0( 3 
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فذاك أعظم حتى لا يكون هناك رابط ضروري بين العلة والمعلول. ونبع الماء ونزول المطر 
في بيئة صحراوية جافة يُعَد معجزة في حد ذاته» وفي مجتمع الماء حياته. والجفاف موته. ١"‏ 

(؟) أما ظواهر الجماد فهيى في مُقايل الماء في الصحراءء فذلك مثل تسبيح الحصى بين 
يديه وتسليم الحجر عليهء وكلام الجماد.؟' وقد يسبّح الحصى بين يديه من فعله أو 
من يدّيه؛ أي من فعل الرسولء وهو أكثر إغراءً؛ نظرًا لوجود العلة الخارجية من مجرد 
التسبيح بعلة داخلية» تسبيح الحصى من ذاته. وقد يكون التسبيح يبن الأصابع أو في 
الكف. صورتّي الحركة أو الثيات؛ بين الأصابع نظرًا لوجود صوت الخشخشة:؛ وفي الكف 
موضوعي جماعي. فلو كان هناك احتمال الخطأ في واحد فلا يُمكن أن يعم هذا الاحتمال 
الجميع. وقد يسلَّم الحجر عليه ويتعرف على النبي» مقابلةٌ بجهل الإنسان وتكذيب غير 


٠١‏ نبع الماء بين أصابعه (اللمع. ص؟١١؛‏ لمع الأدلةء ص١١١؛‏ الإرشادء ص854-9559؛ الأصول, 
ص ١177-171١‏ ص187-187؛ الإنصاف. ص17؛ الفرّق» ص4 55-1٠5‏ ؟؛ الطوالع» ص ؛ ١٠؟؛‏ الاقتصادء 
ص7١٠١-/17١٠؛‏ المواقف. ص55-/551). رواية أنس (الحصون. ص205). نبوع الماء من بين أصابعه 
لوضوء جيشه؛ وذلك أعجب من خروج الماء من الحجر لموسى (المحصلء ص١5١-57١).‏ نبّعان الماء بين 
أصابعه بحضرة العسكر (الفصلء ج؟. ص87-/81). وسقيه الألف والألوف من ماء يسير ينبع من بين 
أصابعه (الفصلء ج5. ص30-55). نبع الماء حتى رويت الجنود ودوابهم (التحقيق» ص١/1١77-1١).‏ 
نبعان منهما عين تبوكء فهي كذلك إلى اليوم (الفصلء ج”؟ء ص87-87). استنزال المطر (الإنصاف. 
ص15). دعاؤه للمطر فأتى للوقت وفي الصحو فانجلى الوقت (الفصلء ج”؟. ص81-87). وتنكر 
السمنانية أن يكون سقية الألف والألوف من ماء يسير ينبع من بين أصابعه؛ وغير ذلك ليس بذي دلالة 
على صدق الرسول في نبوته؛ لأنه لم يتحدّ الناس بذلكء ولا يكون عندهم آية إلا ما تحدّى به الكفار فقط 
(الفصلء ج05 ص5ه-١1).‏ 

*' تسبيح الحصى (الأصولء ص875١-187؛‏ لمع الأدلةء ص؟7١١؛‏ الإرشادء ص555-755؛ الإنصافء 
ص”1؛ التمهيد.ء ص5١١-7١١؛‏ الفرّق» ص7””. ص3550-755). تسبيح الحصى بين يدّيه أو من 
يديه (الغايةء ص0 :85؛ الأصولء ص١51١-77١؛‏ الاقتصادء ص7١٠١-/7١٠؛‏ البحرء ص04؛ التحقيق» 
ص١7١1775-1١).‏ تسبيح الحصى في كفه (الاقتصادء ص5١٠-/7١٠؛‏ البحرء ص595؛ الغاية. ص595؟, 
ص55-/101). تسبيح الحصى حتى يسمعه الحاضرون (الغايةء ص55 ؟). وفي ذكر القاضي عبد الجبار 
لتسبيح الحصى أشار إلى صوت الخشخشة بطريق غير مباشر (الشرح. ص555-/091). تسليم الحجر 
(الطوالع» ص؛ ١٠؛‏ التحقيق» ص١7١-1775).‏ قال أنس: كُنا عند رسول الله فأخذ كفا من حصّىء فسبّح 
في يده حتى سمعنا التسبيح (المواقف. ص 07-5550"). وأنكر النظّام ذلك (الفرّق» ص؟؟١,‏ ص9١2).‏ 
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المصدّق به؛ فالجماد أكثر تصديقًا من الإنسان. وقد يتكلّم الجماد من مجرد لمس النبي 
له. وكأن النبوة كما هو الحال في المثل الشعبي: «تخلي الجماد ينطق». فما بال الإنسان لا 
ينطق تصديقًا بها؟ وفي جى الصحراء حيث يعز الكلام» ولا يجد الأعرابي من يكلّمهء فإنه 
يشعر لا محالة بكلام الحصى والجماد له حتى يأنس في وحدته؛ وكما هو الحال في الشعر 
العربي» وفي كل شعر في الخطاب الْمتبادل بين الشاعر وظواهر الطبيعة. 

(:) أما ظواهر النبات فتتمايز فيما بينها؛ بين الصوتء مثل تسبيح العنب والرمان؛ 
وبين الحركة أي الصورة, مثل حنين الجذع؛ ومجيء الشجرة في صورة هادتة: أو انقلاعها 
في صورة عنيفة. ٠‏ فقد يسبّح العنب والرمان بمجرد أن يُحضره جبريل في طبق أمام 
الرسول تعرفًا عليه. وفي حنين الجذع قد يزداد تفصيل اليابس؛ حتى يظهر التناقض بين 
الحنين واليبس؛ فالحنين يحتاج إلى رطوبة وحياة وهو طبيعيء في حين أن حنين اليابس 
إيقاع تناقض بين الحنان واليبس؛ أي بين الحياة والموت. وقد يزداد الحنين بالجذع حتى 
يلتزم؛ أي يطوي نفسه على الرسولء ويكوّر نفسه حوله مُلتزمًا بتعرفه على النبي! 


* قال جعفر بن محمد الصادق عن أبيه إنه وهن رسول الله فأتاه جبريل بطبق فيه رمان وعنبء فسيّح 
ذلك العنب والرمان (المواقف. ص 557-7505). حنين الجذع (البحر. ص 55؛ الفصلء. ج5. ص0-535١1؛‏ 
التحقيق.ء ص١7١-77١).‏ حنين الجذع اليابس إليه (الغايةء ص550؟, ص55؟؛ البحرء ص6ه). 
حنين الجذع إليه حتى التزم (الأصولء» ص”8١-181).‏ حنين الجذع بحضرتهم جميعًا (الفصلء؛ ج2 
ص87-87/؛ المواقف. ص517؟). حنين الجذع الذي سمعه كل من حضره من الصحابة (الفصل»؛ ج١.‏ 
ص5١8).‏ بعده ١55٠‏ مجيء الشجرة (الفصلء ج5. ص10-59). مجيء الشجرة بأمره ورجوعها 
بأمره إلى مَغرسها (الأصولء ص185). إقبال الشجرة إليه ورجوعها بأمره إلى مُغرسها (الأصولء 
ص177-1717). انقلاع الشجر (التحقيق.ء ص١1١-117١).‏ ولما طالب الأعرابي منه الشاهد على نبوته 
دعا الشجرة وهي على سقط الواديء فأقبلت تخد الأرض خدًا حتى قاعت ين .يديه وشتهدت له والتيزة: 
ورجعت إلى نبتها. حركة الجمادات منها قصة الشجرةء وما روى ابن عباس أنه قال لأعرابي: أرأيت لو 
دعوت هذا العذق. فدعاه فجاءه؛ ثم قال ارجع. فرجع (المواقف. ص 0ه8507-7؛ الملل ج١,‏ ص 108-417). 
وقد أنكر عباد بن سليمان مجيء الشجرة (مقالاتء ج؟. ص1717). وعند السمنانية حنين الجذع ومجيء 
الشجرة ليس شيءٌ من ذلك دلالة على صدق الرسول في نبوته؛ لأنه لم يتحدَّ الناس بذلكء ولا يكون 

عندهم آية إلا ما تحدى يه 0 فقط (الفصل, ٠»‏ ج60 ص50-59). ويقرب القاضي عيد الجيار من 
التفسير العلمي لهاتّين الواقعتين» فإجابة الشجرة له حين دعاها دعوتها إلى مكانها يُمكن فهمه إما 
بقانون الجاذبية أى بخداع البصر لى كان وهمًا. وقد يفسّر ذلك بعودة الجذع إلى استقامته الطبيعية 
بعد أن كان مائتلا أى ميله الطبيعي بعد أن كان مستقيمًا (الشرح. ص5 55-/591). 
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وقد يكون الحنين بحضور الجميع؛ أي بحضور الشهود؛ حتى يزداد الأمر تصديقًا 
ويتجاوز نقد خداع الحواس لفرد واحد. وقد يحن الجذع في واقعة خاصة في النبوة» ليس 
فقط النبوة العامة بل إحدى لحظاتها في الخطبة؛ فقد كان الجذع منيرًا قبل بناء المنير» 
ولم يشّأ أن يستغيى عن الرسولء فعاود الحنين إليه ومال عليه؛ ولم يترك الرسول حتى 
طيّب الرسول خاطره؛ فعاد واستقام الجذع! وقد يُضَم الصوت إلى الصورة» فيتكلم الجذع: 
ويئن وهو يحن ويسمع الحاضرون كلامه. أما بالنسبة لحركة النبات فقد تجيء الشجرة 
بأمره وترجع بأمره إلى مغرسهاء على عكس الإنسان العاصي الذي لا يأتمر بأمر الرسول. 
فللرسول قدرة على تحريك مظاهر الطبيعة وتحريك النبات. قد توصف الحركة فقط في 
صيغة مختصرة؛ مثل مجيء الشجرة» وقد تفصّل الحركة بالعلة الفاعلة وهو الأمرء كما 
يُفصّل مسار الحركة ذهابًا وإيابًا؛ إلى مَغرسها إِيابّاه ومن مُقلعها إيابًا. وقد توضع الواقعة 
كلها في قصة وحوار؛ طلب أعرابي دليلًا على النبوة واستجابة النبي لذلك بإجراء الواقعة. 
وقد حاول المعاصرون تفسير ذلك علميًًا عن طريق قوانين الهواء. ودفع الريح للجذع 
ومن خلال الثقوب» فيتحرك وتُحدث الصوت, أو بقانون الميل والعودة إلى المكان الطبيعي: 
كما يفسّر إجابة الشجرة له بقانون الجاذبية. وهذا يُحيل الححوة إن حوالك طني ا 
تخرق قوانين الطبيعة» بل تتفق معهاء ولكنها تجعل العلم هو الأساس؛ وبالتالي لا نُصبح 
المعجزات دليلًا على صدق النبوة أى وقوعها. 
0 أما ظواهر الحيوان فهي أكثر بكثير من ظواهر القلك أو الطبيعة أو الجماد أو 
لنبات؛ نظرًا لأهمية الحيوان في البيئة الصحراوية: طعامًا وركويًا ودفاًا. وتتفاوت ظواهر 
الحياة بين الصوتء أي الكلام والمكالمة والنطق والإنطاق والشكوى والشهادة والخطاب 
والسلام والتكليم؛ وبين الصورة: أي الحركة كالمجيء والذهاف أو ديه كف و ير وق 
وظائف الحيوان. فمن معجزاته إنطاق العجماء أو نطق العجماء أى نطق البهائم؛ فالنطق 
فعل طبيعي من الشيء في حين أن الإنطاق بعلة فاعلة خارجية» وهي أقوى من الحالة الأولىء 
والأمر كذلك في مكالمة الأعجم أو كلام الحيوان الأعجم؛ الثانية اك يي في حين أن الأولى 
لها علة فاعلية خارجية. وتحت هذا العنوان العام يدخل كثير من الوقائع التفصيلية التى 
قد تقل أو تكثرء ومثال هذا كلام الذتب أو مكالمة الذئب؛ فالأول للشيء والثاني للفاعل؛ 
أ إنطاق الله للذئب للإخبار عن النبوة أو شهادة الذئب له بالنبوة. وقد تأتي الصورة مع 
الصوت, فتُصبح الواقعة كلام الذتب ومجيئه» أى بالحركة فقطء فتُّصبح مجيء الذئب. وقد 


1١١ 


من العقيدة إلى الثورة (4) 


تتضح الغاية من الكلام؛ فلا يكون مجرد قول بل شهادة؛ أي قول حق بطريقة علنية أمام 
الأشهاد. وقد تتغير الواقعة ودلالتها والهدف منها؛ فبدل أن يكون كلام الذتب للشهادة على 
النبوة تكون للاعتراف بأخذ شاة:؛ في حين أن الخلق لا تعترف بنبوة محمد. وقد يأخذ الكلام 
صيغة إنشائية بدلا من الصيغة الإخبارية؛ تعبيرًا عن الجانب الوجداني في الموقفء فيُصبح 
نموذج كلام الحيوان هي شكاية الناقة شكوى البعيرء شكوى البعير له بالتخصيص. وقد 
تثهول الخبر من الشكاءرة إل سهاذة والتراء 5 متكتهن الداقة وراءة ضساخوها مذ السرقة 
أى إلى الكشف عن الشفقة والرحمة بالحيوان من الظبية التي ريطها الأعرابي» فسألت 
الرسول الإطلاق حتى تُرضِع وليدها وضمنت الرجوع؛ فأطلقها ورجعت وهي تشهد أن لا 
إله إلا الله وآن محمدًا رسول الله أكثر مما يشهد الحكماء ببراهينهم ويُثبتون بأدلتهم! وقد 
تكون صيغة الكلام ليس مع الذئب أو الناقة أى الظبية: بل مع الغزالة التي تسلَّم وتتعرف 
غليه. نا ويس الوطائق العضوية الحيواق فمثل نارين الضترع من الضاة اليايسة الجرياء 
التي لا لبن لها مرارّا ومثل أكل الأرّضة كلَّ ما في الصحيفة المكتوبة على الأشخاص؛ بني 
هاشم وبني عبد الطلك» حاشها أسعاء أبه؟ آسوة بما كان متيعا في اليهودية الحافظة من 


تحريم مسح أو رمي أو وطء أو إتلاف أي صحيفة عليها اسم الله بل يجب حينتذ لفها 
في باطن الأرض؛ فأسماء الله لا تَمحى!١٠‏ كما أن لذلك أنماطًا سابقة في تاريخ اليهود عند 
أنبياء بنى إسرائيل في كلام سليمان للهدهدء وحديث المسيح في المهد صبيًا. ولقد حاول 


'١‏ إنطاق العجماءء نطق البهائم (الإنصاف. ص”1؛ الإرشادء ص5-757 55؛ لمع الأدلةء ص7١١؛‏ الطوالع» 
ص ؛ .)3١‏ نطق العجماء (الاقتصاد. ص7١١-/1١٠).‏ مكالمة الحيوان الأعجم (المحصلء ص١5١-157١).‏ 
كلام الحيوانات العٌجم (المواقف. ص 55١07-1؟).‏ كلام الذتب (الفرّق» ص77؟). مكالمة الذتب (النظامية 
ص7 017-5). أنطق الله الذئب لما أخبر عن نبوة النبي (الإبانةء ص5 ؟). كلام الذئب ومجيكه (الفصل» ج". 
ص86-/817). مجيء الذئب (الفصلء ج5. ص535-١٠).‏ شهد له الذئب بالنبوة (المواقف. ص 5 5؟7357-1). 
خطاب الذئب لوهب بن أوس بقوله: أتعجب من أخذي شاة وهذا محمد رسول الله يدعو إليه الخلق 
فلا يُجيبونه. وهى كثيرة لا تمد ولا تحصى (التحقيقء ص١1١-177).‏ شكاية الناقة» شكوى البعير 
(الفصلء. جه, ص0-05١1).‏ شكوى البعير له (الفصل, ج”؟. ص87-/81). شهدت الناقة ببراءة صاحبها 
من السرقة, ولكل قصة في كتب السير (المواقف. ص 07-17550"؟). سلام الغزالة عليه (الغاية.ء ص 55"). 
تكليم الغزالة (الغاية ص55"). درور الضرع من الشاة اليابسة الجرياء (التحقيقء ص١/1١-77١).‏ 
درور الشاة التي لا لبن لها مرارًا (الفصلء ج”؟. ص817-87). أكلت الأَرّضة كلّ ما في الصحيفة المكتوبة 
على بني هاشم وبني عبد المطلبء حاشا أسماء الله فقط (الفصلء ج؟. ص87-87, ج١ء‏ ص3886). وقد 
أنكر النظّام تشبيه الجن بالبط (المكل» ج١.‏ ص68-417). وعند السمنانية شكوى البعير ومجيء الذنب 
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المعاصرون إيجاد تفسير علمي لذلك استشهادًا بالبيغاء. ولكن الببغاء لا يفهم كما فهم 
الذئب والبعير والناقة والغزالة والظبية. 

(1) أما ظواهر الطعام والصحة: أي ما يتعلق بالبدن» فيأتي في المقدمة كلام الذراع 
أو تكليم الذراع؛ الصيغة الأولى تصف الفعل والثانية تصف الفعل مع الفاعل. وأحيانًا 
تتفصل الصيغة ويأتي سبب الكلام؛ فتّصبح كلام الذراع المسمومة. ولما كان هذا الكلام 
شهادة على النفس فقد تصبح الصيغة شهادة الشاة المسمومة. وقد تتحول الواقعة إلى 
قصة بها حوار مباشرء مع تعليل لسبب الحديث, وهو خلق الله في الذراع كلامّاء وقول 
الذراع للرسول: «لا تأكلني إني مسمومة.» وقد تُنقَل بعد صِيعْ ظواهر الجماد, مثل تسبيح 
الحصىء فتصبح تسبيح الطعام من أجل تقال بين الطعام المسموم والطعام الطيب؛ الأول 
ينبّه على الشر والثاني يسبّح بالخير. وإذا ما عرفنا أن الدعوة كانت موجّهة من يهوديء 
نان هق الوائمة تصيكقه] المختلفة إنما تدل على العناية بالنبى وحفظه من عداء اليهود 
له. أما الواقعة الثانية» تكثير الطعامء فلها صياغات عر مكلف فيما بينها من البداية أو 
الوسط أو النهاية؛ فقد تكون البداية مجرد وصف لواقعة مادية وأنها حادثة مثل جعل 
الطعام كثيرًا؛ وقد يقرّب الواقعة درجة من الخيالء فتصيح تكثير الطعام القليل؛ وقد 
يُزْاد عليها العلة الفاعلةء فتّصيح تكثير الطعام القليل بيركته ودعائه؛ وقد تزاد الدلالة 
وتتحول من الواقعة المادية إلى الواقعة الإنسانية, وتتحول البداية من الجعل والتكثير إلى 
الإطعام والإشباع؛ فتُصبح الصيغة إطعام الرسول المثين والعشرات من صاع شعيرة مرة 
بعد مرة» مع ذنادة تهرين كمّى للطعام ولعدد الناس ولمدة الزمان؛ تقويةٌ للدلالة وإثارة 
للانتياه. وكذلك إطعامه النفر الكثير من طعام يسير قرارًا بحضرة المجموع حتى يُزاد 
الشهودء وتتحول الواقعة من إدراك فردي قد يقع في خداع الحواس إلى إدراك جماعي 
ودؤية موضوعية. وتصل الدلالة إلى أقصاها عندما قُصيح الصيغة إشباع الخلق الكثير من 
الطعام القليل؛ أى إشباع الخلق الكثير من الطعام اليسير. وريما تزداد الصيغة وتتضخم 
على نحو إنشائي بالترادف؛ لإحداث مزيد من الآثر على الناس؛ فتّصبح إشباع العدد الكبير 


ليس في شيء من ذلك دلالة على صدق الرسول في نبوته؛ لأنه لم يتحدّ الناس بذلكء ولا يكون عندهم 
آية إلا ما تحدّى به الكفار (الفصلء ج5,» ص30-55). نطق الطفل الرضيع والحيوان الأعجم والحجر 
وشهادتها له بالرسالة والاستشهاد بالببغاء (الحصون. ص0٠11-5).‏ 
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والجم الغفير من الطعام اليسير. وللواقعة نمط قديم في تاريخ الأديان في تكثير المسيح 
للطعام»ء وإطعامه الخلق الكثير من طعام قليل» وشرب الخلق الكثير من الماء القليل ببركته 
ودعائه مع تحديد كمي للطعام بسمكتين وللشراب بقربتين» وفاض من الطعام والماء ما 
يكفي لخلق أكثر. ومما لا شك فيه أن حضور جمع غفير بحضرة القائد أو الزعيم يجعل 
أحوالهم النفسية في غاية التواترء وعواطفهم في غاية الحدة» بحيث يفقدون الإحساس 
بالجوع والشبع والعطش والروي من الناحية العضوية. ويكفي أقل القليل من الطعام 
والماء لسد جوعهم وعطشهم ما دامت النفس في هذه الحالة من التوتر والعواطف في هذه 
الارحة من الكذف وه تجوز نفسية إتسافية) يشمي يها غامة الناسن من القاء"الأنهات 
للأبناء بعد طول غياب ولقاء المّحِبِينَ بعد طول هجران» ولقاء الصوفية بالله بعد مخاطر 
الطريق. أما الواقعة الثالثة فتتعلق بالأمراض العضوية: مثل إزالة الضر من الأمراض. 
وقد تّزاد على ذلك العلة الفاعلة المادية المباشرة مثل لمس اليدء فتّصيح شفاء الأمراض 
العضال بمجرد لمسة؛ أو العلة المعنوية غير المباشرة مثل الدعاء, ليخ شفاء الأمراض 
العضال على يده بمجرد لمسه لأصحابها أو دعاته لهم. وقد يزداد التفصيل باسم الرحمة 
والمريض وحضور الشهود ومدة الشفاءء فتُصبح الواقعة إبراء عينّي علي من الرمد بحضرة 
الجماعات في ساعة. وقد يشتد الخيال بوقائع الصحة والمرضء. وظنيخ استبدال الأعضاء 
والأطوافلة :ايتداة. م رن يق أجن ,أصيهانة يمتها حلعة اقتذادت احسن نا كا متهم ملعن 
إحياء الميت بمجرد دعاته."' ولهذه الوقائع أنماط سابقة في تاريخ حياة المسيح من إبراء 
الأكمه والأبرص وإحياء الموتى» مع أن البيئة العربية لم تكن بيئة طب ودواء؛ مما يدل على 


كلام الذراع (الطوالع» ص5 .)2١‏ تكليم الذراع (الفصلء ج5. ص50-59). كلام الذراع المسمومة 
(الغايةء ص 5 5"؛ المواقفء ص57١).‏ شهادة الشاة المسمومة (التمهيد. ص5١١-7١١؛‏ الفرّقء ص"؟؟؛ 
التحقيق» ص١175-11).‏ خلق الله في الذراع كلاما؛ لأن الذراع قالت لرسول الله لا تأكلني إني 
مسمومة إني مسمومة (الإبانة ص5؟). تسبيح الطعام (الفصلء ج١2‏ ص14). والواقعة الثانية 
صياغاتها كالآتي: جعل قليل الطعام كثيرًا (الفرّق» ص7”؟, ص5 555-75 الإرشادء ص805-707؛ 
الأصولء ص87١-167١؛‏ التمهيد. ص5١١-7١١).‏ تكثير الطعام القليل (الاقتصادء ص5١١-/7١1).‏ 
تكثير الطعام القليل ببركته ودعاتئه (البحرء ص56١).‏ تكثير الطعام القليل حتى يكفي الجمع الكثير 
والجم الغفير (النظامية. ص017-57). إطعام الرسول المئين والعشرات من صاع شعيرة مرة بعد مرة 
(الفصلء ج5. ص50-55؛ الحصون. ص05). إطعامه النفر الكثير من طعام يسير مرارًا بحضرة 
المجموع (الفصلء. ج”؟. ص87-/61). إشباعه الخلق الكثير من الطعام القليل (المواقفء ص707-/1ه"؟؛ 
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سادسا: وقوع النيوة 


تغلب النمط القديم أحيانًا على البيئة» كما تتغلب البيئة أحيانًا فتفرض وقائعهاء كما هو 
الحال في ظواهر الحيوان. ويُحاول بعض المعاصرين تفسير ذلك علميًا عن طريق الإشارة 
إلى قوانين الطب وزرع الأعضاء في الأجسام. خاصةٌ إذا كانت من نفس الأجسام. فإذا كان 
ذلك صحيمًا تظل المعجزة خداعًا؛ لآنها تُوهم الناس بأنها خرق لقوانين الطبيعة مع أنها 
حادثة طبيعية تتم وفق قانون طبيعي نجهله ولكن بتقدّم العلم يُمكن فهمه؛ وبالتالي 
يبقى الناس في الجهلء ويُرسى إيمانهم على الخداع. فإذا ما تعلّم الناس اهترِّت قواعد 
الإيمان» وتحوّلوا من الإيمان بالعقائد والأنبياء إلى الإيمان بالعلم والعلماءء ويكون الفضل 
لاكتشاف الحقائق للعلم؛ ويُصبح العلم ضد الإيمان تَضادٌَ الحقيقة للوهم؛ ويتحول الإيمان 
بِالمُطلّق إلى إيمان بالنسبيء خاصةً إذا ما تغيّر العلم وتغيّرت اكتشافاته؛ ويُصبح الدين 
مجرد متسلّق على العلم مبرّرًا لوجوده من خلاله. وما دام وقع الدين في التبرير فلا فرق 
بعد ذلك أن يقع في تبرير العلم أو تبرير السياسة؛ وما دام يستمد وجوده من غيره فلا فرق 
بعد ذلك أن يستمد وجوده من رجال العلم بعد أن يُصبح رجال الدين هم رجال العلم أو 
من رجال السياسة؛ وقد يتآزر الفريقان وتتحدد السلطة الدينية مع السلطة السياسية في 
مواجهة حقائق الإيمان التى هي حقائق المجتمع وأوضاعه الحالية. 

(1) أما الظواهر الاجتماعية المتعلّقة به فهي مثل الإنذار بالغيب والتنبق به وقدرته 
على إحداث عاهات بالآخرين امُعادِين له أو الكاذبين عليه والمتذرّعين لرفض مطالبه وما 
يتعلق بنبوته وطريقة الاتصال بمصدر الوحيء أى ببعض شعائره مثل رمي الجمار. ولكن 
تتجلى هذه الظواهر خاصةٌ في حرويه مع الأعداء وحمايته وهى في مرحلة الضعفء أو 
انتصاره وهو في مرحلة القوة. سواء كان ذلك ساعة مولده أى بعد مولده ويعثته؛ فإنباؤه 
بالغيب وإنذاراته كثيرة منها دعاء اليهود إلى تمنَّي الموت» وإخبارهم بعجزهم عن ذلك 
وأنهم لن يتمنوه أبدًا. وقد يتأتى ذلك بمعرفة الطّباع واستقراء لسلوكهم في التاريخ» دون 


المحصلء ص١5١-57١؛‏ الاقتصادء ص7١٠١-/1١٠).‏ إشباعه الخلق الكثير من الطعام اليسير (الأصول, 
ص١15١-177؛‏ البحر. ص26). إشباع العدد الكبير والحجم الغفير من الطعام اليسير (الشرح, 
ص553-/0917). شفاء الضر من الأمراض (الإنصاف. ص55). شفاء الأمراض العضال بمجرد لمسة 
(الحصون. ص10-55). شفاء الأمراض العضال على يده بمجرد لمسه لأصحابه أو دعاته لهم؛ إبراء 
عين علي من الرمد بحضرة الجماعات في ساعة؛ وعين أحد أصحابه بعدما قلعت فعادت أحسن ما كانت 
إحياء الميت بمجرد دعاته (الحصون. ص10-55). 
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أن يكون في ذلك بالضرورة تنبق بالغيبء ومن ذلك إنذاره بمَصارع أهل بدر بحضرة 
الجيش موضعًا موضعًاء وقد يكون ذلك نتيجة للمعرفة بقوانين الحرب وإدراكًا لموازين 
القوى. أما إخطاره بالنور الواقع في سوط الطفيل فريما لانعكاس الضوء على السيف في 
وهج الشمس من كثرة النزال» واستعمال ذلك نفسيًا من أجل شحذ الهمم وتقوية الروح 
المعنوية. 

أما دعاؤه على الذي قلّد مشيته بأن يكون كذلكء فقد يكون ذلك أثرًا نفسيًا على المقلّد 
من هول ما فعلء وهو تقليد مشية الرسولء وتحويل الأمر الجاد إلى أمر هزل وارتباكه, 
فتحوّل الشيء المصطنّع إلى مشي طبيعي. أما دعاؤه على بنت الحارث الذي ادعى أن بها 
بياضًا فيرصت في الحال؛ فقد يكون هذا البياض الأول بدايات البرص الذي لم يتعرف عليه 
الحارث. أما عدم تكاثّر الجمار بالرغم من رميه أجيالَا وأجيالًاء فقد يكون ذلك من فعل 
الريح» أو أنه يؤخذ منه نفسه ليرمي من جديدء أو لأنها من صغرها لا يُمكن أن تكون 
جبالًا حتى جيل الرواة؛ فتكوين الجبال يحتاج إلى ملايين السنين ومعاصر لعمر الأرض. أما 
ظهور جبريل مرتين» مرة في صورة دحية بحضرة الناس» ومرة أخرى في صورة رجل لم 
يرّه أحد من قبل؛ فطبيعيٌ ألا يرى الإنسان وظيفة المخاطب؛ أي الطرف الآخرء إلا إذا كان 
هو الطرف الأول المحاور. أما الباقون فلن يرّوا فيه إلا مجرد إنسان» سواءً كان معروفا من 
قبل أو لم يكن كذلك. أما وقائع قصة هرويه من مكة واختفائه بغار حراء. فهي تدل كلها 
على الحماية والرعاية والنصر الُْرتقَب؛ فالرمي بالتراب من أجل إعماء العيون يحدث من 
جراء إثارة الغبار» كما هو الحال في العواصف والضباب التي يصعب معها الرؤية. وعدم 
رؤية الأعداء له في الغار مُمكن إذا كان الموضوع خارج زاوية الرؤية إذا رأى الإنسان أمامه 
وكان موضوع الرؤية تحت قدمّيه أو العكس. أما قصة فتح الباب في حجر صلد في جنب 
الغارء فهي طويلة الصياغة؛ القصد منها الإيحاء بالتعجيز؛ فالحجر صلد وليس رخواء 
والباب المفتوح في جنب الغار وليس في واجهته؛ مما يدل على الصعوية في نوع الحجر وفي 
مكان الفتح. أما كون الباب موجودًا من قبل فهذا ما يحتاج إلى علماء الآثار» وليس إلى مجرد 
رواية الراوي. والدليل العقلي المروي بأنه لى كان موجودًا يومئذ لما أمكن الاختفاء فيه. 
يكشف عن الرغبة في الإقناع العقلي مُتجاورًا البحث الأثري. وإن تعليل العلة بعلة الإقناع 
والتحديد الكمي معروفٌ من تاريخ الروايات أنه لا يدل على شيء واقعي؛ بقدر ما يدل على 
أكبر قدر من الإيحاء بالصدق في الاختلاق. والتأكيد على الزمان بأنه ما زال ظاهرًا حتى 
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اليوم يدل على القدرة على الصمود في وجه عوامل التعرية وهزات الأرض. وشهادة الناس 
من كافة أرجاء الأرض ضرورية؛ حتى تتحول الرؤية الذاتية للفرد إلى رؤية موضوعية 
للجماعة. وإن عدم قدرة أهل الأرض فتح الباب الثاني لهو إبراز للتحديء وهو أحد شروط 
المعجزة. ويُعاد الاستشهاد بجموع الحاضرين من قريش الذين كان بإمكانهم رؤية الباب 
لو كان هناك. ويزداد الأمر إعجايًا عندما توجد آثار رأسه وكتفيه ويدّيه باقية حتى اليوم 
في الحجر, مع أن الحجر لا ينطبع بآثار اليد أو الرأس أو الكتقين, ولا يتأثر إلا بعوامل 
التعرية على مدى مئات السنين. وإن الاهتزازات الأرضية لقادرة على إحداث تغيرات في 
الصخور ما يتخيله الإنسان على أنه أبواب ومغارات تنفتح وتنغلق» وما يراه الهارب أنه تم 
لإخفائه عن أعيّن الأعداء؛ ولكي تكتمل الصورة ترسخ قوائم فرس سيراقة في الرمال. وقد 
يعدكة ذلك مز مقة الركض مض الوصيول ل متملفة كتاذ زجلية اتتمودى انيها القناماك 
كما تغوص المركبات وتدور العجلات حول نفسها في المكان. هذا في مرحلة الترقب والخوف 
وقبل انتصار البعثة. أما بعد الإعلان عنها وقوة الشوكة والتمكّن من أسباب الغلبة» فتظهر 
وقائع المقاومة والنزال والوقوف في وجه الأعداء. وقد ترتبط في البداية ببعض الظواهر 
الأخرى مثل الطعام؛ فكما أمكن تكثير الطعام فكذلك أمكن قضاء غرماء جابر من تمر 
يسير حُشِي بجانبه» وتزويد عمر أربعماتة راكب بتمر يسيرء وبقي التمر بالجنب» في مكان 
تدان كاف عن الأفين ولمس و الأسام: وما وفعظ رمئ الثرات فق وج الأعداء ف ابحالة الاهوة 
السرية» يُمكن أيضًا بعد الدعوة العلنية رميه في حو الكفار يوم الحرب» فيُصيب عين 
كل واحد فينهزموا. وليزداد ذلك تأكيدًا تأتي الحجة النقلية: لوَمَا رَمَيْتَ إِذْ رَمَيْتَ وَلَكنَّ 
الله رَمَى؛ه. وقد يُغالي بعض المعاصرين في اعتبار ذلك نوعًا من الغازات أو الإشعاعات أو 
الغبار النووي الذي لا يفرّق بين الأعداء والأصدقاءء إحساسًا بعجزهم عن مُجارات العلم, 
وتحويلهم العلم إلى نوع من المعجزات الجديدة. قد تحدث معجزات أخرى في الحروب» 
بعضها معلوم وبعضها مجهولء مثل دفاع أربد عنه. وقد تُحمى المدن قبل البعثة وأثناء 
ولادته إكرامًا له مثل رمي الله جيش أبرهة صاحب الفيل بالحجار عام غزوه مكة: وتلاوة 
ذلك في القرآن حتى الآن بركة ودعوة؛ فللبيت ربٌّ يحميه. فكما أن شخص الرسول مُحاط 
بالرعاية فكذلك مكان مولدهء ومركز شعائره. وقدسية مدينته. ولا يمنع ذلك من وجود 
طير جارح في الصحراء بجموع غفيرة» كما هو الحال في موسم الهجرات» تبحث عن 
طعامهم في صحراء قاحلة. فلما وجدت الجيش وبقايا طعامه وروائحه. حطّت عليه كما 
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يحط الجراد على الزرع فلا يبقى منه شيء. “" لذلك كانت المعجزات بهذا المعنى القديم 
طريقًا مسدودًاء ولم تعُد دليلًا على وقوع النبوة أى صدقها. وأصبح الدليل نوعًا جديدًا من 
التحديء هو التحدي البشريء عقلا عقلًا وإرادة, مُتَِقًا مع اكتمال الوحي وتحقيق قصده. 


7 إنباؤه بالغيب (المواقف. اص 101). الإنذار بالغيوب (الفصلء. ج”؟. ص17-87/؛ ام ص07 -١‏ 
4 دعاء اليهود إلى تمني الموت2ء وإخبارهم يعجزهم عن ذلكء وأنهم لا يثيتو نه أصلًا. إنظاره 
بمصارع أهل بدر بحضرة الجيش موضعًا موضعًا. إخطاره بالنور الواقع في 00 الطفيل بن عمر 
الدوسي. قوله للحّكم إذ حكى مشيته كن كذلك؛ فلم يزل يرتعش إلى أن مات. قوله إذ خطب بنت الحارث 
بن عوف بن أبى حارثة المزنىء فقال له أبوها أن بها بياضًا. فقال ولتكن كذلك. فبرصت في الوقت» 
وه آم شيزب بن الرضاء الشاعن:المشهون. وغين ذلك كثير؟ رمي الجمان الذي ترمية نا لا شخضي إلة الله 
كل عام لا يزيد حجمه في ذلك الموضع. ظهور جبريل مرتين؛ مرة في صورة دحية ثم أتى دحية بحضرة 
الناس» وأخرى في صورة رجل لم يعرفه أحد ولا رُوْي بعدها. أما وقائع الدفاع في مرحلة الضعف فمثل 
رميه بتراب عم عيونهم؛. وخروجه بحضرة مائة من قريش وهم لا يرونه. دخوله الغار وهم عليه لا 
يرّونه فتح الباب في حجر صلد في جنب الغار لم يكن فيه قطء ولو كان هنالك يومكذ لما أمكنه الاختفاء 
فيه؛ لأنه ليس بين البابّين إلا أقل من ثماني أذرع؛ وهى ظاهر إلى اليوم كل عام وكل حين» يزوره أهل 
الأرض من المسلمين. ولى رام فتح الباب الثاني في ذلك الحجر أهلّ الأرض ما قدروا على إزاحته ساًا 
عن مكانه» ولو كان ذلك الباب هنالك يومئذ لرآه الطالبون بلا مئونة؛ لأنهم لم يكونوا إلا جموع قريش 
لعلهم متون كثيرة. آثار رأسه القدسي في ذلك الحجرء وآثار كتفيه ومعصمه وظاهر يده باق إلى اليوم؛ 
رسوخ قوائم فرس سراقة إذ تبعه. أما ظواهر الحرب بعد الإعلان فمذل أقضاء غزماءجايق من تمر 
يسير حُشي بجنبه» تزويد عمر أربعماتة راكب من تمر يسير بقي بجنبه» رمي وجوه الكفار يوم الحرب 


ا 


عو عله 


كف من ترابء فأصاب عين كل واحد منهم شيء من ذلك التراب» فانهزموا؛ ظِوَمًا رَمَيْتَ إِذْ رَمَيْتَ وَلَكنَّ 
الله رمن » (الحضوةة رض 11 ) أما لوافر الانتصنان شاعة مولده: فمثل رمي الله جيش أبرهة ضصاحب 
الفيل؛ إذ غزا مكة عام مولده بالحجارة الُذكّرة بأيدي طير مُنكرّة» ونزلت في ذلك سورة من القرآن تتلى 
إلى اليوم بركة. 





عجان القرآن هو البدزل الجديه 3ق اك 'مرخلة من مراحل الوحى عن اللعحذات القديمة 
أكناء خطوق الوجى ول اكتتاله كاف العم بالمعتن العديم كرفا لقواقي الطبيعة: 
وكوك انا فل غير اللألوفة وضيذقا لمذاعات لعفل ,رتمط] لقنها داك لكر لا قسته من 
خداع أو وهمء وإن كانت حقيقة فتدل على جهل بقوانين العلم. ومن الناحية العملية لم 
يُؤْمِن بها إلا البسطاءء؛ وكذَّب بها الأولون. أما الإعجاز الجديد فهى ظاهرة طبيعية؛ كلام 
حسي منظوم يعرفه كل متكلّم سواءٌ كان أميّا أم متعلّمًا يتجه إلى العقل والحس والوجدان 
للتأثير فيها إقنامًا ورؤية وتصديقًا. وإذا كانت المعجزة من فعل الله في الطبيعة من خلال 
الرسولء وليس من فعل الرسول مباشرة متوجّهة إلى عامة الناس؛ فالإعجاز كلام طبيعي 
حسي مومّه إلى الإنسان مباشرةٌ كفردٍ مُستثيرًا قدراته على التحدي؛ وبالتالي ينفصل الكلام 
عن مصدره الأول وعن واسطته الثانية. وإذا كان شرط التحدي هو تكافقٌ الفرص» فكّون 
المعجزة من الله لا يجعل فيها تحديًا ولا تكافق فرصء في حين أن الإعجاز به تحدَّ وبه تكافق 
فرص؛ فالكلام في مُتناوّل الجميع؛ يقدر عليه الكل. وكيف يُجاري الإنسانٌ الله في المعجزة؟ 
لق كانت من الوسول لكاق التحدى قاتمًا: ؤإذا كانث العمزة القديمة منقظعة يانتهاء 
عصرها فإن الإعجاز باق إلى نهاية الزمان» طالما أن هناك إنسانًا قابلًا للتحدي وقادرًا على 
الدخول فيه. وإذا كان من ضرورات المعجزة القديمة صحة تواترها في الماضيء فإن الإعجاز 
الجديد يقتضي تحديًا مباشرًا في الحاضر والمستقبل. الإعجاز إذن تطوير للمعجزة القديمة, 
لقي كانك وسيلة لمكي لتفيرهناء الهجون البقري وعمري همق يتيظرة اثازه الطريكية 
الممحطقة أى من سيطرة السلطاق اللشرى"القاض ونا لم تنك هذه الوسيلة قي كدر 
من الأحيان» فهي استبدال خرافة بخرافة؛ كان الشعور يرجع باستمرار إلى طبيعته الأولى 
بعد أن تغيّر وكأنه لم يتغير مُطَلَقَا؛ لذلك انتهى دور المعجزة بعد استقلال الوعي البشري 


من العقيدة إلى الثورة (4) 


واكتمال الوحيء وتحوّلت المعجزة الطبيعية القديمة إلى إعجاز الكلام الجديد وتحدي القدرة 
البشرية على الخلق الأدبي والتشريعي؛ ومن ثم يكون الإعجاز حافزًا مستمرًا للشعور على 
الخلقء ودافعًا مستمرًا للفكر على التحدي.١‏ 


)0( التحدي والمعارضة 


يقوم الإعجاز الجديد على عنصرّي التحدي والعجز عن المعارضة؛ فالتحدي هو مطالبة 
الإنسان أن يأتي بمثل هذا القرآن؛ أي استثارة القدرة البشرية على الخلق والإبداع» وعلى 
هذا النحو يُحقق الإعجاز الجديد أحد شروط المعجزة القديمة وهو التحديء دون الوقوع في 
مثالبها وهى خرق قوانين الطبيعة» وهدم قوانين العقل. ومحدوديتها في القدرة على الإقناع. 
ولما كان التحدي يقتضي تكافق الفرص فإن اعتبار القرآن من عند الله يجعل الفرص غير 
متكافئة؛ فكيف يتحدى الإنسانّ الله ويُجاريه في صنعه؟ ولى كان القرآن من عند الرسول 
لكان التحدي أقرب إلى تكافق الفرصء بالرغم أيضًا من تأييد الرسول بالاتصالء في حين 
أن الشاعر المتحدّى ليس مِؤْيِّدَا إلا بقدراته الإبداعية الخاصة. وليس تنزيهًا لله أن يقف 


١‏ الكلام في سائر معجزات الرسول سوى القرآن وبيان دلالتها على نبوته (المغنيء ج5٠؛‏ النبوات» 
ص٠‏ 5). ولا يفرّق القدماء كثيرًا بين المعجزات بالمعنى القديم وبين الإعجاز الجديد. ويضعون كليهما في 
باب واحدء وضع القرآن مع باقى المعجزات القديمة (الفرّقء ص37”؛ الإنصاف. ص”17؛ البحرء ص 05؛ 
الأصولء ص١5١-157).‏ القرآن مُعجز (التحقيق» ص175١).‏ ويذكره الباقلاني كثيرًا في «التمهيد» 
كذكره للنبوة (التمهيدء ص5١1١-5١١).‏ القرآن المرسوم في المصاحف لتحدي العرب (الفصلء ج؟, 
ص87-/81). وقد قيل شعرًا: 


وإن معجزاته لا تنحصر ولكن القرآن من أبهر 


(الوسيلةء ص7) 


وبالنسبة لبقاء الإعجاز والتحدي إلى آخر الزمان» انظر الحصونء ص58؛ الفصلء ج؟. ص؛ .١‏ في أن 
الرسول تحدّى بالقرآن وجعله دلالة على نبوته (المغني. ج5٠؛‏ النبوات.ء ص5١١).‏ في بيان الدلالة على 
أن القرآن مُعجز.ء ص7 5", الكلام في ثبوت نبوة 50 وفي إعجاز القرآن وسائر المعجزات الظاهرة 
عليه (المغني). في المعارف التي يحتاج إليها في معرفة نبوته» في بيان الطرق إلى هذه المعارف» بيان 
طريقة معرفة القرآن» ما يجب أن يُعلّم من حال القرآن في الاختصاص ليصح الاستدلال به (المغني» 
ج, ص47 1-/131). 1 
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الإنسان متحدّيًا له في صنعه» وليس احترامًا للرسول أن يقف الشاعر متحدّيًا له فيما يبلّعْ 
به ويُعلنه للناس من عند الله. وكيف يكون التحدي مُمِكنًا لو كانت نتاكجه معروفة من قبل 
وإعلان النتيجة مسبقًا بفشل الإسان والحكم عليه بذلك إلى نهاية الزمان بحرف النفي 
للتأبيد «لن»؟" وكيف يكون التحدي مُمكنًا والتهديد بالعقاب اقائم» سواء في حالة النجاح 
أم في حالة الفشل؟ وهل جزاء قبول المتحدّى العقاب؟ ألا يفت ذلك في عضد المتحدى إذا 
علم النتيجة مُسبَقًا بأنه خاسرء ويأنه سينال العقاب نتيجة على تجرّئه كه على قبول التحدي 
والقيام به؟ ومن الطبيعي أن يكون موضوع التحدي معلوماء وليس مستورًا خفيًا لا يعلمه 
أحدء وإلا ففيمَ التحدي وفيمَّ الإعجاز؟ لا يكون التحدي إلا لشيء معروفء وإلا لكان إيهامًا 
أو كوا قافيل إن القمري متضومن غليه والعلم وفرمن القران ناته 

وإن الشرط الأساسي للتحدي لهو القدرة على المعارضة. أما أن يقال إن الله أعجزهم 
عن المعارضة فذلك ضد مبدأ التحدي وتكافق الفرص. فكيف يُطالب القاهر المقهور أن 
يكون حرًا؟ وكيف يُطالب المصارع المكتوف اليدّين أن يكون ندًا؟ وأما أن يقال بصرف 
الدواعي وأن القوة على التحدي مرفوعة؛ فذلك أيضًا نقص في شرط التحدي؛ فللتحدي 
شروط عديدة؛ منها توفر الهمم والدواعيء وتجنيد كل الطاقات الإنسانية أفرادًا وجماعات, 
تأليفًا وتجميعًاء استكمالًا لشروط المعارضة حتى لا تكون معارضة مُححّمة منذ البداية. 
فرط العطلي ]| ذن 'دردن الدرا من :وقد بوعود الضوا راقع بوكامتتهالة العرقة يففهين 
التحدي» وصرف الدواعي يعني تدخُْل إرادة خارجية تقضي على أساس التحدي المتكافئ 


" «وَإِنْ كُنْتُمْ في رَيْبٍ مما نَرّلْنَا على عَيْدِنًا كَأنُوا بسُورَة مِنْ مِكْلِهِ وَادْعُوا شُهَدَاَكُمٍ مذ ديق اله إن 
كُنْتُمْ صَادِقِينَ # فَإِنْ لَمْ تَفعَلُوا وَلَنْ تَفَعَلُوا َاتُّوا الدَّانَ الّتِي وَقَودُهَا الدَّاسُ وَالْحِجَارَة عدت للكافرينَ» 
(7: 53-507). «إقل لين اجْتَمَعَتِ الإِنْسُ لعن فل أن يَأنُوا مل هذا الْقُرآنِ لا يَأتُونَ بمثله وَلَوْ كَانَ 
بَعْضْهُمْ لتغض ظَهيرًا4 (10: 88)» هأمْ يَقُولُونَ افْترَاهُ فل فَأَتُوا يشورة مثيه وَاذمُوا م من شط مخ 
دُون الله إِنْ كُنْتَمْ صَايقِينَ»4 :.)58:1١(‏ أَمْ يَقُولُونَ افْتَرَاهُ كَل فَأَنُوا بعَشر سُوَر مِكْلِه مُفْثريَاتِ وَاذْعُوا 
مَنِ اسْتَطَعْتُمُ مِنْ دُون الله إِنْ كُنْتُمْ صَادِقِينَ4 )١١ :1١(‏ (التمهيد ص78١-55٠؛‏ المواقف. ص54"؛ 
الشرح. ص57ه -065). 

” التمهيد. ص77١-/717١؛‏ الفصلء ج١,‏ ص65-87. ورُوي عن الأشعري أن المعجز الذي تحدَّى الناس 
بالمجيء بمثله هو الذي لم يرّل مع الله ولم يُفارقه قطء ولا نزل إلينا ولا سمعناه (الفصلء ج"5, 
ص١١-5١).‏ 
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الأطرافء: سواء كان صرف الدواعي للخلق أو للنقل. وإذا كانت المعرفة تعنى ارتفاع القوة 
وتقر لتحي واتخياو ل ون المعارضة: فذلك إعلان للتصية فسيقا قبل 'يدانة للباراة؛ عنم 
يخوت فعا ذل كين الحصعية: وتشان إل التمكي اوبالعال ل نيفد امداق بوفويق هذا 
الوضع أي تبكيت» ولا يكون عليه تثريب. إن التحدي لا يتم آليّا بمجرد المواجهة؛ بل يلزمه 
التأمل والبحث وشروط الخلق والإبداع؛ فلا يحدث الإعجاز بمجرد سماع الوحي ومقارنته 
بغيره. بل يحتاج إلى تدبّر ورويّة. 

ليس الإعجاز حادثة تقع في التو واللحظة؛ ويعلن المتحدّى التسليم بعدها؛ وبالتالي 
فلا يُمكن القول بن الله ينسى الحافظ حتى يحفظه من جديد فيتأمله ويتدبره؛ وإلا كان 
تدخلًا خارجيًا في عمل المتحدى؛ وبالتالي يضيع الشرط الأول وهو تكافق الفرصء؛ كما 
أن ذلك ضد العدلء وقد ثبت من قبل أن العدل أصل من أصول العقيدة بعد التوحيدء 
وكلاهما أصلان عقليان قطعيان لا يُخْرّقان بأحد الموضوعات السمعية مثل النبوة في أحد 
موضوعاتها. فإذا ما حدثت المعارضة فمن الطبيعيى العلم بها ونقلهاء وإلا تضيع محاولات 
التاق فكما دقل القرات: والحدية ككل العارحة انما "نفك وفوا شاط موت 
تظهّرت عبقريته في وضع مناهج النقل وتطبيقها على الكتب المقدسة السابقة. وقد كثر 
أعداء المسلمين بحيث كان من مصلحتهم نقل المعارضة وتحدي القرآن بهاء ولا يُمكن 
كتمان ذلك مدة طويلة دون الإعلان عنه. خاصةً وقد كان التحدي عظيمًا وعلى الأشهاد. ولا 


التمهيد. ص77١ء‏ ص556؟١.‏ لو كان الإعجاز بالصرفة لكان ترك الاعتناء ببلاغته وعلو طبقته أنسب 
(التحقيقء ص77١-175).‏ من أصحاب الأشعري من اعتقد أن الإعجاز في القرآن من جهة صرف 
الذاكي وهو المنع من العناد (الملّلء ج١.‏ ص/ا5١).‏ إن الله جنال بينه ويين العباد أن يأتوا بمثله» ورفع 

عنهم القوة في ذلك جملة (الفصلء. ج١ء‏ ص87/-85)ء بتعجيز الرسول كل من ذكرناء العرب والإنس 
والجن» على أن يأتوا بمثله» وتبكيتهم في محافلهم؛ منع اله الخلق من القدرة على معارضته (الفصلء 
ج23 ص7١-5١).‏ وعند الأستان وأيضًا عند النظّام بالرغم من اختلاف الدوافع عند 3ظ منهماء أن الله 
صرف الناس مع قدرتهم. وقال المرتضى: بل سلبهم العلوم التي يحتاج إليها في المعارضة (المواقف, 
ص ٠‏ 107-175). صرف الدواعي عن المعارضة ومنع العرب عن الاهتمام به خيرًا وتعجيرًاء ولو خلّاهم 
لكانوا قادرين على أن يأتوا بسورة من مثله بلاغة وفصاحة ونظمًا (المللء ج١.‏ ص80). العباد قادرون 
على مثل القرآن في الفصاحة والنظمء» غير أنهم كانوا عند التحدي مصروفين عن فعل ذلك (الأصولء 
ص75١ء‏ ص 185). في أن معارضة القرآن وإيراد مثله لم تقع (المغنيء ج7١ء‏ ص5 5؟). في بيان الدلالة 
على أنهم لم يُعارضوا الرسول لتعذّر المعارضة عليهم (المغنيء ج7١2‏ ص55؟). 
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مكان لصرف الدواعي في النقل فتتم المعارضة وتظل طي الكتمان» أو تُنسى ويذهب ذكرها 
وضبطها؛ لصرف الدواعي وهممهم عن حفظها والتوفر على نقلها؛ فالإحساس بالتحدي 
يتضمن ضرورة إيصاله؛ لأن الفن تعبير وإيصال. ولا يُمكن صرف الدواعي بصرف وسائل 
الإيصالء وإلا كان التحدي عو متكات» يكل إرادة خارجية قادرة عن | بضناك النبوة» ثم 
تمنع إيصال التحدي. وقد تم النقل بالفعل لبضعة نماذج معروفة من المخالفين والموافقين 

عل "السواة "فا رقيل: تقد عدت المفار شه سكن يدهي إنمان الكافنه كله الخاسن 
المعارضة لإعراضهم عن النظر؛ حتى لا يوجب التكذيب. فيّقال إن بعض الدوائر كانت 
أحرص على تكذيب الناس واستخدام الحجة ضد المؤمنين» بل قد نشأ علم الجدل لهذا 
الغرض؛ دفاكًا عن التوحيد ضد مُنتقديه. كانت هناك مصلحة إذن لدى الأعداء للمعارضة 
بالنظر؛ حتى يذهب النظر إيمان الناس ويكذّبون النبوة.' 

ويستحيل أن تُكّف المعارضة لدخول شبهة على الناس؛ فالعرب أهل فصاحة وبلاغة 
ولا تدخل عليهم شبهة في فنهم؛ واستطاعوا كشف المنتحّل من الصحيح؛ وهم رواة شعر 
وأقدر على الحكم في حالة وقوع الشبهة من عدمها." ولا يُمكن أن تَمنّع المعارضة خوفًا 
من السيف؛ فالتحدي يتطلب تكافق الفرص وحرية الخلق والإبداع. وقد ظهرت المذاهب 
والنظريات والآفكار والآراء والمعارضة دون خوفء وعُرفت الحضارة كلها بأنها حضارة 
العقل والفكر الحرء ومطالبة البرهان» وقرع الحجة بالحجة. وشجاعة المفكّرين لا ترهيها 
السيوف ولا يهيبها الاضطهادء والنماذج على ذلك كثيرة في التاريخ. وهل مصير المعارضة 
باستمرار مواجهتها بالسيف؟ بل إن العكس هو الأصحء عندما عجزوا عن المعارضة بالقلم 
أى المعارضة بالسيف دون خوفء فلم يكن أمامهم إلا المعارضة بالقلم وقبول التحدي؛ 
لجئوا إلى المعارضة بالسيف.* وإن اشتغال العرب بالمحارية والقتال ما كان يمنعهم عن 


* التحقيق» ص”١١؛‏ التمهيد ص7؟7١؛‏ الشرح. ص058. بل كانت المعارضة عادة العرب في المناقضات 
والتقليد والتحدي والرد (الشرح. ص0١55).‏ 

” التمهيد. ص5؟١.‏ ويّثبت الباقلانى قدرة الإنسان على التحديء وأنه لا توجد معجزات على الحقيقة؛ 
مها أدى إلى عحن: ابن حزم من ذلك؛ فالإنسان غير عاجز حتى على الصعود إلى السماء؛ ولا على إحياء 
الموتىء ولا على خلق الأجسام ولا اختراعها (الفصل؛ ج5. ص١٠/-١8:‏ ص57-260). 

" التمهيدء ص5؟١.‏ 

“ ما أنكرتم أن تكون العرب قد عارضته؛ وأن يكون خوف سيوفكم منع من إظهار المعارضة (التمهيد, 
ص77١-0؟١؛‏ الشرح. ص058-5517؛ النهايةء ص47 5١-5‏ 5؛ الإرشادء ص55؟-50"). 
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المعارضة وقبول التحدي؛ فهم أهل شعر وفصاحة, كما أنهم أهل حرب وقتال. وإن لم 
تشغلهم الحروب عن العلم والتفقه في الدين؛ فالأولى ألا تشغلهم عن التحدي والمعارضة 
لجوهر الإسلام وكتابه ووحيه الذي عليه دعامته. وإن النصر في التحدي لأبلغ من النصر 
بالسيفء وإن هزيمة الوحي لأمضى على الأمة من هزيمة جيوشها. 


(؟) أوجه الإعجاز 


قد يدخل الإعجاز مع صفة الكلام في مبحث الصفاتء وهو بهذا المعنى لا يكون دليلًا على 
صدق دعوى النبي؛ لأن الكلام موضوع مستقل بذاته. وليس وسيلة لإثبات شيء آخر, أو 
تصديق شخص, أو تكذيبه. '' وبالرغم من الاختلاف في سبب الإعجاز فإن هذا الاختلاف لا 
يمنع من وجود أوجه متعددة له بالرغم من الاختلاف حولها؛ فالاختلاف في سبب الإعجاز 
لا يقدح في واقعة الإعجاز. ١١‏ 


(أ) هل الإعجاز في النظم والبلاغة؟ 


إذا لم يكن القرآن معجزة بمعنى خرق قوانين الطبيعة: أو هدم مبادئ العقل؛ فهو إعجاز 
أدبي بمعنى استحالة التقليد. القرآن إذن عمل أدبي أصيل ليس تقليدًا ولا يُمكن تقليد 
مثله. يتم تناول القرآن إذن هذه المرة كعمل شعوريء وليس كموضوع صوريء كما هو 
الحال في خلق القرآنء أو قدّمه وربطه بإرادة خارجية مُطلّقة» ولا هو موضوع مادي؛ أي 
القرآن كجسم أو كشيء مقروء أى مسموع مكتوب أو متلوٌء ينتقل أو لا ينتقل. فهل القرآن 
مُعمن ينظمه وفضا بحكه تخلوًا لآن الإنسان .ناظق» ولقد كوه الله آدتم وَعلّمه الأسماء كلهاء 
واللغة شرف والفصاحة بيان؟ قد يبدو لأول وهلة أن القرآن إعجاز بنظمه ويلاغته؛ فالعرب 
أهل جزالة وفصاحة ونظم وبلاغة» وقد خُيّر العرب بين السيف والمعارضة: فاختاروا أشد 
القسمّين وهى المعارضة. وإذا كانت كل معجزة قد أتت طبقًا لعلم كل قوم ومستوى 


* الاقتصادء ص .١-١١‏ 
٠١‏ انظر الباب الثانى: الإنسان الكاملء الفصل السادس: الوعى المتعين (الصفات)» ثانيًا: الصفات 
السبعة» (1) الكلام. 
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ثقافتهم؛ الطب عند عيسى والسحر عند موسى؛ فقد أتى القرآن كإعجاز في النظم؛ فالعرب 
أهم شعر وفصاحة. وإذا كان الرسول أفصح العرب فقد أتى بعمل في مثل فصاحته.١١‏ 
والعمل الأدبي لا ينقسم إلى أجزاء بل هى كل واحد. ليس العمل الأدبي كما بل هى كيف. 
وذ تمكن 'أكه جوم مد يتن زقه” تدوقا أديكا يون كله وقن غوف ول م الكري حملة 
وتفصيلًا." وقد يُتجاوّز النظم إلى البلاغة؛ أي القدرة عن الحعين عن العا بأدق الألفاه: 
فقد اشتمل القرآن على معان تعجز العلوم الإنسانية كلها أن تصل إلى دقيقاتها. ؟٠‏ 

وقد اعترض بعض القدماة على ذلك بِحُجّجٍ عقائدية ولغوية معًا؛ فإذا كان القرآن 
قديمًا فلا يُمكن للحادث تقليده؛ وإن أمكن تقليده فلا بد أن يكون القرآن حادثاء وإذا 


١‏ القرآن مُعجِرٌ نظمّه؛ فإن ثبوت القرآن وظهوره عليه وعجز العرب والعجم عن المعارضة بمثله. معلومٌ 
بالتواتر الموجب للعلم الضروري (الفرّقء ص7”7”7). اجتماع الجزالة مع الأسلوب والنظم المخالف لأساليب 
العرب (الإرشاد. ص755-١55؛‏ التحقيقء ص15١-175١).‏ الجزالة والفصاحة أيضًا عند الأشعري؛ 
فالقرآن مُعجز من حيث البلاغة والنظم اختيار عجز المقابلة (الملله ج١2‏ ص57١؛‏ الأصولء ص187١؛‏ 
الفصلء, ج١,‏ ص7/-5050). وعلى هذا الرأي بعض المعتزلة (المواقفء ص55١).‏ ما اختّص به من الجزالة 
والنظم والمصاحة الفارجة من إسالقب العلح وتتى يه فيظن لعزي يأ بأثوا بوره مومه 
فعجزوا عن الإتيان وهم أهل الفصاحة والبلاغة, ولم يأتِ لهم ذلك في 1؟ سنة (الإنصاف. ص17-57؛ 
البحر. ص59-١1؛‏ الدر» ص18 5 .)١‏ عند أهل السنة إعجاز القرآن في نظمه (الفرّقء ص4؟؟؛ لمع الأدلة, 
ص١١١؛‏ النظامية. ص 06-5). كل نبي أتى بمعجزة على مستوى علم قومه؛ سحر موسى وطب عيسى 
وفصاحة العرب (الإنصاف. ص١15-5)‏ لأن العرب أهل فصاحة ونظمء مثل سحر قوم موسى وطب 
عيسى (الحصون. ص55-58؛ المعالم ص .)97-5٠١‏ وقد قال الرسول: أنا أفصح العربء أنا أفصح من 
نطق بالضاد (الشرح,. ص588-587؛ النهاية» ص7 ١-5‏ 5 5؛ الغاية ص17؟5-5 35). 
١‏ مقدار المعجز منه عند الأشعرية مقدار أقل سورة منه فصاعدًاء وأن ما دون ذلك ليس مُعجزَاء وعند 
أهل الإسلام القرآنّ كله وكثيره. وهو الحق (الفصلء ج". ص5١-18؛‏ الشرح, ص0555)؛ وبالتالي يبطل 
الاعتراض القائل بأنه إذا قدر الإنسان أن يأتي بمثل كُلّيمة أى آية فما المانع أن يأتي بمثل مجموعه 
(الغايةء ص555-155"7). 
*' البلاغة هي التعبير عن معنَّى سديد بلفظ شريف رائق مبني على المقصود من غير مزيد جوامع 
الكلم؛ الدلالة على المعاني الكثيرة بالعبارة الوجيزة (الإرشادء ص55 :)35١-5‏ وعليه الجاحظ (المواقف. 
ص .)١5١‏ وقيل شعرًا: 

وأعجز البليغ حتى اعترفا بالعجز أسقًا على ما سلفا 

(الوسيلة. ص"؛ التحقيقء» ص1/7١-175)‏ 
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كان الكلام من فعل الله فكيف يتحدى الله نفسه؟ ليس الإعجاز إذن في ترتيب الحروف أو 
النظم؛ فالكلام إنساني خالصء وليس كلامًا إلهيًا؛ لأن الكلام الإلهي يُبِطِلٍ التحدي. ٠‏ 
وإن تطبيق قواعد النظم والبلاغة التي اشتقها الإنسان من اللغة لتجعل كلام الله 
إنسانيًا خالصًا تطيّق عليه مقاييس لغة البشر وكلامهم.١'‏ أما حفظ القرآن لدى نقلته 
ورواته فليس مُعجرًاء فالمهم هو القرآن وليس حفظه أو نقله الذي يخضع لمناهج الرواية: 
كما أن حافظه وناقله مسلم؛ وبالتالي لن يدعي النبوة» وإن لم يكن مسلمًا وكان حافظًا 
للقرآن» فليس القرآن هو الدليل الوحيد؛ فهناك التواتر وإجماع الأمة وتحقيق الوحي في 
التاريخ."" كما اعترض بعض القدماء على وجوه البلاغة؛ فإذا كانت البلاغة هي ما قل ودل 
فإن أبلغ خطبة من خطب العرب وأشعر قصيدة من قصائدهم؛ توفي بهذا الغرض دون 
تفاوت كبير بينها ويين بلاغة القرآن» والشواهد على ذلك كثيرة. وقد اختلف الصحابة في 
بعض القرآن» حتى لقد استبعد البعض منهم بعض سوره؛ لأنها لا تنطبق عليها قواعد 
البلاغة العربية وأصولها. وقد سبب ذلك مشكلة عند الجمع؛ ولم تُوضَع الآية في المصحف إلا 
عن بِيّنة أو يمين. وإذا كان لكل صناعة مراتب فلا ريب أن محمدًا كان أفصح أهل عصره 


“' هذه حجة أهل الزيغ والباطل في رأي القدماء! وهي أيضًا حجة اليهود والنصارى والمعتزلة؛ أنه 
لا يُمكن تحدي كلام قديم (التمهيد ص+١١).‏ القرآن بمعنى المقروء المكتوب صفة قديمة والقديم لا 
يكون مُعجِزَاء ومعنى القراءة فعل القارئ والتلاوة فعل العبد. وكيف يخلق الله في الحال؟ في اللسان أى 
في الحروف؟ (التمهيد ص١5505-55).‏ القرآن صفة قديمة» وهى مقروء, والقديم لا يكون مُعجرًَا؛ لأنه 
ليس حادناء والقرآن كسب (الغايةء ص547؟١-55؟3).‏ 

“ يُلاحَظ ذلك من الموضوعات التي يذكرها القاضي عبد الجبارء مثل: في الوجه الذي يصح عليه 
اختصاص بعض القادرين بالكلام الفصيح دون غيره؛ في بيان الفصاحة التي فيها يفضل بعض الكلام 
على بعضء في الوجه الذي يقع التفاضل في فصاحة الكلام: في بيان السبب الذي له يصح الكلام في 
التفاضل وفي الفصاحة: في أن العلوم التي معها يصح الكلام الفصيح لا تكون إلا ضرورية: في بيان 
صحة الذي بالكلام الفصيحء وهي كلها مقاييس إنسانية خالصة (المغني. ج7١‏ ص١51١-521).‏ ثم 
يطيّقها القاضي عبد الجبار على مسائل إعجاز القرآنء مثل: في بيان الوجه الذي يصح كون القرآن 
مُعجرَاه في اختصاص القرآن بمزية في رتبة الفصاحة خارجة عن العادة» في وجوه إعجاز القرآن وما 
يصح وما لا يصح (المغنيء ج7١‏ ص17-1571١3).‏ 

"' ما يُنقل ويُحفَظ يكون مُعجِرًاء لا بد من إثبات أن القرآن مُعجز بطريق قطعي يقيني» وليس من 
خلق الأولين أو تخدّصات المتأخّْرِين (الغاية. ص255-941). 
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ولا ريب. وهذا هو سبب إعجاز القرآن." وقد يقال أيضًا إن بالقرآن شعرًا بالرغم من نفي 
القرآن لذلك وإن فيه لحنّاء وإن فيه تكرارًا بلا فائدة» وإن فيه كذ من الخُطب والقصائد 
الطويلة» بحيث لو تتبّعها البلغاء لوجدوا فيه سقطًا وتناقضًاء بل وزيادة ونقصانًا. وإذا 
كانت في القرآن ألفاظ فارسية. فكيف يُمكن القول بفصاحته ويلاغته؟" لذلك اعتير 
البعض أن القرآن من جنس كلام العرب» مجرد أعراض لا تدل على الله ولا على الرسولء 
يقدر العرب على مثله؛ وبالتالي ليس مُعجرًا من حيث النظم والبلاغة» بل يقدر الناس على 
ما هو أحسن منه. فليس في النظم إعجازء لا في كلام الله ولا في كلام العباد» بل إن الزنج 
والكرك الخزر قادرون عل الإثيان بمظله :ويأقضح منه::.حتى ول لم يعلموا قواغن' النظم 
وأصول التأليف. ولا يُمكن أن يكون الإعجاز في النظم؛ فقد ضاعت النصوص الأصلية 
للتوراة والإنجيل؛ بل لم تُحفّظ على الإطلاق بلغتها الأصلية» وما زال الناس يتعبّدون بها 
إلى اليوم.'" إن ما قيل في إعجاز النظم والبلاغة هي أمور متفاوتة في النظم والأشعارء ولا 


“ هذه هي الحُجّجِ الأربعة التي ينقلها ابن حزم: (أ) أبلغ خطبة وقصيدة تُعايل أقصر سورة دون 
تفاؤت كبير. (ب) اختلاف الصحابة في بعض القرآن حتى قال ابن مسعود إن الفاتحة والمعوذتين ليستا 
من القرآن. (ج) عند الجمع لم تَوضّع الآية في المصحف إلا ببيّنة أو يمين. (د) لكل صناعة مراتب 
في كل زمن» ومحمد كان أفصح أهل عصره (المواقف. ص0١٠765-١5"؛‏ الحصونء ص”5050-57؛ النهاية 
ص١‏ 551-55؛ الفصلء ج". ص5 .)١6-١‏ 

*' وتلك هي الاعتراضات التي يذكُر بعضّها القاضي عبد الجبار ويرد عليهاء مثل: (أ) ظما عَلَّمْنَاهُ الشّعْرَي: 
وفي القرآن شعر. (ب) إن فيه اللحن لدرجة أن قال عثمان ستقين العرب بألسنتهم. (ج) منه تكرار بلا 
فائدة. (د) فيه كثير من الخُطب والقصائد الطويلة بحيث لى تتبعها البلغاء لوجدوا فيه سقطًا وتناقضًاء 
بل زيادة ونقصانًا. وعند الإمامية الروافض كان القرآن على عهد الرسول أضعاف ما هى عليه عندناء وقد 
زيدت سورة الأحزاب فيه (الشرح. ص١75-70١٠).»‏ ويرد على بعض منها في «المغني» في عدة مسائل» مثل: 
في بطلان طعنهم في القرآن من حيث الزيادة والنقصان والتحريف والتغيير» في بطلان طعنهم في القرآن 
من جهة التكرار والتطويلء في بطلان طعنهم في القرآن بأن فيه فارسية وذكر أمور غير معقولة في اللغة 
(المغني» ج7١‏ ص5-7817 ٠‏ 5). لذلك عند بعض المعتزلة» إلا النظّام وهشام الفوطي وعباد بن سليمان. 
القرآن مُعجز من حيث التأليف والنظم؛ ومحالٌ وقوعه كاستحالة إحياء الموتى» وهى تحكّم للرسول 
(مقالات. ج١,‏ ص١7؟؛‏ الأصولء ص8/١٠,‏ ص87 ١؛‏ التمهيد. ص9١١-؟١١؛‏ الحصونء ص١ .)0١-5‏ 
'" أنكر النظّام أن يكون إعجاز القرآن في نظمه (الفرّق» ص١١1).‏ فالعباد قادرون على مثله وما هو 
أحسن منه في النظم والتأليف (الفرّق. ص”5١ء‏ ص؛ 5؟). وعنده أن التأليف والنظم يقدر عليه العبادء 
وليس بمعجزة أو دلالة على صدقه في دعواهء والعباد قادرون على مثله وأحسن منه؛ فليس في النظم 
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يوجد بين القرآن وبينها إلا اختلاف في الدرجة وليس في النوع؛ فالنظم الغريب أمر سهل 
بعد سماعه ويُمكن تقليده.'" وكيف يكون الإعجاز لغير العرب من الأمم الداخلة في الإسلام 
أى الغادية له :وال يقيل كتعراوقا التفرى؟ لبن الإعجار إذن ف الحظم'والتلكفة فقظط 
بل يتجاوق ذلك إلى العتى» وقلد يكورق (العنى فكرا أى تظاما؛ عقيدة أى:شريعة وقن بقع 
هذا لمن لا يعرف العربية؛ وقد آمن كثير من غير الناطقين بالعربية بالوحي بعد اقتناعهم 
بخصائصه ونظمه وإن لم تحدث لهم انطباعات جمالية بأسلويه؛ وقد يكون ذلك فيما بعد 
دافعًا إلى التعريب, وتعلّم العربية؛ فالإسلام ليس فقط عقيدة نظرية أى شريعة عملية؛ بل 
هى حركة تعريبء كما أن كل علم باللغة العربية هي مقدمة للاقتناع بالإسلام؛ لذلك كان 
كل السلمين عوبا وكل: العري مسلنين. واللخة-مقسهاء قي بخالة جاو النظم والفلضة. 
تُجِيل إلى العقى.اللفظ منجرنا وسيلة لإيصال العاني::والوحي لثمن فقط مِيانًا وصيافة 
بل هى مضمون ومعنَّى؛ فالقرآن قبل أن يكون نظمًا هو معنَّىء وإلا لما كان دليلًا. ولا 


إعجاز كما أنه ليس في نظم كلام الناس إعجاز (الفرّقء ص75١,‏ ص؛ 5"؛ الانتصارء ص/358-517). إن 
اكفقزلة 'والترك والهزن فادروم عل الإقيان مكل القزاخ زبا تست طنهبدوإن هدمو العلم يتاليق: نظمه 
فالعلم مقدور لهم (الفرّق» ص159؟؛ الانتصار. ص58-77). وعند أبي موسى المردار راهب المعتزلة, 
الثامن قادرون :عل أن يأتوا بمثل القرآن “ويمنا هو أفضح منه (الفرق» 4١0:‏ الأصول: )+ 1) 
الملل ج١.‏ ص”5: ص؛ ١٠؛‏ التمهيد ص7١١).‏ كما يرفض ابن حزم الإعجاز البلاغي. مسألة الإعجاز 
في التوراة والإنجيل ليس بهما التحدي بالإعجاز النظمي والبلاغي؛ بدليل الترجمة وضياع النصوص 
الأصلية (التمهيد. ص77١).‏ وعند هشام الفوطي وعباد بن سليمان» القرآن ليس تحكمًا للنبي بل مجرد 
أعراضء والأعراض لا تدل على الله أى على الرسولء القرآن من جنس كلام العرب؛ يقدرون على مثله 
قدرتهم على كلامهمء, فلم يستمر لهم التمسك بإعجاز القرآن (النهاية. ص0٠551-55).‏ 

"١‏ هناك محاولات عدة لمسيلمة» مثل: الفيل ما الفيل» وما أدراك ما الفيل؛ له ذنّب ذئيل» وخرطوم طويل 
(الإرشادء ص535١1-١50١).‏ يا ضفدع بنت ضفدكينء نقي كما تنقين» لا الماءَ تغيّرينء ولا الشاربَ تمنعين» 
والزارعات زركًاء فالحصادات حصدًاء والطاحنات طحدنًا. وقد قيل أيضًا شعرًا: 


وقرا مُعلِنًا ليصدع قلبي والهوى يصدع الفؤاد السقيما 
أرأيت الذي يكذب بالدي -ن فذلك الذي يدع اليتيما 


(التمهيدء ص71 )١78-١‏ 


النظم الغريب أمر سهل بعد سماعه بدليل محاولات مسيلمة (المواقف. ص 85؛ الشرح. ص5 05). 
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سابعًا: إعجاز القرآن 


يُمكن الإيمان به دون فهمهء ولا يُمكن فهمه دون أن يكون له معنّىء والمعنى مستقل عن 
الله وعن الرسول وعن الإمام وعن المفسّرء معنّى مستقل في الذهنء يُدركه العقل» ويشعر به 
الوجدان؛ ويراه الحس متحقّقًا في الأعيان. وإن وجود اُحكم والمتشابه, والظاهر والمؤوّل 
والحقيقة والمجازء يدل على ضرورة أحكام المعنى بوضع قواعد مضبوطة لتحديد الصلة 
بين اللفظ والمعنى. وإن فهم المعنى لهو السبيل إلى الكشف عن ما يسمّى بالمتناقضات فيه, 
بل لقد تحوّل ذلك في علم أصول الفقه إلى علم بأكمله هو علم التعارض والتراجيح."” 

وفي الحقيقة إن القضية كلها موضوعة وضعًا خاطنًا في الإعجاز النظمي؛ فإذا كان 
الإفجان الأدوي لا يفي يعوو مسهرة بع تين الرشول: ومعتن كدوك كيك خااق للعادة: 
وهو تبليغ رسول أمّى بهذا العمل الأدبى الفريدء فذاك تصوّر للإعجاز على أنه معجزة. 
وإذا كان الإعجاز هو استحالة التقليد والإتيان بمظظهء فهو تحدّ للقدرة الإنسانية على 
التأليف والخلق. فالمقصود بالإعجاز تحدي قدرة الآخرين» وليس إظهار قدرة النبي أو 
قدرة خارجية على يد النبي بمعنى المعجزة التقليدي» وهو الخروج على المألوف وخرق 
قوانين الطبيعة وهدم مبادئ العقل. ليس الإعجاز بهذا المعنى خرقًا لقوانين الإبداع الفني 
من قبل إرادة خارجية لإثبات صدق النبي» فهذا هى معنى المعجزة القديمة, بل تحدي 
البشر على الإتيان بمثل هذا العمل الأدبي. والحقيقة أن الإعجاز حتى بهذا المعنى الجديد 
يظل قاصرًا. 1 

فإذا كان المعجز هو النظمء أي ترتيب الكلام على نحي فني لا يُمكن معه لأي فنان 
آخر أن يأتي بمثله. يكون الإعجاز هنا إعجارًا أدبيًا خالصًا. وهذا يحدث في كل عمل فني؛ 
فالعمل الفني الأصيل لا يُمكن تقليده أو الإتيان بمثله, بل إن المقلّد نفسه لا يكون فنانًا. 


"" ويُثير القدماء مثل هذا الاعتراض في مجال اعتراضهم على الإعجاز في النظم والبلاغة» مثل: إذا كان 
الإعجاز في فصاحته وجزالته ونظمه ويلاغته, فما هو حدود هذه المعاني بمفردها أم بمجموعها وهناك 
اختلاف حول وجه الإعجاز؟ (النهايةء ص557-١55).‏ ويرد القاضى ظَ الجبار مُثْبنًا أهمية الدلالة في 
دكن جيلة مطافتهم في الغران: فى أن من هق الكلمم :أن يكين بليلة فى أن العلم إذا توفع نمكه تمان 
فيجب أن يكون دلالة, في بطلان قولهم إن القرآن إنما يجب الإيمان به دون معرفة معناهء في أن فوائد 
القرآن ومعانيه يصح أن تُعرّفء في أن مراد الله بالقرآن لا يختص بمعرفة الرسول ولا السلفء في بطلان 
القول بأن للتنزيل في القرآن تأويلًا باطنًا غير ظاهره على ما يُمكن عند الباطنية» في بطلان طعنهم في 
القرآن من حيث يشتمل على الْمحكم والمتشابه» في أن المتشابه قد يُعلّم تأويله والمراد به وما يتصل بذلك 
(المغني» ج7١,.‏ ص 1555-/7؟؛ المواقف. ص 5٠‏ 507-1؛ الشرحء ص١ .)1١ 5-5٠0‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


هذا بالإضافة إلى استحالة فصل النظم عن المعنى والمعنى عن الشيء أو القانون؛ نظرًا 
لارتباط الشكل بالمضمون ارتباطًا عضويّاء كما يقتضي بذلك تعريف البلاغة عند القدماء. 
فما يُقال إذن عن احتمال أن يأتى الناس بمثله احتمال خاطئ فنيًا أساسّاء فلا يستطيع 
فنان أن يقد عملة فنا آخنء حتى ولو كان: في إمكاتية :ذلك ولديه العلم:والمهارة الكافية, 
فلا يكون عمله في هذه الحالة عملًا فنا أصيلًاء بل مجرد عمل مقلّد وتكون مهارته في 
التقليد وليس في الدع في الصنعة وليس الطبيعة. ولما كان التقليد أصلًا ليس أسلويًا 
فنياء وبالتالي لا تبت استحالة التقليد إعجاز القرآن بقدر ما نُثبت أن الفنان الذي يقلّد 
ليس فنانًا على الإطلاق ؛ فالتقليد في نهاية الأمر ليس طريقًا إلى الخلق الفني. 


(ب) هل الإعجاز في الإخبار بالغيب؟ 


يتجلى الإخبار بالغيب عند القدماء في القصص القرآني وإخبارنا بأخبار الأولين. لم يعرفها 
العرب ولم يعرفوا أمثالها.'” والحقيقة أن العرب كانت لديهم أمثال هذه القصص في 
أقوال الكهان والقصص العربيء وفي الإسرائيليات التي كانت معروفة في الأوساط العربية 
اليهودية: بل إن أسباب كول القضصن:فى معازطيته للقصصن القاكم قصضنا تقضصن 
حتى لا يكون المسلمون أقل قصصًا من غيرهم. والماضي ليس غييًا؛ فحوادث الماضي قد 
وقعت بالفعل ويّمكن معرفتها عن طريق علم الآثار ودراسة الوثائق والحفريات؛ فالقصص 
القرآني بهذا المعنى وذكر أخبار الأولين ليس بمُعجز؛ إذ يُمكن للوثائق والحفريات وعلوم 
التاريخ أن تقوم بذلك. وحتى لو حدث ذلكء لو أخبر القصص القرآني بأخبار الأولين كما 
تفعل الوثائق في علوم التاريخ» فليست المعجزة في أن هذا النبي الأمي يقص هذا القصص 
ولم يكن مؤرخًاء ولا عالم آثار» أو حتى كاتبًا؛ فذلك أيضًا تصور للإعجاز الجديد على أنه 


"" الشرح. ص558-557. اشتماله على قصص الأولين وما كان من أخبار الماضين مع القطع بأن 
الرسول كان أميًا لا يكتب ولا يقرا ولم يفهم منه في جميع زمانه دراسة الكتب ولا تعلمهاظوَمًا كُنْتَ 
تَثلّو منْ قَيْله منْ كِتَابٍ وَلَا كَخُملَهُ بِيَمِينِكَ إِذَا لَارْتَابَ الْمُبْطِلُونَ4 (الإنصافء ص15-77؛ الرسالة» 
ص4 517-١4‏ ١؛‏ التمهيد» ص ١11-17:‏ ؛ لمع الأدلةء ص؟١١؛‏ الإرشاد.ء ص 5٠‏ 357-1). أقاصيص الأولين 
(الطوالع. ص؛ .)2١‏ لو أقر العاقل على ما فيه من الأخبار بقصص الماضين وأحوال الأولين على نحو ما 
وردت به الكتب السالفة والتواريخ الماضية؛ ما عُرف من حال النبي من الأمية» وعدم الاشتغال بالعلوم 
والدراسات» وما فيه من الأخبار عما تحقّق بعدما أخبر من الغاتبات ... (الغاية. ص ه4؟). 
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سابعًا: إعجاز القرآن 


معجزة قديمة بالمعنى التقليدي؛ أي خرق قوانين الطبيعة» كما أن حجة الأمية لوحي بأ 
محمدًا هو مؤلّفها؛ وبالتالي تؤدي إلى إنكار الوحيء بل إن الإعجاز هو أخبار السامعين 
بحوادث مضت واندثرت» وتضاربت فيها الآراء» وضاعت الحقائق وسط الظنون والأوهام. 
الإعجاز هو إمكان التحقق من صدق هذا القصص بنتائج البحوث التاريخية الحالية» 
والتحقق من صدق روايات القرآن عن عقائد الأمم السابقة وأحكامه عليها بالنتائج الحالية 
لعلوم النقد التاريخي للكتب المقدسة. والحقيقة أن الغاية من القصص لا هذا ولا ذاك؛ بل 
إعطاء الدرس الأخلاقي من التجارب السابقة» والاستفادة من الرصيد التاريخي للإنسانية 
وخبراتها؛ فهو قصص تعليمي وليس إخباريًاء يحتوي على معان ولا يُشير إلى حوادث. هو 
إعادة عرض للمعاني عن طريق الوعي التاريخي وليس الوعي الفردي. وعرضه كقانون 
للتاريخ وليس كمعنَّى مستقل. وهذا التحقق التاريخي للمعنى هو أحد براهين صدقه 
بالإضافة إلى البرهان النظري العقلي. ؛” 
وقد يتمثل الإخبار بالغيب لا في قصص الأولين والإخبار عن الحوادث الماضية؛ بل 
في التنبق بحوادث المستقبل والإخبار بهاء وهو أقرب إلى الغيب من أخبار السابقين؛ لأن 
المستقبل لم يقع بعد في حين أن حوادث الماضي قد وقعت؛ فعدم العلم بها ليس غييًا إلا 
بمعنى الجهل بالمعلوم» كما أن وقوع حوادث يعلمها البعض ولا يعلمها البعض الآخر لا 
تكون غيبًاء والإخبان بها لا يكون تنبوًا بالمستقيل.*" والحقيقة أن الإخبار بحوادث المستقبل 


5 3 ذلك من عديد من الآيات» مثل: ظِوَكُلَّا تقض عَلَيْكَ مِنْ أَنْبَاء المسُْلٍ مَا كُقَبّتُ به فُوَانَكَ» :1١(‏ 
»)١‏ ظفَاقَصُصٍ الْقَصَصَ 0 مه (0: 1377), لَقَدْ كَانَ في قَصَصِهمْ عِبرَةَ لأولي الألبَاب4 
0١١ :1(‏ إن الْحْكُمُ إل بك يَقصٌ الْحَقَّ وَهُوَ خَيْرُ الْفَاصلِينَ»4 (7: 07)., «إِنَّ هَذَا لَهُىَ الْقَصَصٌُ 
الْحَقْ» (9: ؟0). 
*' يذكر القدماء آيات قرآنية كثيرة للاستدلال على ذلكء مثل: «الم * غْلِبَتِ اروم # في أَدْنَى الْأَرَض 
وَهُمْ منْ بَعْدٍ غَلَبِهِمْ سَيَعْلِيُونَ4» ظلَرَادّكَ إل مَعَادِ)ك» «سَتدْعؤنَ إِلى قَوْم فل بغ شَدِيدِيك؛ ظوَعَدَ الله 
الَّذِينَ آَمَنُوَا مِدْكُمْ وَعَمِلُوا الصَّالِحَاتٍ لَيَسْتَخْلِفَتَهُمْ في الْأَرْض كما اسْتَخْلَفَ الَّذِينَ من فَيْلِهِمْ)4 ... «لَتَدَخْلْنَ 
الْمَمْحِدَ الْحَرَامَ ...24 كَمَبَ انه للفِيَنَ نا وَوِِْي ...24 طسَيْهرَم لعشم يو لوف الذثد فق اليو 
عَلَى الدّين كُلّهِ وَلَوْ كر الْمُشْرِكُونَ4» طفَقَلْ تَعَالوا تَدْعٌ أَبْنَاءَنَا وََبْتَاَكُمْ وَنِسَاءَنًا وَنِسَاءَكُمْ ...4. إن 
كَانَتْ لَكُمّ الدَّارُ الآخِرّة ... فَتَمَنَوَا الْمَوْتَّء ومن الحديث: «الخلافة بعدي ثلاثون سنة»», «اقتدوا باللدّين 
من بعدي؛ أبي بكر وعمر»» وقوله لعمار: «تقتلك الفتة الباغية.» وقد قتل يوم صفينء وإخباره عن 


١ا/لا‎ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


ليس إخبارًا بالغيب بمعنى معرفة المجهول الذي لا يقع» بل هى قدرة على معرفة مسار 
الحوادث في المستقبل بناءً على تجارب الماضي والمعرفة بتاريخ الأمم والشعوب؛ فالتنبق قائم 
على معرفة بقوانين التاريخ» وليس اكتشاف علم غيبي لا وجود له. هو تحقيق قوانين 
التاريخ في المستقبل, كما تحقّقت في الماضي. وحتى لو كان محمد أميّاء فإن معرفة قوانين 
التاريخ لا تحتاج إلى قراءة أى كتابة أى معرفة بالآثار والوثائق» بقدر ما هي معرفة 
فطرية بحركة الشعوب؛ فالوعي التاريخي أساس الوعي السياسيء ويتمتع القائد السياسي 
والزعيم المحدّك بكليهماء حتى ولو كان أميّاء وتاريخ القادة والزعماء شاهد على ذلك. لا 
تعني النبوة إذن الإخبار عن المستقبل بمعنى الإخبار بالغيوب؛ لأن الإخبار بالمستقبل مُمكن 
باستقراء حوادث التاريخ» ورصد تجارب الأمم؛ وتحليل الأوضاع الحاضرة؛ ومعرفة مصير 
الأمة طبقًا لقوانين التاريخ. وهذا علم إنسانيء علم التاريخ» أى فلسفة التاريخ» أى علوم 
المستقبل» وليس علمًا غيبياء فلا شيء يشدك 3 العالم في الماضي أو الحاضر أو المستقبلء 
إلا ويُمكن للإنسان معرفته. وجعل الإعجاز الجديد إخبارًا عن الغيب وتنبوًا بالمستقبل هو 
رجوع بوظيفة النبوة إلى الوراء» وهي ليست وظيفة الوحي في مرحلته الآخيرة. ليس الإخبار 


موت النجاشي وما يحدث من الفتن والمعاملات كنائبة بغداد ونار بحيرا. أما قوله لعباس حين عجز 
عن نفسه الفداء: «أين المال الذي وضعته بمكة عند أم الفضل وليس معكما أحدء وقلت إن أصبت 
فلعبد الله كذا وللفضل كذا.» فهى ليس تنبوًا بالغيب؛ لأن المال في حوزة عباس لم يكن غيبّاء بل كان 
مجهولًا للبعض ومعلومًا للبعض الآخر. ويتفق في ذلك الأشاعرة مع بعض المعتزلة مثل النظّام؛ فيحتوي 
القرآن عند الأشاعرة على الأخبار عن المغيّبات الماضية والآتية» وعلى دقائق العلوم الإلهية» وأحوال المبداً 
والمعاد» ومكارم الأخلاق (التحقيقء ص177١-75١؛‏ المواقفء ص١‏ 5"). علم غيوب المستقبل ظاهر جلي 
(الإنصافء ص؟1). وهو أمّي لم يعرف الكتب ولم يجالس أصحاب التواريخ (الأصولء ص87/١-185١؛‏ 
الفصلء ج؟, ص5١-5١؛‏ التمهيد ص57١-١١1).‏ ومنها الإخبار عن غيوب كانت في المستقبل؛ كما 
وقع في الخبر عنها على التفصيلء لا على وجه تخمين الكهنة والمنجّمين (الآصولء ص185؛ الفصل» ج5, 
ص 85؛ لمع الأدلةء ص؟١١؛‏ الإرشادء ص5507). وقد قيل في ذلك شعرًا: 


إذ هى جامعٌ لكل الكتب ومُخير لسائر المغيّب 


(الوسيلةء ص7) 


وعند النظّام إعجاز القرآن في الإخبار عن الأمور الماضية والآتية (الأصولء ص185؛ الفرّق» ص": ١؛‏ 
الانتصار. ص58-717؛ الفرّقء ص" : ١؛‏ المللء ج١,‏ ص/ا5١).‏ 


١ا/؟‎ 
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عن الغيوب دليلًا على النبوة أو أحد أوجه الإعجاز القرآني؛ فليست وظيفة النبوة الإخبار 
بالغيب والتنبق بالمستقبل» كما كان الحال في مراحل الوحي السابقة» ولكن يُمكن معرفة 
المستقبل باستقراء حوادث التاريخ» وقوانين التطور البشري التي نُّثيت وجود قوانين لبقاء 
المجتمعات أو لفنائهاء ابتداءً من قوانين السلوك البشري الفردي أو الجماعي. يُمكن إذن 
باستقراء السلوك الحاضر لجماعة معيّنة في الماضي والماكس دوف مفارها ف:اللسفيلن: 
وليس هذا غيبًاء بل معرفة للمستقبل بناءً على شواهد في الماضي وقرائن في الحاضر. إن 
تحقيق النبوة ليس تَنبؤًا بالغيب: بل قراءة للحاضر في الماضي عن طريق استقزاء حوادث 
الماضي ومعرفة قوانين التطورء وقراءة للماضي في الحاضر عن طريق إسقاط الحاضر على 
الماضي وتحويله إلى ماض نمطي موجه وقرائن الحاضر. فهناك قوانين للصراع الاجتماعي 
والتاريخي فيما يتعلق بالهزيمة والنصر. فعندما يتعادل الحق والباطلء أي عندما يتصارع 
باطلان؛ تكون الغلبة يومًا لهذا ويومًا لذاك؛ فالأمر يعود إلى القوة المحضة التي لا يُساندها 
حقء وعندما يكون الصراع بين الحق والباطل فالغلبة بالضرورة للحق على الباطل؛ إن 
لم يكن في الحاضر ففي المستقبل» ولى كانت معظم النبوءات تعبيرًا عن الأول في النصرء 
تُخير بها الجيوش شحدًا لعزيمتها وتقوية لمعنوياتهاء ثم تتحقق الرؤية ويظن أنها تحقق 
للنبوءة.'" ومن قوانين التاريخ الاتفاق على مبادئ عامة تحكم سلوك الشعوبء منها حرية 


القدماء بعض الاعتراضات على هذا الوجه من الإعجازء فالتنيق بالغيب قد يكون كرامة 
وليس معجزة. كما أنه يقع من المنجّمين والكهنة» وليس فقط من الأنبياء. وهى إقصار 
للمعجزة على الغيب» وكأن ما ليس بغيب لا يكون مُعجرًا."' إلا أن الحركة الإصلاحية 
الحديثة تجمع بين إعجاز القدماء وقوانين التاريخ؛ في أسلوب أدبي خطابيء في وصفها 
انتشار الإسلام بسرعة لم يُشَهّد مثيلها في التاريخ: وكأن هذا الانتشار نفسه معجزة قديمة 


'" وذلك مثل نبوءة فتح القسطنطينية: «لتفتحُنَّ القسطنطينية:» ولِنعمَ الأمير أميرهاء ولنِعمَ الجيش ذلك 
الجيش» (الحصون). وهو يدل على علم بحال الإمبراطورية وتردّيهاء وظهور الإسلام كقوة جديدة في 
التاريخ. 

"" يوجّه القدماء اعتراضات ثلاثة: (أ) قد تكون كرامة. (ب) قد تقع أيضًا من المنحّمين والكهنة. (ج) هل 
يظل ما ليس بغيوب مُعجرًا؟ (المواقفء ص١595؛‏ المحصلء ص١5١-57١؛‏ الحصون؛: ص 4155-١71١‏ 
الرسالة. ص57 .)١151-١‏ 


اا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


أو إعجاز جديدء دون صياغة عقلية لقوانين التطور ومسار التاريخ. والحقيقة أن التنبقؤ 
بالمستقبل» كأحد وظائف النبيء لها أنماطها السابقة لدى بني إسرائيل» وكما هو واضح 
في نبوءات المسيح. ولماذا يكون محمد وهو آخر الأنبياء وخاتم النبوة أقلَّ قدرة من الأنبياء 
السابقين؟ أما أمور المعاد فليست غيبية؛ لأنها تخضع لقانون الاستحقاق: وتحقيقًا لأصل 
العدل؛ كما أن أمور الحلال والحرام ليست أمورًا غيبية» بل هي أدخل في علوم التشريع. 


(ج) الإعجاز التشريعي 


ويندرج الإعجاز التشريعي من قانون الاستحقاق وتطبيق أصل العدل وهي الأسّس العقلية 
التي تقوم عليها أمور المعاد» وفي مقدمتها الوعد والوعيد حتى وضع الشريعة وإقامة الدولة. 
فأمور المعاد ليست أمورًا غيبية, بل يُمكن معرفة أُسّسها العقلية, مثل قانون الاستحقاق 
بالعقل. أما أمور الحلال والحرام فتدل على قواعد السلوك البشريء» وما يجب وما لا 
يجب؛ الأوامر والنواهي في كل ملة ودين. وقد لاحظ القدماء ذلك على مستوى المعنى؛ أي 
الحكمة الأخلاقية والفضائل العملية. أما علماء أصول الفقه فهم الذين دقّقوا في الحكمة 
التشريعية؛ فبالنبوة تثبت معان كبرى قائمة على كمال العقل والتحقق في التاريخ» ولا 
تتحقق هذه المعاني فقط في شخص الرسولء ولكنها معاني مستقلة يُدركها كل عقل, 
ويتحقق من صدقها كل إنسانء بلا حاجة إلى معجزات بمعنى خوارق العادات» ولا يحتاج 
الإنسان لتصديقها إلا إلى استقلال العقل وحرية الإرادة.”” ولكن المعاني الخلقية والحقائق 


*" وهذا هى طريق الحكماء. وهو بلوغ الرسول هذا المبلغ العظيم في الحكمة النظرية والعملية بغتةٌ بلا 
تعلّم أى ممارسة (الطوالع» ص .)3١‏ وهذا هو المسلك الثاني عد الإيجي؛ فقد استدل الجاحظ والغزالي 
بأحواله قبل النبوة» وحال الدعوة بعد تمامهاء وأخلاقه العظيمةء وأحكامه الحكيمة» وإقدامه حيث 
يُحجم الأبطال. ولولا ثقة بعصمة الله إياه من الناس لامتنع ذلك عادة» وأنه لم يتلوّن حاله وقد تلوّنت 
به الأحوال من أمور مَن تتبّعها علم أن كل واحد منهاء وإن كان لا يدل على نبوته» ولكن مجموعها 
مما لا يحصل إلا للأنبياء. فلا يرد ما يُحكى عن أقضال الحكماء من الأخلاق العجيبة التى جعلها 
الناس قدوةً لأحوالهم في الدنيا والآخرة (المواقف.ء ص 5"؛ المحصلء ص .)١5١‏ وهو المسلك الرائع عند 
الرازي؛ فقد ادعى الرسولء بين قوم لا كتاب لهم ولا حكمة فيهم, أني يُعْت بالكتاب والحكمة لأتمّم 
مكارم الأخلاق, وأكمل الناس في قوتهم العلمية والعملية» وأنور العالم بالإيمان والعمل الصالح؛ ففعل 
ذلك وأظهر دينه على الدين كله كما وعده الله. ولا معنَّى للنبوة إلا ذلك» وهذا قريب من مسلك الحكما. 


١ا/‎ 





سابعًا: إعجاز القرآن 
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الإنياقية العانة :قن فحؤلك: إل تظح وشراقى وعمققى كلكا فق شياة الأفوان والسماعات: 
وأَسّست دولاء وأصبحت حركات في التاريخ. ولو كانت مجرد حقائق علمية واكتشافات 
رياضية: كانت في العلوم الهندسية والرياضية والحسابية وفي العلوم الطبيعية أمظلة لها.*” 
فالامهعاة التقريس «مخصن أخر ساكل الوهن هنو اكالم .وله يكن الزاحل السايقة, 
كانت مهمة المراحل السابقة المسافمة في تطوير الوعي الإنساني: بالتركيز على جوانب دون 
جوانب أخرى؛ مرة على القانون في شريعة موسىء ومرة على الحب في شريعة عيسى؛ ولكن 
عند اكتمال الوحي أمكن إعلان استقلال الشعور الإنساني, وأنه لا وجه للتركيز على جانب 
واحدء وإنما الحاجة إلى نظام تشريعي مُتكامل» وحقيقة كلية شاملة لكل العصور والأمكنة 
في مبادئها الأولى» وأن التحدي التشريعي قائم إلى يوم الدين» ليس في الماضي فقط كما هو 
لجال فق العددات القدينة ولاق الحامر مقط كنا هو الحالق الإعهاو ال لقن والتحدي 
في الخلق. فالتحدي بالنظام الاجتماعي والسياسي والاقتصادي والقانوني, أي التحدي 
بالمذاهب الفكرية, هى القائم والباقي. وإذا كُنا نعيش في عصر الأيديولوجيات» فالتحدي 
الأيديولوجي هو الوريث لكل التحديات القديمة بمعجزاتها وإعجازها. فالعصر عصر 
أيديولوجية وليس عصر بلاغة ونظم أو إخبار بالغيبء إلا عن طريق حساب الاحتمالات 
للمجهولء أو التنبق بالمستقبل كما هو الحال في العلوم المستقبلية. ويضم الإعجاز التشريعي 
جانبّين: الأصول العامة التي تقوم على الحكمة البشرية ورصيدها في التاريخ, ثم استنباط 
أحكام الشريعة وتحقيقها في الزمان والمكان؛ في فنون وصناعات واجتماعيات وسياسات. 
وكما تُساعد قواعد اللغة على إحكام المتشابهات؛ تقوم قواعد الاستنباط وطرق البحث عن 
العلة بتكييف المبادئ طبقًا للزمان والمكان» ويتحقيقها في الواقع فيحلٌ التعارض النظري. 
وما ظنه البعض على أنه تناقّض على مستوى المبادئ هو في الحقيقة تكيفات طبقًا لظروف 
كل عصر. فالإعجاز التشريعي في علم أصول الفقه؛ أي في الشق الثاني من علم الأصول. '” 


والمسلكان قريبان (المواقف. ص551؟؛ المحصلء ص57 ١؛‏ المعالم ص57-/41). وقد لاحظت ذلك بعض 
الحركات الإصلاحية عندما رأت في القرآن حكمًا ومواعظ وأدب (الرسالةء ص5 .)١51/-١١‏ 

*" لى كان مُعجِرًا لأنه خارق لكانت العلوم الرياضية والهندسية والحسابية مُعجزةً لأنها خارقة (الغاية, 
ص 855-74 ). 

'" استنباط جميع أحكام الشريعة منه. ولا يُستنبّط منه معجزة غيره حكم الشريعة (الأصولء 
ص85 1؛ الحصون. ص00-57). ومن شُبَّهِ الملحدة ادعاؤهم بأن القرآن يُناقض بعضه بعضًا 


1١/6 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


والإعجاز التشريعي ليس فقط على المستوى النظري الاستنباطي في الاجتهادء بل أيضًا 
على مستوى التحقق الاجتماعي والتاريخي؛ فهو إعجاز في الفكر وفي الواقع؛ في النظم وفي 
التاريخ» من حيث القدرة على نشر الدعوة» وتجنيد الجماهير. وتغيير الأبنية الاجتماعية, 
وبناء دولة جديدة أصبحت وريثة لأكبر إمبراطوريتّين قديمتين» الفرس والروم؛ في أقل وقت 
ممكن. تحوّلت قبائل الجزيرة العربية إلى طلائع واعية لحركة تغيّر اجتماعي وتاريخي؛ 
وأعطت مثلًا في التنظيم وفي القيادة ما زالت تمذّل في وجدان الأمة قدرةً على التمثل والاقتد 
ورفض الواقع والتطلع إلى عالم أفضلء لدرجة أن أصبح التقدم في التاريخ هو لحاقًا بقدوة 
الصحابة ويسيرة الخلفاء. "١‏ 


(الشرح.ء ص551-538)؛ لذلك يذكُر القدماء بعض مبادئ الشريعة داخل إعجاز القرآن» مثل القاضي 
عبد الجبار» وتداخُلها مع موضوع الإمامة والأمر بالمعروف والنهي عن المذكرء ما يجب أن يكون عليه 
إعجاز القرآن» حال النبي وما يختص به جملة ما يلزم من الشرائع عمومًا وخصوصاء تابعًا للعلم أى 
الظنء الاجتهاد (المغني. ج5٠؛‏ النبوات. ص-8, ص/5-51١٠١).‏ 

'" ويُشير بعض القدماء والْمحدّثين إلى هذا البُعد في عبارات متفرّقة, مثل: بيان ما يلزم شريعته والدخول 
في بعوتة: حاله في نفسه من عظيم الأخلاق وشريف الأوصاف والكمالات العلية, مع أثة يُقيم بعيدًا عن 
المآلء قؤته كفاف ولم تطتجن مَعلما ود نه وحكيما موك نشأ في أمة أمية (المغني» ج7١‏ ص 555 ). 
حال الأمة التي خرجت من الجهالات والضلالات (الحصون. ص١5-١5,.‏ ص7ا-78). المنهج الذي 
اتبعوه في هداية الأمم (التحقيق.» ص55١-١7١).‏ 


ا١ا/لك‎ 





ثامنا: الشخص أم الرسالة؟ 


إذا كانت النبوة تحتوي على أربعة أطراف؛ المرسل والْرسَل إليه واْْرسَل إليهم والرسالة: 
وكان المرسل موضوع التوحيد أول العقليات» فإن الْمُرسَل إليه موضوع النبوة أول 
السمعيات» ويكون السؤال حينتذٍ في الْمُرسَل إليه: هل تتحدد صلته بالمررسل فيكون لدينا 
البُعد الرأسي في النبوة» أم تتحدد صلته بِالْرسَل إليهم وبالرسالة فيظهر البُعد الأفقي في 
النبوة؟ وبصيغة أخرى: هل ترتكز النبوة على الشخص أم على الرسالة؟ إن المتتبّع لتاريخ 
علم العقاد يجد هناك تشخيصًا واضحًا للنبوة؛ أي التركيز على النبوة كشخص دون النبوة 
كرسالة؛ وتظهر النبوة كشخص في الإسراء والمعراج» وفي العصمة» وفي التفضيل بين الرسل 
والأنبياءء ثم تتشخص في سيرته الذاتية؛ أولاده ونسبه وأصحابه وزوجاته؛ مرة في علاقته 
بالصوري ومرة في علاقته بالمادي» مرة بالنسبة إلى الروح ومرة بالنسبة إلى البدن. فما 
يجب له من صفات الصدق والأمانة والتبليغ والفطنة» وما يستحيل عليه من صفات الكذب 
والخيانة والكتمان والتهور أو البلادة. وهي صفات إن كانت للمُرسّل إليه إلا أنها شروط 
لأداء الرسالة. ١‏ 


)00( النيوة كشخص 

وتظهر النبوة كشخص في حياة الرسول الخاصة وسيرته الذاتية» والتى لا تتعلق في كثير 
من الأحيان بالرسالة كتبليغ مُتواتر لها مضمون فعلٌ يتصل بحياة الناس. ويُعطى القدماء 
نماذج لهذه النيوة المشخّصة في الإسراء والمعراج» وفي عصمة النبىء: وفي تفضيل الأنبياء. 
وفي سيرته الذاتية. 


من العقيدة إلى الثورة (5) 
(أ) الإسراء والمعراج 


للغافظهن هذا الموضوع كجوّة من العقائد إلا ف العقاك المتآخرة قفرخلة اتهسان الععل 
وزيادة النقل؛ ففي العقائد المبكّرة يُذكّر كأحد موضوعات الإيمان في النبوة» ولكنه في 
العقا ف الكتأخرة يؤّ دأ تقصيلة ف.وصنف العتموات السئع وسدرة الذي والتراق: وتحيريل: 
وميكائيل. وهي مادة مستمّدة أحيانًا من علوم السيرة» وأحيانًا أخرى من الخيال الشعبي 
والخشفاف فيه ويتدليل إخدى الروانات الوازده اق كنت الحقاف التاخرة تالححظ أن 
الخلاف في مكان ووقت وقوغهاء قبل الهجرة أى بعدهاء في بيت أَم هاني أم عائشة: قد 
يكشف تنافسًا بين الزوجتّين لنيل شرف الواقعة» أو قد يكشف تنافسًا آخر بين المهاجرين 
والأنصار لنيل الشرفء قبل الهجرة للمهاجرين وبعد الهجرة للأنصار. ولم يبدأ الرسول 
رحلته إلا بصحبة ملَكُين؛ جبريل وميكائيل» رسول الوحي ورسول الله. ولا تكون الصحبة 
إلا باثتّين يمينا ويسارًا؛ تعبيرًا عن مرتبة الصديق ورفعة المنزلة» ثم حملاه إلى المسجد وهو 
مكان طاهر لشق صدر قلبه وغسله وملثه علمًا وحكمًا؛ فالحمل إلى المسجد أقضل من السير 
به إلى المسجدء كما هو الحال في أفعال الصلاة, ولم يتألم حين شق صدره على نقيض مناظر 
الصلب التي تألّم فيها المسيح» حتى يزداد تحمّله لآلام البشرء في حين أن الألم هذه المرة لا 
وجود له. وهذا يعّر عن تصوّر الدينّين للألم؛ وجود أم عدمء فشل أم نجاح. وقام جبريل 


' خبر المعراج ومن رده فهو مُبتدع ضالٌ (الفقهه ص١٠٠١-١١٠).‏ حديث المعراج (الإبانة ص١١؛‏ 
مقالات: ج23 ص؟7؟3). من أنكره فهو كافر» ويُحال إلى 5 «المنهاج العغلوي في المعراج النبوي», 
الإسراء في جملة العقائد التى يجب الإيمان بها (الحصون. ص5١١-5١١؛‏ الكتابء ص؟١؛‏ الدردير» 


ص7-0/7/؛ شرح الخريدة. ص08). وقد قيل في العقائد المتأخّرة شعرًا: 
وقبل هجرة النبي الإسرا من مكة ليلا لقدس يُدرى 
وبعد إسراء عروجٌ للسما قد رأى الثبي ريا كلما 
من غير كيف وانحصار وافترض2 عليه خمسًا بعد خمسين فرض 
ويحلغ ١‏ الأمة هالاسحران. “وقوض حمسة بلة أضدوان 


قد فاز صدّيق بتصديق له وبالعروج الصدق وافى أهله 


(العقيدة. ص/1١5-؟5)‏ 


١الى‎ 





ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


وليس ميكائيلء بالغسل» ووضع فيه العلم والحكمة؛ لأنه ملك الوحي. وللواقعة نمط سابق 
في كرامات النبي قبل البعثة في شق صدره وغسله؛ ورفع المضغة السوداء منهء وتخليصه 
من الشيطان. وكلها أفعال الطهارة من المسجد إلى القلب إلى السماء؛ نقطة البداية ونقطة 
النهاية والمحمول بينهما. وركب الرسول البراق دون أن تُعطي مصئّفات العقائد وصفًا له 
كما تّعطى كتب السّيّر؛ لأن قدر الخيال الشعبى فيه لا نهاية له. وفي الطريق إلى المسجد 
الأقصى رأى عجائب لا تذكّرء ولكن من الطبيعي أن يركب البراق وينظر حوله وهو يقطع 
هذه المسافات الشاسعة» أن يرى ما لا يراه غيره من عابري الفيافي والقفار» خاصةً من 
رسول تعوّد على هذه الرحلة» ويعرف ما فيها من مناظر الطريق قبل البعثة وهى يقود 
القوافل إلى الشام. وبطبيعة الحال أن يصلي إمامًا في بيت المقدس التي هي قبلة المسلمين 
قبل أن تتحول إلى البيت العتيق. وكيف يصلي والصلاة لم تفرّض بعد إلا بعد الرجوع من 
الإسراء والمعراج؛ فقد فرضت الصلاة على المسلمين بعدها؟ وصلى إمامًا بالأنبياء والرسل؛ 
لأنه خاتم الأنبياء. ومن الطبيعي أن تكون الغاية مقدمة على الوسيلة» والنهاية على المقدمة. 
أما صلاته بالملاتكة مع الرسل والأنبياء فيتطلب نزول الملائكة من السماء إلى بيت المقدس 
أولا. وهي أفعل تفضيل عل الأنبياء والرسل زيادة في إبراز الإمامة للجميع. ولا يُذَكّر كم 

من الوقت أخذ الإسراء ولا أيه صلاة كاذ نت؟ أما المعراج فمرقاة من ذهب ومرقاة من فضة؛ 
فلكلٌ مسار معراج» ولكلّ قطار قضيبان: والذهب والفضة أغلى معدتّين يصبو إليهما كل 
إنسان راغبًا في الثروة والغنى ومتع الدنيا. ويبدو أن المعراج ليس روحيًا خالصّاء بل 
هو معراج مادي من معدئّين ماديّين. وهل يحتاج العروج إلى السماء طبذا في الهواء إلى 
مسار مادي وطريق معدني: ؟ وحتى يزدان ن الركب بهاءً وجمالا وأبهةٌ تخفة ملائكة يمينًا 
وملائكة يسارًاء يحفان ن بالموكب الملكي صحبةٌ وزينة وتكريمًا. وعلى كل عتية سماء يُخبر 
0 فيرحّبون به ويعظلّمونه. فيظهر فضله. ا ويقداد 
الأصفرء ا درحاته من الفضة وأخرى من الذهب مكثّلة بالدر والياقوت! وهو وضنفت 
غنيٌٌ رأى كل هذه الجواهر وعرفهاء أو وصف تاجر مجوهرات ريبما يعبر عن حرمان 
الناس؛ حتى يستطيع الخيال أن يؤذْر فيهم ويجذبهم إليه. وهل السماء مادية حتى تكون 
فيها درجات من ذهب وفضة؟ 1 ثنائية المحدن وتمايز الألوان بين الأحمر والأصفر 
صراحة» أو الأصفر (الذهب) والأبيض (الفضة) بطريق غير مباشر. وقد يكون ذلك وصفقًا 
لألوان الشفق؛ الحمرة والصفرة: أو لألوان الطيفء كما يُلاحَظ تنوّع المعادن من ياقوت 


١/0 


من العقيدة إلى الثورة (4) 


وزبرجدء ذهب وفضة: در وياقوت» وتكرار الياقوت مرتين. وكيف بالذي يُسرى به ثم 
يُعرّج وفي شوق إلى اللقاء. ويلتفت إلى هذا النعيم المادي الحسي كله الذي يُبعد النفس عن 
نعيمها الروحي؟ وقد تكون السموات سبعًا وبها سدرة المنتهى لوصف نهاية المطاف. وهنا 
يتوقف علم أصول الدين ويعتمد على علوم التصوف." 

والحقيقة أن هذه الرؤية لها نمطها التقليدي في تاريخ الأديان» مثل صعود باروخ 
ودانيال إلى السماء على عمود أى مركبة من نار؛ رمز القوة عند اليهود. ولها ما يُشايهها 
أيضًا في أساطير اليونان» بل إن السماء في ديانات الشرق (كوريا) لتُصبح هي المبتغى 
والمطلب. فهي بهذه الصيغة أقرب إلى الأساطير الشعبية التي يخلقها الرواة للتأثير في 
النفوسىة بواللحي يعؤاطف التعاده» وامتعال كل الوافم النسى والاحتماعي انكاضرين 
من أجل الإقناع والتأثير. هل هى رمز على هزيمة الكفار في غزوة بدرء ورؤية النبي لنفسه 
وهى سيدخل مكة فاتحّاء كما هى الحال في رُؤَّى عديدة من قبلء مثل رؤية يوحنا التي 
تبشر بانتصار المسيحية على الإمبراطورية الرومانية؟ الحقيقة أن الرواية كلها مُعارضة 
لروح الإسلام ومنهجه وطبيعته ورسالته؛ فالإسلام دين واقعي ورسالة إنسانية. اكتمل فيه 
الوّحي واسستقل فيه العقل. وأضوع للؤراذة بحرية الحكديان» ولكن :الرواقة عو إلى الوراء: اك 
فصتص الأقيذاء نو يتن إسراقزل بح“ لة.يكون. كاه الأترياء أفل من الأصداء السنا يقن 3 
محطتع تضل النافنية شةا ون ادن الحدقد والدماقاف القديمة خاضة الدوودية كد العراء 
العجاشن والهرحاالجلئنة. مشي الروانة التسمواقن سيار اإضياكم لدي تدكا مدنا عل 
مشاهدة للعالم على نحو تجريبي بالرؤية الحسية؟ ولكن التجربة هنا فردية صرفة مثل 
تجارب الصوفية التي لذ يمك إيضبالها الارَموًا:-وماذا رأى :وماذ| :شاه لد كان 'قاب 


"” نزول جبريل وميكائيل وغيرهما في بيت أم هانئ» فاحتملاه حتى جاءوا به المسجدء وشق صدر قلبه 
ولم يتألم وغسله جبريل وملأه علمًا وحكمًا. وركب البراق» وسار إلى المسجد الأقصى, ورأى عجائب في 
طريقه. وصلى إمامًا في بيت المقدس بالأنبياء والرسل والملائكة ... على معراج مرقاة من ذهب ومرقاة 
من فضة:. وعن يمينه ملائكة وعن يساره ملائكة؛ وعند باب كل سماء يُخبر جبريل بسيدنا محمد 
ملائكةٌ الباب» فيرحُبون ويعظّمون, فيظهر فضله. فيّسر قلبه. فيزداد شكرًا لربه ... ملك والاستقبال 
سلطاني (العقباوي» ص77-07). وهناك صيغة أخرى تصف السماء بالياقوت الأحمر والأخرى من 
الزبرجد الأصفرء وإحدى درجاته من الفضة وأخرى من الذهب مكنّلة بالدر والياقوت (الإسفرايينيء 
ص78١9-1١١؛‏ الجوهرة. ص١١).‏ السموات السبع؛ سدرة المنتهى؛ على البراق جبريل عن يمينه وميكائيل 
عن يساره (التوحيدية. ص"). 





ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


قوسَين أو أدنى؛ أي إنه لم يرّ الموضوعات ذاتهاء ولكنه رأى صورًا وخيالات لهاء كما يفعل 
الأنبياء بعد البعثة. وكما يحدث للشعراء والأدباء والصوفية. هل أخذ منها علومًا يستفيد 
منها الناسء أم أنها تجارب ذوقية خالصة؟ وما هي هذه العلوم التي أخذها ولم يبلّغها 
لخدن ؟ وما الفاقدة العامة هن التكاري الذوقية القزدة؟ هل هى مكاناة للونيو ل وكيك 
تُعطى المكافأة والرسالة لم تتم بعدك اقل عن مشوة !من المطمر الك لكل نا فى فشر ا 
القديمة؟ ولكن المعجزة بهذا المعنى لم يعُد لها وجود. وقد أتى الإعجاز الجديد بديلًا عنهاء 
وفي إعجاز القرآن الكفاية» وهو التحدي البشري الأدبي والتشريعي» من حيث الشكل ومن 
حيث المضمون. وإذا كانت الغاية منها تعليمية تجريبية صرفة, وهو ما يُطايق منهج 
الإسلام في النسخ؛ فإن فرض الصلاة أثناءهاء ثم سماع النبى تجارب الأمم السابقة على 
لسان أقبياتها في :قدرات الأفران.والشعوب مل تحثل العبادات».وتحفيك عد الصلوات 
من الخمسين إلى الخمس صلوات: تكون العبادات كلها قد حقّقت الهدف منهاء وهو فرض 
الصلوات الخمس على الأمة بناءً على تجارب الأمم السابقة وطبقًا لخبراتها؛ وبالتالي تُصبح 
الرواية كلها في حاجة إلى تفسير وتأويل. 

لذلك يُؤثْر البعض تصوّر الإسراء والمعراج روحيًا خالصًاء فهما صورتان فنيتان 
لتميّز النفس عن البدن» ولصعود الروح إلى الملاً بحذًا عن المعرفة وطليًا للسعادة» ورمزان 
للتعالي والمفارقة يُشيران إلى يقظة الشعورء وإلى قدرته على التعالي والمفارقة. وهذا جائز 
على طريقة الفلاسفة؛ وما حاولوه من قبل في نظريات الاتصال بين العقل المنفعل والعقل 
الفعّالء أى ما حاولوه من قبل في نظرية النبوة. وقد تمّت هذه الرحلة الروحية في النوم لا في 
اليقظة» وتمّت الرؤية بالروح لا بالعين. وعلى أقصى تقدير لم تصل الرواية إلى حد التواتر؛ 
وبالتالي لا فيد اليقين. وإذا كان الإسراء من مكة إلى بيت المقدس قطعيًا نظرًا لإمكانية 
رؤية النفس عن بعدء فإن المعراج من بيت المقدس إلى السماء ظني.” وقد يُحاول البعض 


" يعتمد هذا التفسير الروحاني للإسراء والمعراج على قول عائشة: «ما فقد جسد محمد ليلة المعراج.» 
أما إذا كان المعراج بمكة قبل أن تُولّد عائشة فذلك لا يطعن في قولهاء فلريما سمعته من الرسول (شرح 
الفقه. ص١٠٠-١١٠؛‏ النسفية. ص38١؛‏ الخيالي» ص8١١).‏ الصحيح أن الرسول رأى بفؤاده لا بعينه. 
الإسراء من المسجد الحرام إلى بيت المقدس قطعيٌّ ثبت بالكتابء والمعراج من الأرض إلى السماء مشهورء 
ومن السماء إلى الجنة أو العرش أو غير ذلك آحاد (التفتازاني» ص7/8١-151١).‏ وعند المعتزلة المعراجٌ لم 
يكن؛ لأنه جاء في أخبار الآحادء وخبر الواحد يجب العمل به ولا يُوحِبٍ الاعتقادء ولا يُنكر المعتزلة الإسراء؛ 


لم1 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


تفسير ذلك علميًا؛ بأن يُمائّل بانتقال إبليس من مكان إلى مكان؛ وبحركات الأفلاك السيارة: 
على قدر عالٍ من السرعة؛ دون أن نشعر بهاء وبصعود الجسم الخفيف إلى السماء؛ بسبب 
قدعط الوواء أن حص بزجال الفكناء ,رهم سيمية © :زمر ذلك تقال من تحنس تا رولك 
الحكماء. ولكنها مُرتبطة بنتائج العلم؛ وإليه يرجع الفضل في فهم السمعيات. ولما كان 
العم تسبرًا: مَحَعوا طيقا لحَقدّم العلى أصيحت السمهرات كذلك + وْغَان عنها طابع الاطلاق 
7 ا 0 
فقط دون الإعراج» وما سوى ذلك من الآيات تؤخذ قياسًا كما يفعل الصوفية» ويدِيرونها 
حول :واقعة السرا؟ 


لأنه ورد بالنص: هسُبْحَانَ الّذِي أَسْرَى ...4 والإسراء بالليل. أما المعراج فلا يثبت إلا بدليل قطعيء ولم 
يثبت إلا برواية أم هانئ: «كنت نائمًا وقلبي يقظان», و«سبحان اللهء سبحان اللء رأيت بفؤادي وما 
رأيت بعيني.» وهو ما يصدّقه قول القرآن: «إمَا كدب الْْوَادُ مَا رَأَى4» وقد نفت ذلك المعتزلة والخوارج 
استنادًا إلى آية: #وَمَا جَعَلْنَا الرُؤْيَا الّتِي أَرَيْنَاكَ ِل فدنَةٌ للئّآس» (البحرء ص١15-1).‏ كما أنكرته 
الجهمية (التنبيه ص19). 

؛ الجامع» ص ١؟-١5.‏ 

* لم يذكر القرآن الإسراء إلا مرة واحدة في آية واحدة في سورة الإسراء: لإسْبْحَانَ الّذِي أَشْرَى بِعَيْدِهِ 
يْلَا من الْمَسْجِدٍ الْحَرَام م إِلَ الْمَسْحِدٍ الأقضى الذي بَارَكْنَا حَوْلَهُ لِنْريَةُ منْ آيَاتِنَا إِنَّهُ هُيَ السَّميعٌ الْبَهِ 0 
.)١:1(‏ أما العراع نه كر مراك 4 منها فعل إما للملائكة: «إتغوج الْمَلَاتَكَةٌ وَالرُوحٌ اه 

#) في سورة المعارج؛ أو للبشر جميعًا: ظِثُمّ يَعْرْجُ إِلَيْهِ في يوم كَانّ مِقَدَازةُ أَلْفَ سَنَةِ مما 40 
(؟7: 50) يوم القيامة» أو كل شيء يذهب إلى السماء يعلمه الله: «ِيَعْلَمٌ ما يلج في الْآرض وَمَا يَخْرْجُ 
منْهَا وَمَا يَنْزِلُ منّ السَّمَاءِ وَمَا يَعْرُجٌ فيهّا» ( (4؟: ؟). (/0: 5)» أى للكفار تهكُمًا: لوَلَوْ فَتَحْنَا عَلَيْهِمْ 
يَابًا منّ السّمَاءِ ء فَظلُوا فيه يَعْرُْحُونَ؛4 .)١5 :١15(‏ أما 0 ففي صيغة الجمع «معارج» مرة للكافرين 
تهكمًا: «لَجَعَلْنَا لِمَنْ يَكْفْرُ بِالرّحْمَنِ لِبيُوتِهِمْ سُقَفًا مِنْ فَضَّةِ وَمَعَارِجَ عَلَيْهَا يَظْهَرُونَ4 (59: 8؟), 
ومرة بمعنى طرق إلى الله في سياق الكفار كذلك: 8«سَأَلَ سَابِلُ بِعَذدَابِ وَاقع * لِلْكَافِرِينَ لَيْسَ لَهُ دَافعٌ 
* من الله ذي الْمَعَارج# (70: ,)"-١‏ فكيف يوصف الرسول بذلك؟ 3 بشيء لا أصل له في 
القرآن؟ أما الآيات الأخرى التي يجذبها الصوفية نحو المعراج» فمثل: فَكْسَفْنَا عَدْكَ غطاءَكَ فَيَصَرّنَ 
اليم حَدِيدُ»# (50: »)5١‏ وهي تعني بوجه عام الصواب في الإدراك في مقابل أولها: لذ كُنْتَ في غَفْلَةِ 
منْ هَذَايهِء والثانية: 00 شَدِيدُ الْقَوَى * ذُو مِرَةٍ فَاسْتَوَى * وَهُوَ بالأفق الأمى * ثم دَنَا فَتَدَلَ * 
فَكَانَ قَابَ قَوْسَيْن أو أَدْنّى * فَأَوْحَى إلى كر ها أرق نه ما كوت القذاة عاراى ا افتماذوة عل :نا 


1١م‎ 





ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 
(ب) عصمة الأنبياء 


والحديث عن عصمة الأنبياء هو من مظاهر الحديث عن النبوة كشخص لا كرسالة؛ مع أن 
النبي مثل باقي البشر ينطبق عليه قانون الاستحقاق؛ وهو بشر معرّض للصواب والخطأ: 
ولكن له ميزة التصحيح لإعطاء الدرس وتعليم الناس؛ فهى على اتصال دائم بالوحيء 
وسلوكه قدوة. الأنبياء بشر كفيرهم من البشرء ليس لديهم أية ميزة إلا أنهم وسائل تبليغ 
للرسالة. ولما كانوا هم أول من حققوها وطبّقوهاء فمن الطبيعي أن يكون سلوكهم هو 
السلوك الأمثل بالنسبة إلى الجماعة» فسلوكهم بهذا المعنى أكمل سلوك بشري؛ بدليل نجاح 
رسالاتهم» واتخاذ الجماعات لهم قدوة ومثلاء خاصةٌ في السلوك العام الذي لا يؤْكّْر في 
الرسالة في شيء. 

ولكن هل يصل حد النموذج أو القدوة أو الأسوة إلى حد العصمة؟ وما هي العصمة؟ 
هل العصمة خلق من الله في النبي» وبالتالي هي هبة له من الله؟ لى كانت كذلك لكان النبي 
معصومًا بالضرورة:» ولما استحق أي فضل أو جزاء على عصمته. ولما كان السؤال نفسه 
مُمكنًا لغياب احتمال الخطأ أصلاء ولما كان الفعل موجودًا للحساب؛ لانعدام حرية الإرادة 
منذ البداية» ورجوع أصل العدل إلى أصل التوحيد. هل هي ملّكة نفسية تمنع من الفجورء 
وتحضل بالعلم بمثالب العاصي ومناقب الطاعات؛ وبالتالي تكون مكتسّبة بجهد النفس 
وبعد معاناة؛ وبالتاللي تستحق الجزاء؟ إذا كانت الملّكة أقرب إلى الفضل واللطف والهبة 
والعون والتيسيرء فهي أقرب إلى أفعال الله داخل أفعال الشعور الداخلية؛ ويالتالي لا تكون 
أفعالًا حرة» ولا تستحق جزاء. وإن كانت أفعالًا مكتسبة للإنسان بجهده وبناءً على حرية 
إزادقه: امتكدقت الشكن واصمح الكظأ :قدي مكنا ووالتال امالك العصمة: ينعد 
عدم الوقوع في الخطأ عمدًا أى عن غير عمد.' ويعتمد إثيات العصمة على عدة حُجّجء منها 
ما يتعلق بالنبوة كنظرية في الاتصال؛ علاقة النبي بالله وهي الأضعفء ومنها ما يتعلق 


يَرَى * وَلَقَدْ رَآهُ كَْلَةٌ أْخْرَى * عِنْدَ يذْرَة الْمُنْتَهَى * عِنْدَمًا جَنَّهُ الْمَأَوَى * إِذْ يَعْشَى السّدْرَةٌ ما يَعْتَى 
* ما رَاعٌ الْبَصَرٌ وَمَا طَمَى # لَقَدْ رَأَى مِنْ آيَات رَيِه الْكُبرَى» ( (5ه: مما ). 

0 عند جميع أهل الإسلام, أهل السنة» والمعتزلة (النجارية)» » والخوارج» والشيعة ومعهم اين مجاهد, 
والأشعري شيخ ابن فورك والباقلاني» وأيضًا ابن حزم؛ لا يجوز البتة أن يقع من نبي أصلًَا معصية 
بعمدء لا صغيرة ولا كبيرة» ولكن قد يقع من الأنبياء السهو عن غير قصدء وفي هذه الحالة يعصمهم, 
مثل حالة زينب وطلاقها من زيدء وقصة ابن مكتوم في سورة «عبس وتولى»» وسلامه من اثنتين» وقيامه 


لديل 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


بالنبوة كتبليغ رسالة» وهي الأقوى. فإذا كان الله قد قرن بكل إنسان شيطانًاء وأن الله 
أعان النبي على شيطانه؛ فأسلم فلا يأمره إلا بالخيرء فذاك أيضًا قضاء على حرية الفعل 
الإنسانى أصلًاه؛ وبالتالي يضيع الاستحقاق. ووضع النبى في مرتبة أعلى من سائر البشرء 
أقرب إلى «الملائكة» منهم إلى سائر الخلقء فيستحيل التكليف؛ ويالتالي يستحيل الثواب 
والعقاب. ولا يرجع الفضل في العصمة حينئذ إلى الرسول بل إلى الله وتكون هذه ميزة له 
وحده دون سائر الأنبياء» مثل داود وسليمان. وتظل حجة الخطأ قائمة طالما أن أفعال 
خاطتة قد تمّتء سواء صغيرة أم كبيرة. عن عمد أى عن غير عمد. وإذا كان الرسول قد 
تم شق قلبه من قبل لاستنزاع الشيطان مرة قبل البعثة من كراماته» ومرة بعد البعثة 
في بداية الإسراء والمعراج؛ فكيف يعود إليه من جديد كي يُخطئ النبيء فيّعينه الله عليه 
ويعصمه منه؟ أما الحُجّجٍ الأخرى المتعلّقة بالنبوة كتبليغ رسالة 8 أقرب إلى العقل, 
ولكن يُمكن أيضًا ردها. صحيحٌ أنه لو صدر عنهم الذنب لحرم اتباعهم, ولو أذنبوا لرُدَّت 
شهادتهم؛ فلا شهادة لفاسقء ولى صدر عنهم لوجب زجرهم؛ لعموم الأمر بالمعروف 
والنهي عن المذكرء ولكانوا أسوأ حالًا من العصاة, لا يألون عهد اللهء ولكانوا غير مُخلِصينء 
ولايكرنوة أننياة: وتكاتر ا بق معدي الفيظان) نولي من ااضوب الوه أن اله وشفهم 
بأنهم يسارعون إلى الخيرات» ولكن ذلك كله يقوم على افتراض مُسبّقء وهو أن النبي أكثر 
من بشرء ولا يجوز عليه ما يجوز على سائر البشر من خطأ وسهو ونسيانء مع أنه بشر 
رسول؛ يأكل الطعام» ويمشي في الأسواق» وابن امرأة كانت تأكل القديد. صِدقه من صدق 
رسالته» وتصديق الناس له من تصديقهم لها. التوحيد أصل والعدل أصل آخر؛ في التوحيد 
اللْهُ قادر على كل شىء. وفي العدل الإنسانٌّ حر الإرادة» مُستقل العقلء يُخطئ ويُصيبء كما 
يجوز عليه الصحة والمرض؛ القوة والضعفء الشباب والشيخوخة: الحياة والموت.١‏ 


(المسائل» ص١8").‏ الإجماع على عصمتهم مع جواز السهو والنسيان (المواقفء ص56"). وقد قيل 
شعرًا: 
وعصمةًٌ أوجب لكل الأنبيا وللملاتكة لا للأوليا 
(الوسيلة ص؟7) 
" يذكر أهل السنة حجة في النبوة كنظرية في الاتصال» وتسع حُجّجٍ في النبوة كتبليغ رسالة؛ الأولى 
أن الله قرن بكل إنسان شيطاناء وأن الله قد أعانه على شيطانه فأسلمء فلا يأمره إلا بخير! والتسع 
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ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


وقد يخفٌ هذا الموقف المبدثي الإيماني شيئًا فشيئًاء بالتخلي تدريجيًا عن إثبات العصمة 
جسن نيه ت ايقن من الفعودة ارين ديا :قبل الحعةة نوما كوه نان ها يي التقينا فلن 
البعثة فلا يجوز بعدها؛ فقبل البعثة لم يكن الرسول مكلَّفَاه ولا متعبّدًا بشريعة, ولا 
مُخْاطَّبًا برسالة؛ وبالتالي انتفى موضوع الصواب والخطأً؛ ولكن في نفس الوقت ينفي ذلك 
وكون الدية الطتيعق .وفارريفة الحفل: ريق القنطوة» دل نتف “وحمو كرا نات فيل السكة 
قله تجؤق المعخصية: والكراطة تقض الوقت: كما يتفي احمة مكارج التغلاق ال غردت 
عن الرسول قبل البعثة» والتي تُستعمّل أحيانًا كأحد مبرّرات اختيار الرسول كرسولء 
كما يُناقض بعض عموم الآيات» مثل: ل9وَإِنّكَ لَعَلى خُلْقٍ عَظِيم4 دون تخصيص لما بعد 
البعثة أى قبلها.* وقد تجوز السهوة والغفلة؛ أي الأخطاء لا عن قصد وعن غير عمد. 
في حين لا تجوز الأخطاء المقصودة المتعمّدة؛ فلا يرتكب النبي خطأ وهى عالم به أو 
عن عمدء بل يفعله عن سهو وخطأ وسوء تقدير. وهذا يتفق مع المسئولية عن الفعل 
توحة عام: :ليس عن الرسول قحسي .بل ”عند ياي الفلفين» قشرط الفعل هو القصدة 
والأفعالع عي" القضرودة لنسي أفخالا تكيفية :رقن بقه الفط عل تاوذل بواعذهانه ولينن 
عن فصن وعس:؟ والأتحتهان أفتل مق أصول التشريع:بوالانقطي اجر بوالنصيي: أحوان. 


الأخرى: )١(‏ لى صدر عنهم الذنب لحرم اتّباعهم. (؟) لو أذنبوا لرّدّت شهادتهم؛ فلا شهادة لفاسق. 
(؟) إن صدر عنهم وجب زجرهم؛ لعموم الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر. (5) لى صدر عنهم لكانوا 
أسوأ حالًا من العصاة. (5) لو صدر عنهم لكانوا لا يألون عهد الله. (7) لو صدر عنهم لكانوا غير 
مُخلِصين. (7) لا يكونون أنبياءً لاتباعهم الشيطان. (6) لو أذنبوا لكانوا من حزب الشيطان» وليس من 
حزب الله. (9) وصف القرآن للأنبياء بأنهم يُسارعون في الخيرات (الفصلء: ج”, ص75-١5؛‏ المواقفء 
ص 71-705 المعالم ص8 ١١-9١٠؛‏ المحصلء ص 4١7١-١559‏ شرح الفقه. ص/0). 

“ عند بعض أهل السنة العصمةٌ ثابتة للأنبياء قبل النبوة وبعدها على الأصح (شرح الفقه. ص05 ). 
وعند البعض الآخر أنهم معصومون بعد النبوة من الذنوب كلها. أما السهى والخطأ فليس من الذنوب 
ويجوز عليهمء وقد سهى النبي في الصلاةء وأجازوا عليهم الذنوب قبل النبوة» وتأوّلوا ذلك (الأصول, 
قال أهل السنة بعصمة الأنبياء عن الذنوبء وتأوّلوا ما رُوي في زلاتهم أنها كانت قبل النبوة» على خلاف 
من أجاز عليهم الصغائر (الفوّقء ص3"57). لو كان النبي متعبَّدَا بشريعة قبل البعثة لم تجّز عليه 
المعصيةء وإن لم يكن جازت (الفصلء ج5؛. ص 05-050). 

* جوّز أهل السنة على الأنبياء الخطأ والنسيان (الفصلء ج5. ص5 ص 5. ص525؛ دواع 
ص6 .)2١‏ والأمر كذلك عند بعض المعتزلة؛ فعند النظّام ذنويهم سهو وخطأ (الأصول. ص78١).‏ عند 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


وقد تجوز عليهم الصغائر دون الكبائر؛ إذ لا يجوز عليهم الكفر والفسق» وهو ما ينتج 
عن ارتكاب الكبائر. ' ولكن ماذا يحدث عند الذي لا يفرّق بين الصغيرة والكبيرة؟ وكيف 
تجوز الصغائر وفي نفس الوقت يكون النبي قدوة» وأفعاله سنة, وقد بّعث ليُتمّم مكارم 
الأخلاق؟ وإة. حازت الكياكن نيم الفبفاش فلة يكو الكدب بق التبلنة؛ لآنه حيانة وككمان: 
وهي صفة تمس الرسالة» لا يُمكن تجاوزها وإن أمكن التجاوز عن الأخطاء التي تمس 
احص وقد تقع منهم الأخطاء ويغفرها الله لهم, كما يغفر لباقي البشرء ون زيادة 
أو نقصانء بعد إعلان التوبة والندم. والحقيقة أن كل ذلك إن وقع فهي دروس تعليمية 
للناس» وتوجيه للأمة وإرشاد لهاء ولا أحد معصوم من الخطأ ما دام بشرًا يُمارس حريته 
ويعمل عقله؛ فقد ينسى النبيء كما ينسى البشرء حتى في حفظ الوحيء وقد ينتابه ما ينتاب 
البشر من أهواء وانفعالات» وقد يرجّح مرجوحًاء وقد يُخطئ في التحليل وفي إدراك موازين 
القوى» وقد يتسرع أو يهتم؛ وقد يشكء وقد يعزم ويجزم ويقطع. ويأتي درس التصحيح 
في حالة النبي كتعليم وتوجيه وإرشاد. وعلى هذا النحى ترى الأجيال بعده التوتر بين الواقع 
والمثال» بين ما هى كائن وما ينبغي أن يكون. وقد تكون كثير من الأفعال مشروطة أو 


المعتزلة ذنوب الأنبياء خطأ من جهة التأويل والاجتهادء دون قصد أو عمد. أخطأ آدم عن تأويلٍ فأكل 
من شجرة أخرىء وظن أن التحريم على شجرة بعينهاء وليس على جنس الشجرة. ولا يجوز أن يعلم أنها 
معاصي في حال ارتكابها (مقالات» ج١ء‏ ص7252؟). وعند الأشعري تبالغ المعتزلة في عصمة الأنبياء من 
الذنوب؛ كبائكرها وصغائرهاء حتى منع الجبّائي القصد إلى الذنب إلا عند تأويل (المكل ج١.‏ ص١5؟1١).‏ 
٠١‏ أجمعت المعتزلة على أنه لا يجوز أن يبعث الله نبيّا يكفر ويرتكب كبيرة» ولا يجوز أن يبعث نبيًا 
كان كافرًا أو فاسقاء وأن المعاصي لا تكون إلا صغارًا (مقالات» ج١ء‏ ص31775). وعند أبي هاشم أخطأ 
آدمء ويجوز على الأنبياء الصغائر (الأصول.ء ص18١).‏ أما ابن فورك والأشعري فإنهما لا يَجِوّزان 
عليهم الكبيرة وإن جازت الصغيرة (الفصلء ج”7, ص755-١3).‏ وعند مجموع الأشاعرة عصمة الأنبياء 
عن الكبائر (الإرشاد. ص5537-/51"؛ شرح الفقه. ص/5. ص412؛ الفقه. ص1850١).‏ في أن الكبائر 
لا تجوز على الأنبياء في حال النبوة» في أن الكبائر وما يجري مّجراها لا تجوز عليه (المغني. ج5٠١2‏ 
ص ١‏ 7ع 5٠١‏ 

'' عند الكرامية من المرجتة» والباقلاني من الأشعرية» واليهود والنصارىء يعصي الأنبياءً الله في جميع 
الكبائر والصغائر حاشا الكذب في التبليغ. والبعض يجوّز الكذب في التبليغ. وفي كتاب صاحبه السمناني 
قاضي الموصلء أنه كان يقول إن كل ذنبٍ دق أو جل فإنه جائز على الرسلء حاشا الكذب في التبليغ, 
وأجاز عليهم الكفر. وإذا نهى النبي عن شيء وفعله؛ فليس دليلًا على النسخ» بل قد يكون عصيانًا 
(الفصلء ج”, ص59؟-١3).‏ 
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ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


محتملة ولم تقع بعدء ولكن التنبيه عليها وذكرها كحالة افتراضية قد تقع فيما بعد. يدخل 
في إطار هذا الدرس التعليمي» وهو منهج الوحي في التعليم من المحاولة والخطأء وفي إعادة 
التكليف طبقًا للواقع» وكما هى واضح في التَّسِخْ. ٠"‏ 

والحقيقة أن القول بعصمة الأنبياء هو رد فعل على القول بعصمة الأثمة؛ فإذا كانت 
هناك عصمة كتعبير عن التبجيل والتعظيم للقائد والزعيم» فالنبي أولى بها من الإمام. 
والقول بعصمة الإمام تستدعي القول بجواز الخطأ على النبي» والقول بعصمة الإمام 
في الحقيقة إنما هي نتيجة لزعامته لمجتمع الاضطهادء. وضرورة سيطرته على الجماعة 
وقيادته لها؛ فالعصمة تُعطيه قوة معرفية وعملية وتسمح له بالقيادة والإرشاد أكثر 
مما يُعطيه جواز الخطأ والمراجعة عليه من الناسء وهو نتيجة لاتجاه المجتمع العظيم 
لتبجيل الزعماء والقادة» ورؤية خلاصه فيهم ومن خلالهم» ورفعهم إلى مستوى الأنبياء بل 
والآلهة؛ ففى كل المجتمعات المضطيّدة تبرز أهمية الإمامة وصفاتها مثل العصمة: وطالما 
كان الإقاع محضبوقا كان مطاقا:'ؤوارز :ذلك كل مجتممات السناط ددا يدم الزهيم 
السياسي أنه هو وحده العالم والقائد والْلهُم والمرشد والمعلّم. وأنه لا تجوز مراجعته أو 
نقده أو الخروج عليهء وأنه لا يجوز حتى لمس بغلة السلطان أو نقدها بكلمة» بل إن 
النبي يجوز أن يكفر ويعصي ويرتكب الكبائر, في حين لا يجوز ذلك على الإمام. وإن حاجة 
الإمام إلى العصمة أكثر من حاجة النبي؛ فإذا كان للنبي وحىّ يصحّحه فإن الإمام ليس له 
إلا العصمة. العصمة إذن سلاح سياسي لزعزعة الثقة في القيادة المعارضة؛ أي النبوة أو 
الخلافة» ولزرعها في قيادة جديدة هي الإمامة» فكل زعيم يدَّعي قومُه أنه أولى بالعصمة 
من الآخر؛ وبالتالي أولى بالطاعة لأمره والانتصار لهء وبالتالي يتنازع العصمةً الخصمان؛ 


'! يذكر القدماء كثيرًا و الم التي أخطأ فيها ابسو #ازالتي ان إليها 0 ا حل «تلك 
لعفا ال عَدْكَ 2 أَذَنْتَ لَهُمْ4, 0 تَطُرد الّذِينَ يَدْعُونَ رَبّهُمْ بِالْعَدَاة ة وَالعَهِيّ ير يُرِيدُونَ 5 0 
وَتَوَقَ)4» انها التي الوناة« 6 لين أَشرَكْت لِيَحْبَطَنَ عَمَلك»4. دقَإِنْ كُنْتَ في شَكُ مما ْنا 
ِلَيَكَيء #لِيَغفرَ لَكَ الله مَا تَقدَّمَ منْ دَنْبِكَ وَمَا تأَخْرَ #وَوَضَعْنًا عَنْكَ ورْدَكَ4» لوا كتَابٌ من الله سَيّق 
...4 طوَالتجْم إِذَا هَوَى4, ولا تَقوآن لِشَيْءِ إِنّي فَاعِلُ ذَلِكَ عَدَا ...4 ظوَتْخْفي في نَفسِكَ ...4. ومعظم 
الآيات الموجّهة إلى الرسول التي تبدأ بالاستفهام أو الاستنكارء ومن الوقائع حادثة زينب وزيد (المواقف. 
ص757, ص 577-775؛ التحقيق» ص717١-718١؛‏ الفصلء ج”, ص5-57؛ المحصلء ص ١5١١‏ ). 
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ذعاة القيوة وزعاة الإناحة: محتقي الشاظ محفت الاخطياك. كل مدهها يفيه رفاغ عن 
ذاته؛ فدخلت العصمة كسلاح سياسي في الصراع من أجل السلطة. ٠‏ 

ثم يُطرّح موضوع العصمة من الحاضر إلى الماضيء ومن آخر مراحل النبوة إلى أولها 
عبر التاريخ» ومن خاتم الأنبياء إلى الأنبياء السابقين» والغرض من ذلك تأصيل موضوع 
العصمة الحالية تاريخيًا إثبانًا أم نفيًا؛ وبالتالي تُستعمّل أخطاء الأنبياء السابقين؛ إما 
لإثبات العصمة أو لنفيها وتأويلها. والحقيقة أن موضوع العصمة لدى الأنبياء السابقين 
مُرتبط بتاريخ النبوة؛ فكان لا يُعيّر النبيّ السابق أفعال العصيان؛ لآنها مظهر من مظاهر 
القوة والحظمة, مكل ذاو وسليماق فبعلاكا نهم السناقدة: ومكل موي فق" القوة والقفنم 
لقومه على حساب الحق وشمول المبادئ وعموم القيم. فكل نبي يعبر عن مرحلة نبوته؛ 
فهناك أنبياء لهم صفة الملك دون الفضيلة» مثل داود وسليمانء وأنبياء لهم صفة القوة 
دون الحقء مثل موسى. أما محمد خاتم الأنبياء؛ أي النبوة في مرحلتها الأخيرة» فقد بُعث 
ليُتمّم مكارم الأخلان فقي انرا السابقة: النيوة - الملكء أو النبوة - القوة» يجوز فيها 
العصيان؛ وبالتالي تنتفي العصمة. أما في المرحلة الأخيرة في مرحلة النبوة - القدوة» أى 


٠"‏ يتضح ذلك في أقوال الخوارج والشيعة خاصةً2 باعتبارهما أكبر فرقتّين للمعارضة الجذرية 
العلنية والسرية في الخارج والداخل؛ فقد جوّزت الأزارقة الخوارج أن يبعث الله نبيًا يعلم أنه يكفر 
بعد موته. أو كان كافرًا قبل البعثة (المكّل.» ج”؟, ص55-77). وجوّز الأزارقة عليه الذنب والذنب 
كفر (المواقف. ص51-7508"). أما الشيعة فيجوّزون الكفر؛ إظهارًا للتقية» وإخفاءً للدعوة (المواقف. 
ص 559؛ الطوالع» ص5 ١5؛‏ المحصلء ص55١-١7١).‏ وجوّز الفضيلية جواز بعثة مَن يعلم أنه يكفر 
(المحصلء ص .)511-77١0‏ وعند هشام بن الحكم إذا عصى النبي جاءه الوحيء والإمام يتلقى وحيا؛ 
لذلك كان معصومًا؛ وبالتاللي جازت المعصية على الأنبياء (الفرّق» ص18)؛ فهشامٌ يشترط العصمة في 
الإمام» ويّجيز الخطأ على النبي؛ فقد أخذ النبى الفداء من أسارى بدر والله غفر له (الأصولء ص77١)»‏ 
بل وجائز أن يتعمد النبي الخطأ وهو يرتكبه؛ لأنها صفاته (مقالات» ج١2‏ ص72؟). أجاز الهشامية 
من الروافض على الأنبياء الذنوب» مع قولهم بعصمة الإمام من الذنوب (الفرّق» ص557). كما أجازت 
الكرامية الذنوب من الأنبياء؛ ما لا يُوحِبِ حدًا ولا تفسيقّاء وفيهم من يجوّز الخطأ في التبليغ؛ «ومناة 
الثالثة الأخرى ... تلك الغرانيق العلىء وإن شفاعتها لترتجى.» ذلك من إلقاء الشيطان» وظنه المشركون 
من قراءته (الآأصول.ء ص18١).‏ ورفض ابن حزم لذلك (الفصلء ج5.» ص 55-5؛ الفرّقء ص>"”5؛ 
الفقه. ص 1850). عند الكرامية كل ذنبٍ أسقط العدالة وأوجب حدًّا فهم معصومون فيه؛ وغير معصومين 
فيما دون ذلك (الفرّقء ص١72-77؟5؛‏ الأصول؛ ج5. ص16-117). وجوّز الفضيلية بعثهٌ مَن يعلم أنه 
يكفرء ويرى الحشوية أن الرسول كان كافرًا قبل البعثة (المحصلء ص .)151-١70‏ 
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النبوة - فلا يجوز فيها العصيان.؟' كما يُطرّح السؤال بالنسبة ل «الملائكة» بدافع المبالغة, 
بمقارنة الأنبياء بالملاتكة» وإن كان الاتفاق على عصمة الملاتكة أسهل؛ فهم ليسوا مكلَّفين؛ 
وبالتالي ليسوا مُحاسَبِينء وهم ليسوا بشرًا؛ وبالتالي ليسوا أحرارًا عاقلين في موقف الاختيار 
بين الحسن والقيبح. لا يفعلون الخير إلا جبرّاء باستثناء إبليس الذي أثار استعمال حريته في 
الاعتراض والرفض؛ فكان جزاؤه استعمال الحرية إلى أقصى حدء وإمهاله وإعطاءه الزمان 
كله لتحدي حرية الإنسان ذاتها.*' ولو أن إبليس عند البعض لم يكن من الملائكة بل كان 


؟' يسترسل القدماء في سرد أخطاء آدم ونوح وإبراهيم ولوط ويوسف وإخوته وموسى وسليمان وداود 
ويونس (ذا النون) وينتهون إلى محمد. فالنافي للعصمة يذكر الأخطاء. والُثيت لها يتؤّلها كما يفعل الجبّائي 
(الفصلء ج”. ص١05-1؛‏ المواقفء ص١517-1771؛‏ التحقيقء ص 75١-/1١؛‏ مقالات؛. ج١:‏ ص3/7/7؟). 
* وأما الملائكة فبّراء. قال الرسول خُلِقت الملائكة من نورء وخُلِق الجان من مارج من نارء وخلق 
آدم من آصف (الفصلء ج”؟, ص55-١١).‏ في عصمة الملائكة حكاية الله عنهم بالطاعة. عصيان إبليس 
والطرد (المواقف. ص17557-/7517). وقد قيل في ذلك شعرًا: 


وعصمةًٌ أوجب لكل الأنبيا وللملاتكة لا للأوليا 
(الوسيلة ص؟7) 


(العقيدةء ص١١-5١)‏ 


واختلف المسلمون في عصمة الملائكة. ولا مانع في أحد الجانبّين» ولكلَّ حُجّجهء وهي كلها عموميات 
تفيد الظنء ولا عبرة للظنيات في مجال الاعتقادات. وحجة النافية للعصمة عصيان إبليس وقد كان من 
الملاتكة» ورفضه السجود لآدمء وقيل إنه لم يكن كذلكء بل كان من الجنء وكذلك اعترافهم واستدراكهم 
لفعل الله جوابًا على: #«إِنّي جَاعِلُ في الآرْض خَلِيفَةَ4؛ وقيل إن الغرض هو الاستفسار عن الحكمة (الدرء 
ص55١-/151١).‏ هو من الملائكة أم لا بين مُثبت ونافٍ (مقالات» ج”. ص5١1١).‏ قال أكثر الأصحاب مع 
البهشمية والأصمية من المعتزلة إن إبليس كان من الجنء فالملائكة مخلوقون من نورء وليس من نار. 
وقال الجاحظ إنه من الملائكة؛ لأن الله استثناه منهم. واختلف فيه الفقهاء طبقًا لاختلاف النحويين في 
الاستثناء؛ هل يجوز أن يكون من نفس النوع أم لا؟ (الآصول. ص5917-555؛ التفتازاني» ص/77١؛‏ 
ص87 ). وعند ابن حزم أن إبليس من الجنء والجن متعبّدون بملة الإسلام؛ وأن الروث والعظام طعامهم, 
قد يخصهم الله بأوامر غير أوامرنا (الفصلء ج”. ص55-58؛ ج5,. ص8 58 ). وعند طوائكف من المرجتة 
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من الجنء وباستثناء هاروت وماروتء ولو أنهما أيضًا عند البعض لم يكونا من الملائكة. 
وإدراج إبليس مع الجن في اللغة تغليبًا. وقد زادت التفاصيل فيه في العقائد المتأخّرة إلى حدٌّ 
جعل الجن متعبّدين بالإسلام. طعامهم الروث والعظام. وربما لم يسأل إبليس الله النظرة» 
وونها لم حصن اللدمن يقركه الستحون كاده ولك لمك دوالنة وكذلك واه التفطيل فق قصنة 
هاروت وماروت: وأنهما ليسا ملّكّين عصيا الله وشيربا الخمرء وحكما بالزورء وقتلا الناس؛ 
ونا وعلّما ولق اسم الله الأعظمء فطارت به إلى السماء. فمسخت كوكيًا وهي الزهرة, 
وأنهما عُذَّبا في غار بابل» وأنهما يعلّمان الناس السحر. والحقيقة أن إبليس هو رمز الحرية 
والرفض وتحدي الإنسان. أما هاروت وماروت فإنها قصة في نفس السياق؛ يتلو الشيطان 
على ملك سليمان؛ ويعلّمان السحرء فيفرّقون بين المرء وزوجه؛ ويضرّرون بالناس؛ ولكن 
الإنسان قادى على الدخول في التحدئ ومقاومة الشر والدفاع عن ضالحه وكياته. 


(ج) تفضيل الأنبياء 


فإذا كان الأنبياء يسري عليهم ما يسري على باقي البشر من الأخطاء؛ فهل يتفاضلون فيما 
بينهم أو يتفاضلون مع غيرهم؟ يعرض القدماء أولّا مسألة التفضيل بين الأنبياء والملائكة؛ 


أن إبليس لم يسأل الله النظرةء وكذلك الحال عند الأشاعرة (الفصل: ج؟. ص8١٠؛‏ ج5, ص8 ). وكان 
بشار بن برد يصوّب إبليس في تفضيل النار على الآأرض بقوله: 


الأرض مُظلِمة» والنار مُشرقة والنار معبودة مذ كانت النار 


(الفرّق» ص4 ه-00) 


أما هاروت وماروت فهما ليسا ملَكينء شربا الخمرء وحكما بالزورء وقتلا النفسء وزتياء وعلّما زانية 
اسم الله الأعظم. فطارت به إلى السماء.ء فمسخت كوكبًا وهي الزهرة. وأنهما عُذَّبا في غار بابل 
وأنهما يعلّمان الناس السحرء وهي رواية موضوعة» وضد وصف ال لائكة في القرآن» فصح أنها خرافة 
موضوعة (الفصلء ج؟, ص028-55). ولكنها قصة مقبولة كرواية عند باقي أهل السنة (التفتازاني» 
ص17١-18١؛‏ الدواني» ج”. ص598-557؛ العقباويء ص١5-١5؛‏ المطيعيء ص١٠).‏ ولعلها من 
الإسرائيليات (الحصونء ص؟85-87). وأما العصمة نفيًا وإثبانًا فأدلتها مُتعارضة ظنية لا تفيد العلم 
واليقين (الخيالي» ص17١١).‏ ذكر لفظ إبليس في القرآن ١١‏ مرة؛ منها طوان في معاني الحرية 
والرفضء ومرة واحدة للغواية» ومرة لنتيجتها. أما هاروت وماروت فذكرا مرة واحدة (؟: ؟١٠).,‏ ولا 
تستحق كل هذا التفصيلء كما هو الحال في العقائد المتأَخّرة. 
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أيهما أفضلء قبل أن يعرضوا لتفضيل الأنبياء فيما بينهم» ثم يأتي بعد ذلك التفضيل بين 
الأنبياء والآأثمة ما دام كلاهما يُشاركان في العصمة أو في القيادة والزعامة» ويأتى خالعا 
التفهرل يبي انما والار ليا نما دام لقن قوق كرامات ومعا رف :وماظلة عل اشن 

والحقيقة أن تفضيل الأنبياء على الملائكة أو تفضيل الملائكة على الأنبياء لا أساس 
له؛ لأنه تفضيل بين طرفَين غير متساويّين» وليسا من نفس النوع. فالأنبياء بشر والملائكة 
ليسوا من البشر. الأنبياء أشخاص مرثية؛ لها أفعال في التاريخ؛ ويُمكن الحكم عليهم؛ 
فيحن أن اللامكة: أشخاض مغدويق "لمكن الطكم عليه إلا ظذاء ولا يمك مقارئة 
المادي بالمعنوي» المرئي باللامرئي» فهما ليسا من نفس النوع. الأنبياء معروفون برسالاتهم 
وأعمالهم: وآثارهم في التاريخ؛ أي تأسيس الدعوات وإقامة الدول وتشكيل عقائد الناس 
وتويجية سلوكهم. أما اللائكة ليها أحنه ولم تقش :فق التارية: وم تعرف: إلذ سمما 
من النبوة؛ وبالتالي لا يوجد إلا طرف واحدء هو النبوة أو الأنبياء الذين وَحدوا في التاريخ, 
وأخبروا عن الملاتكة. وما هو مقياس التفضيل؟ العصمة؟ درجة الخطأ؟ الرتية عند الله؟ 
شرف الوظيفة؟ وإذا أمكن معرفة ذلك في حال الأنبياء. فكيف يُمكن التعرف على كل ذلك 
في حال الملاتكة؟ كيف يُمكن معرفة عصمتهم أو درجة أخطائهم أو رتيتهم عند الله؟ أما 
الوظائف فلا تتفاوت فيما بينها شرفًا ورتبة» بل هى نوع من تقسيم المهام وتوزيع الأعمال؛ 
فالنبوة للتبليغ للناسء واخّلاك للتبليغ للنبي» وليس هذا بأفضل من ذاك. وبطبيعة الحال لا 
يكون التفضيل بين المادة والروح» بين المرئي واللامرئي» فليست الروح بأفضل من المادة» 
ولا المادة بأفضل من الروح» ولكن يكفي التفضيل من حيث الفعل والغاية والرسالة. وقد 
يكون الكائن الحر العاقل مثل الإنسا 3 انضلك من الكائن الْمجر مثل الحيوان أو النيات 
أو الجماد أو الملاك. وما الهدف من التفضيل؟ الاختيار أم الترجيح أو التمثل في السلوك؟ 
هل الهدف مجرد معرفة نظرية من عقلية تتصور الموضوعات في سلَّم شرف وترتيب 
رأسي صاعد أو نازلء أم أنه تفضيل ينتج عنه أثر عملي سلوكي في حياة الناس العملية؟ 
هل هو نتيجة لعملية التعظيم والتبجيل لرفع الأنبياء درجةٌ أعلى» أى للتقرب إلى الملاقكة 
صعودًا إليهم وزلفى؟ وما هي نتيجة التفضيل؟ وكيف يتم الاختيار بين الأنبياء والملائكة 
في الأفضلية؟ وهل هي أفضلية فعلية أم مجرد حكم قيمة طبقًا للهوى والمزاج ودرجة 
الإحساس بالتعظيم والتبجيل والاغتراب عن الواقع؟ 

فإذا ما تم تفضيل الملائكة فلآُنَّ اللامرئي أفضل من المرئيء والمجرد أفضل من 
العيني» والروحانيات متعلّقة بالهياكل العُلوية في حين تتعلق النفوس بالهياكل السّفلية 
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والروحانيات مبرّاة عن الشهوة والغضب ومن الشرور كلهاء وهي نورانية لطيفة؛ على 
عكس الجسمانيات المركّبة» تقوى على الأفعال الشاقة وتعلم المجردات والكليات. وكل هذه 
الأسباب في الحقيقة إنما تنبع من النظرية الإشراقية» ومن المواقف الصوفية التي تكشف عن 
اغتراب عن الواقع ويُعدٍ عنه وتطهّر فيه. وهروب منه.٠‏ وقد يتخصص الحكم بتفضيل 
الملائكة على الأنبياء؛ بأنهم الملائكة الذين لا يعصون ربهم نظرًا لواقعة إبليس. وقد يعم 
الحكم في تفضيل الملائكة ليس فقط على الأنبياءء بل على جميع الناس وعلى عامة الخلق. 
وقد يتم التتخصيص برسل الملائكة؛ فهم أفضل من عامة البشر.7١‏ 

وتفضيل الأنبياء على الملائكة أكثر واقعية من التفضيل الأول» وهو أكثر مثالية» ويعتمد 
هذا التفضيل أيضًا على حُجّجٍ نقلية؛ فقد أمرت الملائكة بالسجود لآدم؛ كما أن ن الله علَّم آدم 
الأسماء كلهاء والذي يعلم أفضل من الذي لا يعلم» وأن عوائق البشر عن العبادة من شهوة 
وغضبء وقدرته على العبادة وتكليفه؛ لتجعله أكثر استحقاقًا من الملائكة التي لا يُوجَد 


'' هذا هو موقف المعتزلة بوجه عام؛ فعندهم أن الملائكة أفضل من الأنبياء (مقالات. ج١ء‏ ص77؟). 
وهو أيضًا موقف الحسين بن الفضل العجلي وموقف الروافض (مقالات. ج؟. ص١١١).‏ أما الحُجّجِ 
النقلية التي يعتمدون عليهاء فمثل: لاما نَهَاكُمَا رَبّكُمَا عَنْ هَذْهِ الشَّجَرَةِ إِلَا أَنْ تَكُوَا مَلَكَيْن أَوْ تَكُونَا 
من الْخَالدِينَ4» طول أَقَولٌ لَكُمْ إِنّي مَك وذلك في مَعرض التواضع؛ لَنْ يَسْتَنْكفَ الْمَسِيحُ أَنْ 
يَكُونَ عَبْدَا لله وَلَا الْملائكةٌ الْمُقَرَيُونَ24 «وَمَنْ عِنْدَهُ لا يَسْتَكْبِرُونَ عَنْ عبّادته4, وفي آيات أخرى 
كثيرة تظهر الملائكة كمعلمينٍ للأنبياء: ظعَلَّمَهُ شَدِيدُ الْقَوَى4. ولما كانت الملاتكة رسل الله إلى الأنبياء 
فهم أقرب إلى اللهء كما يتم تقديم ذكر الملاتكة على الأنبياء بعد الله مباشرة وقبل الأنبياء في عدد من 
الآيات (الأصولء ص 597-555؛ الطوالع» ص؟١5).‏ أما الحُجّجٍ العقلية فمعظمها نظريات الفلاسفة 
عن الجواهر المفارقة» وأفضليتها على الجواهر المادية» مثل: الملاتكة أرواح مجردةء الروحانيات متعلّقة 
بالهياكل العلوية والنفوس الإنسانية بالهياكل السفلية» الروحانيات مبرّأة عن الشهوة والغضب مبدأ 
الشوور كلهاء الروحانيات نورانية لطيفة والجسمانيات مركّبة من المادة والصورة ظلمانية مانعة» وهي 
قوية على الأفعال الشاقةء وهي عالمة لإحاطتها بالمجردات» واختياراتها موجّهة إلى الخيرات في جين 
أن الأرواح الفلكية مُستقرة في العالم (المواقف. ص5517-١ا؟؛‏ الفرّقء ص”55؛ الأصولء ص77١.ء‏ 
ص 4557-59 م 0 ص ١5؛‏ المسائكل» ص ١78-١58؛‏ المحصلء ص١5١-137١).‏ وهو أيضًا 
موقف القاضي وعبد الله الحليمي» وهو موقف «أهل الحق» أيضًا؛ فالملائكة أفضل من كل الخلق (الفصلء, 
ج5, ص١45-41؛‏ المعالم. ص5 .)١٠١ 8-1١١‏ 

عند بعض المعتزلة الملائكة الذين لا يعصون ربهم أفضل من الأنبياء» والملائكة أفضل من جميع 
الناس (الأصولء ص77١-/17١؛‏ النسفيةء ص؟5١).‏ 
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لديها مثل هذه العوائق» وأن وجود الإنسان في عالم الاختيار بين الاك والحيوان يجعله 
أكثر حرية وحركة وغنّى عن الملائكة التي لا تُوحّد إلا في عالم واحدء وليس لها هذا الاختيار؛ 
وبالتالي فهي مُجِبّرة على الخير وعلى الثبات فيه. وقد يُزاد التخصيص في التفضيلء فتّصيح 
وندل النقر أفشيل من وسل | للاككة وماطة البغتر أفضن هن غافة اللذتعة: لقف كان :فائوت 
وماروت عجلّين في بابل وليسا ملائكة, أو كانا ملَّكّين عاصيّين. وكيف تكون زيانية النار 
أفضل من الأنبياء؟ وحين يتم التخصيص بالملاتكة السّفلية فالأنبياء حتمًا أفضل منهم: 
ويظل الخلاف فقط في الملائكة العُلوية."' الملائكة رسل إلى الأنبياء» لا يؤْقّرونَ في العالم 
كما يفعل الأنبياء. ليست لهم إرادة وعقل ولا موت ولا حياة كما لسائر البشرء بل قد 
يكون الإنسان العادي أفضلّ من الملائكة والأنبياء؛ فكلاهما رسول إليه مباشرةً أو بتوسط. 
والإنسان صاحب رسالة وأمانة مثل الملائكة والأنبياء» ولكنه ليس معصومًا مثل الملائكة, 
أى مؤيّدًا من الله مثل الأنبياء. هى موجود في العالم يعتمد على إرادته الحرة وعقله المستقل؛ 
وبالتالي كان امتحانه أعظم: وكان جزاؤه ريما أكبر. 

ثم يُصبح التفضيل داخل كل نوع؛ تفضيل الملائكة على بعضهم البعضء وتفضيل 
الأنبياء بين بعضهم البعضء فيكون السؤال: من هو أفضل الملائكة ثم من هو أفضل 
الأنبياء؟ والسؤال بهذا الوضع يكون أكثر اتساقًا مع نفسه؛ لأن التفاضل بين كائنات من 
نفس النوع؛ فيصحٌ التفضيل من حيث المبدأ وإن ظل خاطنًا من حيث الواقع. وكيف يُمكن 
تفضيل الملاتكة فيما بينهم؟ وعلى أي مقاس؟ وهل يتم التفضيل وظيفيًا بناءَ على تقسيم 
الأعمال وتوزيع المهام؟ ولكن الوظائف مُتكاملة. ولا فضل لإحداها على الأخرى. الفضل 
فقط في أداء الوظيفة أى في عدم الأداء. ولما كانت الملاتكة كلها مُطيعة فالكل في الفضل 


“ هذا هو موقف أصحاب الحديث؛ الأنبياء أفضل من الملائكة (مقالات. ج؟: ص؟7١١؛‏ الطوالع» ص؟١5؛‏ 
النسفيةء ص57١).‏ وهى أيضًا موقف بعض المعتزلة» فهاروت وماروت كانا عجلّين من بابل. هل زبانية 
النار أفضل من الأنبياء؟ 9لَنْ يَسْتَنْكفَ الْمَسِيحٌ أَنْ يَكُونَ عَبْدَا لله وَل الْمَكَاتِكَةُ الْمُكَرَبُونَ (الأصول 
ص177-/1717). وعند بعض المعتزلة الأنبياء أفضل من الملائكة الذين عصوا ريهمء كهاروت وماروت 
وإبليس (الأصولء» ص5951-550). وهو أيضًا موقف الشيعة؛ وهم أفضل من الملائكة السفلية» إنما 
النزاع في الملائكة العُلوية. وبعض الحُجّجء مثل: ظوَإِْ قَلْنَا لِلْمََائِكَةِ اسْجُدُوا لآدَمَ4: طوَعَلَّمَ آَم الْأَسْمَاءَ 
كُلّهَاء والذي يعلم أفضل من الذي لا يعلم؛ للبشر عوائق عن العبادة من شهوة وغضبء الإنسان مركب 
بين الملّك والبهيمة؛ له عقل الملاك وجسد البهيمة (الطوالع» ص؟١5).‏ وقيل أولى العزم ثم بقية الرسل 
ثم بقية الأنبياء ثم الملائكة (الكفايةء ص .)١١‏ 
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سواء؛ فجبريل وعزرائيل وإسرافيل وميكائيل كلها وظائف لا تفاضل بينهاء مثل وظائف 
الحواس؛ وظيفة العين ووظيفة أذن ... إلخ.' وماذا يعني تفاضّل الأنبياء فيما بينهم؟ 
الأنبياء هم مجرد وسائل لتبليغ الوحيء وليس لهم أي فضل بأشخاصهم على رم 
وليس بينهم تفاضل؛ إذ إن كل نجي يمذل مرحلة من مراحل تطون الوحي» ولا تفاضل بين 
المراحل؛ بل تكامّل بينهاء بل إن المرحلة المتقدّمة لأنها أقل رقيًا ليست بأفضل من المرحلة 
التأخرة لأنيا أقخن .ره لابولة المرحلة التاحزة لأذيا أكذن رقا انسل مخ الرجلة التقوية 
لآنها أقل رقيّاء بل إن المرحلة الأخيرة والتى فيها يتم اكتمال الوحي وتتحقق الغاية منه: 
سكي ا فقيل يمن المر تل /السنائقة الف لولقناتلا اكتمل: لوحو بابل ريه كان لاني أكتن 
صعوية :فى الواسل السايقة عتعرق الرحلة الأكيرة يعد أن مروت البشرية على الوحي 
وارتقت بفضله. وكم لاقى من الأنبياء السابقين من العذاب والهوان والقتل ما لم يُلاقه 
آخر الأنبياء. وكم عُوقبت أمم الأنبياء السابقين بالطوفان أو الغرق في البحر أو بالربح أو 
بالجراد والقمل ما لم تَعاقَب به آخر الأمم. وعند كل أمة نبيها أفضل من جميع الأنبياء؛ 
لأنها أفضل من جميع الأمم.'” 


*' عند البعض ترتيب الأفضلية من جبريل ثم ميكائيل ثم بقية رؤساء الملائكة ... (الحصون» ص؟١).‏ 
'" عند أهل السنة محمدٌ أفضل الأنبياء. دون القول بأن أحد الأنبياء أفضل من الملائكة جميعًا (الفرّق» 
ص 3 : 7 الأصولء» ص11 .,١‏ ص 59531-5550؛ الفصلء ج6, ص ١5,؛‏ المسائل.ء ص 0١٠75-١5/8؛‏ المحصلء 
ص١177-171).‏ وقد قيل شعرًا: 

والأنبيا يتلونه في الفضل ويعدهم ملائكة ذي الفضل 


(الجوهرة»ء ص؟١)‏ 


وأفضل الخليقة الرسول يليه في الفضيلة الخليل 
(الوسيلة ص؟7) 


وعند الكرامية من المرجتة» والباقلاني من الأشعرية» واليهود والنصارى» جاز أن يكون في أمة محمد مَن 
هو أفضل من محمد من بعتثته إلى أن مات (الفضلء ج”. ص 595؟؛ ج5,. ص18). 
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وقد يمتد التفاضل فيشمل ال ملائكة والأنبياء والبشر؛ فيأتي جبريل في المقدمة» وبعده 
فرك فلن قم نيزنا اللاتك ةناكم عواح المشن: وقد اباش الأتبياة زول كل خنيي فطلله: 
وفي مقدمتهم خاتم الأنبياء. ثم الخلفاء الأربعة» ثم التابعون, ثم يقل الفضل قرنًا بعد 
قرن؛ وقد يأخذ الأولياء مكانًا عليًا بين البشر قبل الصحابة أى بعدهم؛ وقد يتفاضل من 
صحب الرسول من الجن مع أصحابه من الإنسء أو على الأقل يتساوون فضلًا؛ فكلاهما 
صحابة! ويستمر التاريخ في النزول انحدارًا من السماء إلى الأرضء وتلحّق النبوة بالإمامة, 
ويُصبح التاريخ تاريخ انهيار وسقوط بعد أن كان تاريخ رفع وعلو.'" والحقيقة أن 
موضوع التفضيل إنما يكشف عن عقلية التدرج والمراتب» وتصنيف البشر حسب درجات 
الكمال والشرفء وهو تصوّر يقوم على أخطاء عدة؛ منها تصوّر الناس على درجات رأسية: 
يتفاضلون فيما بينهم علوًا وسفلًاء مع أن البشر جميعًا متساوون لا يتفاضلون إلا أفقيًا 
أمامًا أو خلفًا؛ ظلِمَنْ شَاءً مِدْكُمْ أنْ يَتَقَدَمَ أو يَتأَخَّرَكء وتكون المنافسة على أخذ الدرجات 
العلياء وليس على السبق إلى الأمام وخلق الأفعال» وذلك كله إحساس بالتعويض والعجز. 
فالمحاصًر في الواقع يفك حصاره إلى أعلى» فيتقدم نحو الوهم» ثم يتشخص ذلك كله في 
موضوع التفاضل بين الملائكة والرسلء وداخل عناصر كل مجموعة فيما بينها. 

كما يظهر التفضيل بين الأنبياء والأكمة. والتفضيل من حيث المبدأ مُمكن؛ لأنه تفضيل 
من نفس النوع؛ أي مفاضلة بين البشر. وتشتد المفاضلة خاصةٌ عندما تُوضّع الإمامة 
كاستمرار للنبوة» وعندما يُوضّع الإمام وريث النبي. وإن تفضيل الأثمة على الأنبياء هو 
تفضيل للفرع عل الال فالائمة خلفاء الرسل كنا أن العلماء ورثة الأنبياء» ولا إمام ثانيًا 


"١‏ جبريل ميكائيلء ثم بقية رؤساء الملائكة» ثم عوام البشرء ثم الأولياء» أبى بكر وعمرء ثم الصحابي 
فالتابعي» وهناك تفاضل بين الخلفاء؛ أبى بكر وعمر وعثمان وعليء وتفاضل في القرون؛ «أفضل القرون 
قرني» (الحصون, ص 79). وقد قيل شعرًا: 
وأفضل الخلق على الإطلاق نبينا فملٌ عن الشقاق 
(الجوهرة. ص؟١)‏ 


ومن صحب الرسول من الجن له من الفضل ما لسائر الصحابة (الفصلء ج50 ص١4).‏ انظر الباب 
الخامس: التاريخ المتعين» الفصل الثاني عشر: الإمامة. وأيضًا الخاتمة» من الفرقة العقائدية إلى الوحدة 
الوطنية. 
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بلا نبى أولًا. وإذا ما اشتد التفضيل وأصبحت الأمة أفضل من الملائكة» فلأنَّ الأنبياء أفضل 
من الملائكة؛ وبالتالي تكون الأثمة بالضرورة أفضل من الملائكة. وإذا ما تم تفضيل الأنبياء 
على الأئمة فذلك تفضيل للأصل على الفرع؛ وللسابق على اللاحقء وللنبوة على تأويلها ولكن 
يُصيح السؤال نفسه بغير ذي معنَّى إذا ما كانت نتيجة التفضيل علاقة التساوي بينهماء 
من حيث إن كلّيهما بشرٌ لا يألو جهده في تحقيق الرسالة؛ ولكن يظل للنبي ميزة الاتصال 
والبداية» في حين أن ليس للإمام هذه الصفة. يوجد النبي في المحورّين اناج والأفقي معّاء 
في حين يُوجّد الإمام في المحور الأفقي وحده؛ء ولكن نظرًا لظروف المجتمعات المضطهّدة 
فقد يصل الآئمة إلى درجة التأليه؛ كيه قادة الجماعة الذين سيحؤلون الاضطهاد إلى حرية» 
ويقلبون الجور إلى عدلء ومن الطبيعي أن تكون الأئمة حركة تصحيح لانحراف مسار 
النبوة» ولكن في المجتمعات السوية يقتضي التنزيه أن يظل الإمام إنسانًا بشرًا خالصًاء؛ 
تحقيقًا لرسالة النبى واستمرارًا لها."” 

وكما يهن التفضيل بين الأنبياء والأتمة تحت أثر الإمامية» فكذلك يظهر التفضيل بين 
الأنبياء والأولياء تحت أثر الصوفية. وكيف تكون الولاية أفضل من النبوة» والولاية الفرع 
والنبوة الأصل؟ إن الوضع النفسي والاجتماعي للولي مُشايه إلى حد كبير للوضع النفسي 
والخمفنافى الأمادء إلا أن الول كان.ف متكم العم وكان الإماء ق معتكنم الاخمطهاد» 
وكلاهما حدنتم هزيمة. فإذا كانت النبوة السلاح الرئيسي للنظام القائم والدولة المسيطرة, 
فقد كان من الطبيعي أن ترتفع درجة الإمام في مجتمع الاضطهادء وأن يرتفع الولي في 
مجتمع العجزء فيُصبح الإمام والولي أعلى درجة من النبي وأفضل منه. وعلى هذا النحى 


"” عند الروافض الأئمة أفضل من الأنبياء (مقالات. ج؟. ص7؟7١١).‏ ولا أحد أفضل من الأئمة (مقالات, 
ج١,‏ ص5١1١).‏ زعم بعض الغلاة أن الإمام أفضل من النبي (الأصولء ص77١).‏ وعند هشام بن الحكم 
لما اشترط العصمة في الإمام وجوّز الخطأ على النبي» كان ذلك تفضيلًا للإمام على الرسول (الأصولء 
ص1717). وعند الإمامية الأثمةٌ أفضل من الملائكة» وزعمت الغلاة (البزيغية الخطابية) في أنفسهم أنهم 
أفضل من الملائكة (الأصولء ص255). وجوّز بعض الروافض أن يكون الأكمة أفضل من الملائكة 
(مقالات. ج١,‏ ص؟١١ء‏ ص .)١١5١‏ ومن البزيغية الخطابية مَن زعم أنه أفضل من الأثمة» ولا يكون 
الأكمة أفضل من الأنبياء (مقالات. ج١.‏ ص5١١).‏ وهو أيضًا رأي القائلين بالاعتزال والإمامة» وعند أهل 
الحق إن كان كل نبي أفضل من جميع الملائكة فتفضيلهم على من دونهم أولى (الأصولء ص717١).‏ 
وعند فريق ثالث من غلاة الروافض الأنبياءٌ والأئمة متساوون في الدرجاتء ولكلّ منهم في دوره الفضل 
ما للآخر في دوره (الآأصولء ص75١).‏ 
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يُمكن للناس اتَباع الإمام والولي دون النبي؛ وبالتالي ينضمون إلى المعارضة ضد السلطة 
ولكن في المجتمع السويٌ الأنبياءً أفضل من الأولياء لى كان التفضيل يعني الاتصال بالوحي 
وتبليغ الرسالة» وهذا ما يحدث للنبي دون الولي. وإذا كان الصحابة أفضل من الأولياءء 
فكيف يكون الأولياء أفضل من الأنبياء؟ النبي كامل ومكمّلء في حين أن الولي كامل فقط ولا 
يكمّل أحدّاء وليست له رسالة يبلّغها للناس. النبي كامل عقيدةً وشريعة؛ تصورًا ونظامًا؛ 
فكماله أشملء في حين أن الولي كامل روحيًا فقط, ولكنه ليس قائدًا وزعيمًا ومؤسّس دولة 
كما هو الحال عند النبي. إن موضوع التفضيل لا يتعدى كونه سلاحًا سياسيًا من أجل 
الصراع على السلطة» وإن تفضيل القادة إنما يعبّر في حقيقة الأمر عن أحقية مجتمع كل 
منهم في السلطة بقاءً أو انقلابًاه طاعة أو خروجًا.'” 


(د) سيرة النبي 


وتبلغ ذروة تحويل النبوة إلى شخص وليس إلى رسالة» في تحويل سيرة النبي من علم 
السيرة إلى علم أصول الدين؛ وتّصبح أحد قواعد العقائد في موضوع النبوة؛ ففي سيرة 
النبي يتحول الرسول من رسالة إلى شخص وسيرة ذاتية؛ نسبه من جهة أبيه ومن جهة 
أمف وأولادة ذكورًا وإنانًا كجزء من العقائد. وهي معلومات تاريخية خالصة حول شخص 
الرسول لا دلالة لهاء بل وتّعارض جوهر الرسالة بأنها ليست وراثة من أب أو جد, ولا 


”" عند الكرامية في الأولياء مَن هو أفضل من الأنبياء» وأن ابن كرام كان أفضل من عبد الله بن مسعود 
ومن كفيو امن العانة: (الأصول» :صن /11-ص/5)): :قي الأولياء عن -عى «أفضل »من يحضن. الأتنياء 
(الأصولء ص598). يكون في هذه الأمة من هو أفضل من عيسى. وعند الباقلاني (رواية ابن حزم) 
جائرٌ أن يكون في هذه الأمة من هو أفضل من الرسول من حيث بُّعث إلى أن مات. وعند الجبائي (أيضًا 
على لسان ابن حزم) أنه لو طال عمر إنسان من المسلمين ومن الأعمال الصالحة لأمكن أن يُوازي عمل 
النبي (الفصلء ج5, ص ١4؛‏ الفرّقء ص57 ١؛‏ شرح الفقه. ص .)١١١1-١١١‏ وتقول طائفة من الصوفية 
إنه في أولياء الله مَن هو أفضل من جميع الأنبياء والرسل (الفصلء ج5. ص 19؛ ج4,. ص١07-5؛‏ شرح 
الفقه. ص .)١1١١-١١١‏ أما الفريق الثاني وهم أهل السنة فعندهم أن الأنبياء أفضل من الأولياء» لا يبلغ 
الولي درجة الأنبياء (النسفية ص57 .)١‏ ويدل على ذلك العقل والنقلء مثل قول النبى في أبى بكر: والله 
ما طلعت الشمين ولا غربت بعد الثبيين أفضل من أبي بكر. .وها دام الؤلي هى الكامل في ذاته: فقط 
فالنبي كامل ومكمّل (المعالم, ص5١١-7١٠).‏ ولأن الآنبياء معصومونء ومكرّمون بالوحي حتى في المنام 
بمشاهدة الملاتكة» ومأمورون بتبليغ الأحكامء والاتصاف بكمالات الأولياء (شرح الفقه. ص .)١١١-١١٠١‏ 
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توريثًا لابن أو حفيد. تحوّلت الرسالة إلى شخص النبيء وتم الخلط بين الرسالة والرسول. 
ويسود الخلط حتى الآن: يحفظه الصّبية في الكتاتيب» وتغْنّى في التواشيح في أجهزة 
الأعلام: وتَنمّد في الموالدء وتثعطى في المصحات والمستوصفات كأسماء للمواليد الجدّدء تبِرُكًا 
وتيمناء كما يدخل في الاعتقاد أسماء الأمكنة» مثل مكة والمدينة» وأزمنة مولده ووفاته» وقد 
تكون القدس وفلسطين أقرب إلى قلب المسلم وروحه ووجدانه وأدخل في العقائد؛ فالضائع 
أكثر حضورًا في الذهن من الموجود. وما أهمية معرفة أولاده وترتيبهم وأحفاده؟ وهل هذا 
الترتيب زمانيًا حسب تاريخ الولادة» أم شرفيًا حسب الشرف وكما يقتضيه الصراع السياسي 
والأحقية في الإمامة؟ وهل ترتيب الزواج حسب الزمان: أم حسب الفضلء أم حسب درجة 
قربهن إلى الرسول؟ ويُستعمّل ذلك اليوم لإضفاء الشرعية على كل حاكم بنسبة نفسه إلى 
بني هاشم, وأمنيته أن يكون أميرًا للمؤمنين وخليفة لهم, حتى ولو كان سفاحًا قاتلًاء أو 
فاسقا عا ميا أ :قاهما لذروات الخنة وهاهو لعلمافها إن ذلك حرء هن علوة السو لمن 
جزءًا من علم أصول الدين» فمكانه هناك أليق. وما الفائدة من وضع أزواجه كجزء من 
العقائكد دون أصحابهء وقد كان دور أصحابه في الرسالة أكبر بكثير من دور أزواجه؟ ولقد 
قام القرآن بتقريع بعضهنء والتخفيف على النبي مما أصاب النبي بسببهن؛ بل لقد حاربت 
إحداهن خيرة الصحاية وسالت دماء المسلمين, 0 لقد وضع ا أعمامه وعماته. ولماذا لا 
تستمر القائمة في وضع أخواله وخالاته؛ وأبناء وبنات العمومة وأبناء وبنات الآخوال؟ بل 
ووعهت أنضا سرظهةه لقد كل هذا تكو ف العقانه الكاخرةتوفه أن مدتخعت الدووة. 
واختفت كرسالة في أوضاع سياسية تتشخص فيها المجتمعات والأمم في أشخاص الزعماء 
والساسة؛ وتّسمّى الدول بأسماء سلاطينهاء وكلهم إلى رسول الله مُنتسب! ولولا بقايا من 
حياء لوضع كل منهم كجزء من التعليم الوطني شجرة التَّسبء وهو ما يُعارض روح 
الإسلام وأقوال الرسول ذاته في طلبه للناس أن يأتوه بأعمالهم ولا يأتوه بأنسابهم. وقد 
تكون ذلك آثار جاهلية وانتصارًا لنعرات بعض القبائل دون البعض الآخر؛ ولذلك نمطّ 
سابق في تاريخ الأديان في مقدمات الإنجيلء في إرجاع نسب اللسيح إلى داود أولّاء ثم إلى آدم 
ثانيًا؛ لإثبات نسله من تاريخ الملوك والأنبياء» وفي بعض الأنساب توضّع أسماء الأنبياء مثل 
إلياس وخضرء ولولا صعوية النقل إلى آدم لاكتملت شجرة النسب!؛" 


*؟ وما يجب اعتقاده أنه ولد فمكة وبوق في المدينة. ويجب على الآباء أن يعلّموا أولادهم ذلك. ويجب أن 
يُعرّف نسبه من جهة أبيه ومن جهة أمهء ويجب أن يعرف كل شخص عدد أولاده وترتيبهم وساداتهم 
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(؟) النبوة كرسالة 


إن ما يهم في النبوة ليس محورها الرأسي؛ نظرية الاتصال وكيفيته وطرقه؛ فهذا أدخل في 
علوم الحكمة. بل محورها الأفقي؛ أي تبليغ الرسالة للناس من الرسل عبر الْمُرسَل إليه 
إلى الْمرسَل إليهم» وهو الأدخل في علم الأصول. فالنبوة وسيلة لتبليغ الوحيء وتبدأ صِلتنا 
بالوحي بمجرد إعلانه وتبليغه. أما قبل ذلك فليس لدينا وسيلة للتعرف على كيفيتها. 
وقد دخل المرسل إليه. وهو الله. من قبل في التوحيدء في نظرية الذات والصفات. والحديث 
عن وسيلة الاتصالء مثل الملائكة والجن والشياطينء كل ذلك لا دخل له في الوحي الذي 
يبدأ تبليغ الرسول به للناس» وحمل الناس الأمانة» وتحقيقها في التاريخ. إن المرسّل 
إليه ليس فقط هو النبيء بل إن النبي هو مجرد وسيلة إلى الْْرسَل إليهم وهم الناس» 
والتوقف على الرسول تشخيص للنبوة وإيقاف للتبليغ وقطع للرسالة وكتمان لها. أشخاص 
الأنبياء لا تكون جزءًا من الوحي؛ فالأنبياء مجرد وسائل للتبليغ» وتبقى الرسالات يعد 
انقضاء الأنبياء» وتبقى الرسالات تترى حتى اكتمال الوحيء واندراجها جميعًا في آخر 
مرحلة.*' كما أن إثبات النبوة عن طريق إثبات الصانع وقدرته لا تؤدي إلى شيء؛ لأنه لا 


وهم سادات الأمة على الوجوب. أولاده سبعة؛ ثلاثة ذكور وأربع إناث. وترتيبهم في الولادة القاسم ثم 
زينب ثم رقية ثم فاطمة ثم أم كلثوم ثم عبد الله وهو الملقّب بالطيّب الطاهرء وكلهم من السيدة خديجة: 
والسابع إبراهيم من مارية القبطية (الكفاية. ض78-97). وما يجب الإيمان به معرفة نسبه من جهة 
أبيه ومن جهة أمه؛ من جهة أبيه. محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم بن عبد مناف بن قصي 
بن كلاب بن مرة بن كعب بن لؤي (بالهمز وتركه) بن غالب بن فهر بن مالك بن النضر بن كنانة 
بن مدركة بن إلياس بن مضر بن نزار بن معد بن عدنان. والإجماع مُنعقد على أن هذا النسب إلى عدنان 
وليس فيما بعدُ إلى آدم طريق صحيحٌ يُنقل. نسبه من جهة أمه: آمنة بنت وهب بن عبد مناف بن 
زهرةء وعبد مناف هذا غير عبد مناف جدهء بن كلاب أحد أجدادهء فيجتمع مع أمه في كلاب (الكفاية 
ص 67-7 الباجوري. ص؟١.‏ ص 5 ١؛‏ الجامع. ص ١7-١5؛‏ الوسيلة ص ١2٠؛‏ الحصونء ص8/-1/1). 
وشفع به مولده وأبوه وأمه ومُرضعته ومولده ووفاته وعمره وأولاده السبعة ذكورًا وإنافًا. وأزواجه: 
عائشة» وحفصة. وسودةء وصفية»ء وميمونة» ورملة؛ وهندء وزينب» وجويرية» وخديجة؛ وعمه حمزة 
والعباس: وعمته صفية (العقيدة. ص51-55؛ الإنصافء ص15-77). قاسم وطاهر وإبراهيم كانوا 
أبناء رسول الله وفاطمة ورقية وزينب وأم كلثوم هن جميعًا بنات رسول الله رضي الله عنهن (الفرّق» 
ص87/؛ الكفاية. ص .)1١١‏ 

*" الإنصافء ص15-575. 
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يُمكن نفي الصانع وإثبات النبوة؛ فالنبوة أساسًا رسالة» والذي يهم هى مضمونها وليس 
مصدرها. لا تنشأ بقرار من سلطة مُطلّقة, ولا تعني وجود معلّم لم يتعلم؛ بل تعني نداء 
الواقع للفكرء وطلب رسالة أثر وقوع أزمة في التطور الإنسانيء والتعثر في ارتقاء الوعي 
البشري.'” 

فإذا لم تكن النبوة شخص الرسولء فهل هي صفة فيه أم صفة خاصة بالرسالة التي 
يحملها؟ وإن كانت صفة فيه فهل هي فطرية أم مُكتسّبة؟ والحقيقة أن النبوة ليست صفة 
في شخص الرسول؛ فذلك آيضا تقيض اللنيوة فمضكات النمى ول هن بمتفة الرمالة 
التي يحملها؛ تواتّرهاء ومضمونهاء وتحقيقها. فلا تتوقف النبوة عند النبي» بل تستمر في 
الرسالة إلى نهاية الزمان: طا ما أن هناك مكلَّمًا قادرًا على الفعل والتمييز. وعلى افتراض أنها 
صفة للنبي فهي صفة لا فطرية ولا مُكتسّبة» أو هي فطرية ومُكتسّبة في آن واحد؛ فالنبوة 
ليست مجرد اخصاق أمن #القلية يلبحمة جالة:ق الثجرة دهي هذه الذامنية فطرية 
وليست مُكتسّبة» من الداخل أكثر من الخارج؛ ومن كم فلا احتياج إلى أمر خارجيء بل إلى 
ظروف الاضطهاد والظلم التى تفجّر طاقات النبي الدفينة. تعنى فطرية عند القدماء أنها 
هية من اللهوهذا يحبا عو إل امكو الرأسي:ق الخيوة:وإى إرتجاع التيؤة إلى المرسل وليمن 
إلى الرشل إليهه .كم إلى :الزبمالة“التبوة قطرية لآنها تمثل استعدادات خاصة في النبي» وفي 
نفس الوقت مُكتسّبة لآنها تنشأ في ظروف القهر والاضطهادء ويأتى النبى محرّرًا للآمة من 
التسلط والطغيان."” وإذا كان النبي هى قائد الحداعة وهو للد كل قينا نه لومة القياية 


"١‏ يستعمل ابن حزم هذا البرهان لإثبات النبوة (الفصلء ج١.‏ ص/اه. ص15-51). 

"" عند الكرامية النبوة والرسالة صفتان حالّتان في النبي والرسولء سوى الوحي إليه والمعجزات 
وَعصمفه: ومن كانت"فيه هده الصيفة :وحن. عل الله إزسالة: الوسول من قامحديه .هذه الصفة. والأرسل 
هو المأمور بأداء الرسالة (الفرّق.ء ص١5"؛‏ الأصولء ص5 :.)١5‏ ولكن عند أهل السنة النبوة ليست صفة 
(النهايةء ص١5717-57).‏ وبإجماع أهل السنة النبوة ليست مُكتسّبة: بل أمرٌ يخصّه الرب (الحصون, 
ص١3‏ ). وقد قيل في ذلك شعرًا: 


ولم تكن النبوة مكتسبة ولى رقى في الخير أعلى عقبة 
بل وذاك فضل الله يؤتيه لمن يشاء جل الله واهب المنَّن 


(الجوهرة»ء ص؟١)‏ 





ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


فهل تكون النبوة جزاءٌ؟ وإذا نجح في رسالته وحقّق غايته وانتصرت الجماعة: فهل عليها 
ثواب؟ النبوة ليست جزاءً بل اختيار لأفضل القوم زعيمًا لهم؛ لصفاته وقدراته وأهليته. 
وكيف تكون جزاءً ولم تتم بعد؟ وعلى أي شيء يكون الجزاء ما لم تتحقق؟ الجزاءء ثوابًا 
وعقابًاء لكل فعلء والنبوة باعتبارها فعلًا يكون لها الجزاء بهذا المعنى» ولا تكون في الأصل 
ابتداءً؛ لأن الاختيار يكون بناءً على الأهلية والقدرة» وإلا كان الاختيار عشوائيًا بلا سبب:"” 
ولا فرق في ذلك بين رجل وامرأة ما دامت النبوة مركّزة على الرسالة وليس على الشخص؛ 
وبالتالي لا يهم جنس مبلّخْ الرسالة؛ ذكرًا كان أم أنثىء فالشخص ما هو إلا وشيلة للتبليغ: 
ولكن الواقع من تاريخ الأديان أن الأنبياء الذكور هم الغالب على الأنبياء الإناث» على مدى 
تاريخ النبوة» وفي كل مراحل الوحي؛ نظرًا لما تتطلب النبوة من مهام الحرب وفنون القتال؛» 
ومن واقم الخاويخ الشري وإحضاء قالة الطري فق الخالبية كافك من الذكويي؟ 

وقد تحوّلت الصفات في العقائد المتأخرة في إطار نظرية الوجوب والجواز والاستحالة؛ 
ما يجب للرسول وما يمتنع عليه وما يجوز له من صفاتء وكانت النتيجة أربع صفات 
للوجوبء وأربعة أضدادها في الاستحالة» وصفة واحدة في الجواز؛ وبالتالي يجب على 
المسلم كما آمن بواحد وأربعين عقيدة في الله أن يُؤْمن بتسع عقائد في الرسول. ولما كانت 
الصفات الأربعة الثانية فيما يستحيل على الرسول مضادة للصفات الأربع الأولىء فيما 


إرسالقه عمل ورهمة - : الحالس كل هوني انهه 
ثم النبوة هي الإيحاء بشرعه عز لمن يشاء 
كذاك مع تبليغهم الرسالة فليس قطعًا صفة ذاتية 
فامتنع للاكتساب بالرياضة وغيرها فهى من الضلالة 


(العيلة رض 


“" اختلفت المعتزلة؛ هل النبوة جزاء إلى فريقين؛ الأول يُثبتها كذلك والثاني ينفيها (مقالات» ج١2‏ 
ص37/5). وحدث نفس الاختلاف إجابة على سؤال هل هي ثواب أو ابتداء (مقالات. ج؟. ص322). 
وعند هشام بن عمرى الفوطيء النبوة جزاء على عملء وأنها باقية ما بقيت الدنيا (المكل ج١.‏ ص١١٠١).‏ 
*" نبوة النساء: هذا فصل حدث فيه التنازع في قرطبة في زمان ابن حزم؛ أبطلّتها طائفة وأحالتها 
طائفة, وتوقّفت ثالثة, ولا توجد حجة للمنع (الفصلء جه ص15-417؛ الوسيلة. ص .)6١‏ وهناك في 
تاريخ الأديان كاهنات وساحرات ونبيات» مثل أستيروروث ومريم؛ ومن القواد جان دارك. 
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يجب للرسولء أمكن وضعها في أربع صفات واحدة إثبانًا ونفيّاء إيجابًا وسليّاء فالاستحالة 
هي قلب للوجوب؛ الأولى يجب عليه الصدق ويستحيل عليه الكذبء فالصدق أول شرط 
القبلية والثانية تجب عليه الأمانة وتستحيل عليه الخيانة؛ والأمانة في التبليغ مثل الصدق 
فيه؛ والثالثة يجب عليه التبليغ ويستحيل عليه الكتمان» والتبليغ هو الإعلان» وهو الغاية 
الرئيسية من النبوة» ووظيفتها الأولى؛ والرابعة تجب عليه الفطانة ويستحيل عليه التهور 
أو البلادة؛ لذلك نجحوا في قيادة الأمم وفي تأسيس الدول. وتجوز عليهم الأعراض البشرية 
من موت وفناء ومرض وعجز وشيخوخة وطعام وشراب وجماع ونوم؛ فالنبي ليس إلهّاء 
ولا خالدًاء ولا يصعد إلى السماءء ولا يسير على الماء» بل يأكل الطعام ويمشي في الأسواق. :" 


'" في بيان القرق بين النبي وغيره فيما يجب أن يختص به من صفاته وأحواله وأفعاله» في امتناع جواز 
الكذب والكتمان على الأنبياء وما يتصل بذلك (المغنىء ج5١.‏ ص51756-١3581).‏ وقد قيل في ذلك شعرًا: 


أرسل أنبيا ذوي فطانة بالصدق والتبليغ والأمانة 
وجائز في حقهم من عرض22 بغير نقص كخفيف المرض 


(العقيدةء ص١١-7١)‏ 


وأيضًا: 
وتدل ذا تبليغهم أتوا ويستحيل ضدها كما روّوا 
وجائز في حقهم كالأكل والجماع في النسا في الحل 
(الجوهرةء ص"١)‏ 
وأيضًا: 


ويستحيل ضدها عليهم وجاتز كالأكل في حقهم 





ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ 


وإذا كا ن الرسول | 0 قي الوك ولسؤة حك لقان فقه ريني وتوضيقا القوين 
أعيواد الصتفات أعكل من الستقراى السقات ذاقياة'فخرارس الصدة ؤزاء الحمون أى الناكدة: 
وحفلنا اللعراظن 0 متديلة وزفقنا الرعماء لصاف الالية قلة يدوه 
تمرضء وأضفينا عليها صفات الوجوبء وقدّسناها عن صفات الاستحالة. 

وبالرغم من محاولة بعض الحركات الإصلاحية الأخيرة تحويل صفات النبي الأربع 
التساكمن للزسالة الكافة فالضانة أشاكاتهو' إملكم الاين الحيو وإيصنان الويمالة» 
وبالتالي القضاء على تشخيص النبوة, التي قد تكون هي الجذر التاريخي لتشخيص 
السياسة والمبادئ والرسالات ف اشخاطن الر ولع مرهان ما در لكرمن كين تحت أشن 
علوغ السيرة ا لكيوة مشكهنة :زيل بوانقدى القصال الأرنم وتكاقرت وأصفحت' بالعشرات: 
وتحوّلت من صفات محدّدة خاصة بتبليغ الرسالة إلى صفات بدنية وجسمية ومزاجية 
خاصة: مثل حسن صورته وبياض وجهه المشوب بالحمرة ونور عقله وذكاء لبه وحكمه 
وعفوه وصبره وجوده وسخائه وسماحته وشجاعته ونجدتهء ثم تمتد الصفات الفردية 
إلى الصفات الاجتماعية» مثل حسن عشرته وأدبه ورحمته ووفائه وتواضعه وعدله وعفته 
وزهده ووقاره وصحته وهيبته. والاعتقاد بنجاة أبوّيه نظرًا لنجاة أهل الفترة كلهاء هكذا 





وأيضًا السنوسية.ء ص" ص(-8؛ التوحيدية, 
ص 4١١-١٠١‏ 


وواجب للرسل الكرام 


أمانة ومثلها فطانة 


الكذب والكتمان والخيانة 
وجائز بهم وقوع العرض 
والأكل والقيام والجماع 
وحكمة الوقوع للمشقة 


التحقيق» ص١71١-505١.‏ 


الصدق والتبليغ للأنام 
وهيل الضيد: حة ينانة 
ورابع المُمتنع البلادة 
بحيث لا يقدح مثل المرض 
فكن لهم حريص الاتّباع 
تكثّر الأجور مع تحجقة 


ص "3 الكفاية, ص ١ه‏ "2 ص : /1-1/اء البيجورى» 
الجامع, صغ ١-اقء‏ ص 71-77" ص١‏ 5: الجوهرة, ص>©٠١؛‏ الحصون, ص >" 0-7 7 


(الوسلة :صو لاة) 


من العقيدة إلى الثورة (5) 


بلا أعمال أو استحقاقء أو بعد إحيائهما من جديد وإيمانهما به, وكأن الله مسيحٌ آخر 
يبعث الموتى من القبور قبل يوم الدين» وهى ما يظهر في المدائح النبوية والتواشيح الدينية 
التي تُسمّع في الموالد والأعياد» كما تُسِمّع الأغاني في مدح صفات الزعماء. "١‏ 


"١‏ تذكر في مصدّفات العقائد المتأخرة عدة صفات أقرب إلى ما يُدكّر في كتب السيرة» مثل: حسن 
صورته؛: نور عقله وذكاء ليهء حلمه وعفوه وصيره. جوده وسخائه وسماحته, شجاعته وغيرته, حياؤه 
وإغضاؤهء حسن عشرته وأدبه ويسط خلقه مع أصناف الخلقء شفقته ورحمته على أمتهء وفاؤه وحسن 
عهده وصلته الرحم, تواضعه مع على منصيه ورفعة رتبته, عدله وعفته وصدق لهحته, وقاره وصحته 
وحسن هيبته؛ زهده في الدنياء ويجب أن يُعلّم أنه أبيض مُشْرّب بحمرة على ما قال بعضهمء ومن حسن 
الأدب مع عترته اعتقاده نجاة أبوّيه؛ إما بالاعتماد على قول مَن يقول بنجاة أهل الفترة الذين كانوا قبل 
بعثة الرسول وهى من جملتهم: وأما بالاعتماد على ما ورد في بعض الآثار أن الله أحياهما له حتى آمنًا 
به! ذلك جائز في مقدور الله (الحصون, ص ٠١‏ ه /ء الكفاية, ص١2‏ ). 





تاسعا: تواتر الرسالة 


إذا كانت النبوة تقوم على أربعة أطراف؛ الُرسل والْْرسَل إليه والرسالة والْرسَل إليهم؛ وكان 
النبي موضوع التوحيد, والْرسَل إليه هو شخص النبي كتشخيص للنبوة بقيت الرسالة 
وامْرسَل إليهم. وأهم ما تتطلبه الرسالة بعد التبليغ هو تواترها؛ أي صحتها التاريخية 
وبقاؤها بلا تزييف أو تبديل أى تحريفء ثم فهمها حتى يُمكن أخيرًا تطبيقها في الحياة 
العلمية» وتحويلها إلى شريعة وإلى نظام مجتمع ودولة.١'‏ 0 

وتواثّر الرسالة ليس معجزة قديمة؛ ولا حتى إعجارًا جديدًاء ولا حفظًا إلهيا؛ «إنَا 
تَحْنُ نَزَلنَا الدَكْرَ وَإِنَا لَهُ لَحَافظُونَ4» بل هو نتيجة لعمل علمي تاريخي في البحث عن 
مناهج النقل وطرق الرواية. فصحة الوحي التاريخية ليست معجزة: بل هو عمل المؤرّخين 
والرواة والنقل وعلماء الحديث. وهنا ساعد على ذلك كتابة الوحي منذ ساعة الإعلان؛ فلم 
يمر بمرحلة شفوية قد يحدث فيها التغيير والتحريف والتبديل. حُفظت نصوص الوحي 
كتابة» وانتقلت من يد إلى يد حتى جمعهاء ثم جمع الحديث بعد ذلك بمناهج النقل الشفاهي 
التي وضعها علماء الحديث ومنها التواتر. لقد حُفظ الوحي في آخر مراحله ودُوّن كلمة 
ومعتىء في حين أن الوحي كتابة» وانتقلت من يد إلى يد حتى جمعهاء ثم جُمع الحديث فقط 


' تركت النقطتان الثانية والثالثة إلى عاشرًا؛ مضمون الرسالة. انظر هذه القسمة الثلاثية في رسالتنا: 
0856865 72620065 1.©5؛ وقد عرفناها حينئذ من علم أصول الفقه. وليس من علم أصول الدين. 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


لعدم تدوين الوحي لحظة الإعلان» ثم جمعه بعد ذلك دون معرفة بمناهج النقل وطرق 
الرواية» بل طبقًا 555 عقائدية صرفة؛ العقيدة الغالية. أو عقيدة السلطة الدينية» أو 
طبقًا لقرارات هذه السلطة ذاتها؛ حصارًا للعقائد المعارضة وتطويقًا لها.” 

والوحي المكتوب أو الشفاهي قبل التدوين هى نقل أى سمع؛ وكلاهما خبرء والمخبر 
ليس جزءًا من الخير؛ لأن الخبر يكون جزءًا بوجود السامع؛ لا بوجود المتكلم؛ هذا بالإضافة 
إلى أن المرسل باعتباره مُخِبرًا ألا هو موضوع التوحيد في نظرية الذات والصفات والأفعال؛ 
والْْرسَل إليه باعتباره مُخيرًا ثانيًا مجرد وسيلة؛ فالنبوة ليست شخصًاء بل رسالة؛ فلم يبِقّ 
إلا الرسالة وَالْْرسّل إلنيته أي الخبر والسامع. 

والخبر كلام يحتمل الصدق والكذب؛ أي إنه قول أو خطاب يُمكن التحقق من صحته 
وصدقه؛ لذلك لم تدخل العبارات الإنشائية ضمن الخبرء ولكن هل يعني ذلك أن التمني 
والتعجب والاستفهام والتساؤل والاستنكار وكل الصيغ الإنشائية لا يُمكن إيجاد وسيلة 
للتحقق من صدقها؟ هل هي مجرد صِيّعْ إنشائية لا تعبّر عن واقع على الإطلاقء أي واقع؛ 
حتى ولو كان واقعًا شعوريًا؟ وهل الصيغ الخبرية خبرية تمامًا دون أن يكون فيها إنشاء. 
سواء فيما يتعلق بسلامة الإدراك أو خطته أو بحياد الشعور وميله أو بصحة القضايا 
وكذبها؟ ألا يعبّر الخبر نفسه عن رغبة في وصف الواقع وإصدار أحكام عليه كما هو؟ 
وهل هناك واقع مجرد دون رؤية إنسانية؟ أليس الواقع نفسه مكوّنًَا من مكوّنات الموقف 
الإنساني؟ ولماذا يدخل النفي والإثبات والمدح والذم والتعجب عند القدماء في الخبر. ويخرج 
الاستفهام والأمر والنهي والأسف والتمني والسؤال؟ أليس التعجب صيغة إنشائية مثل 
السؤال والتمني؟” ‏ - ْ 


" من ضمن معجزات الرسول بالنسبة للقرآن بقاؤه بعد وفاته» ومعجزات غيره لم تبقّ بعد وفاة أصحابها 
(التمهيد ص5١١-5١١؛‏ الأصولء ص18). الوحي يُنقل في التاريخ بالرواية» ويكون هو دليل إثباته 
للغائب (الرسالة. ص5١١-/17١١).‏ انظر أيضًا رسالتنا الثانية» الجزء الثاني: 0 20620085010816 1.8 
16513126121 1101116211 1ت تتتأتتج 3 2:051]612212116© 221110116ع لمتاعغط عمتخل تهدوء ,رعوغع 1:6 1. 

" اختلف اللمتكلّمون في الخبر: (أ) كل ما وقع فيه الصدق والكذبء ومع ذلك يشتمل على ضروب 
النفي والإثبات والمدح والذم والتعجبء وليس منه الاستفهام والأمر والنهي والأسف والتمني والمسألة. 
(ب) الخبر هو الكلام الذي يقتضي مَخيرًا (مقالات. ج", ص7١١-8١1١؛‏ التمهيدء» ص .)١5١‏ 
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تاسفاة تواتن الزسبالة 


ثم تظهر قسمة الوجود الثلاثية إلى واجب ومُمكن ومستحيل في تقسيم الخبر» فينقسم 
الخبر إلى ثلاثة أقسام: خبر عن واجب وهو الخبر الضروريء وخبر عن مُمتنع وهى الخبر 
عن المحالء وخبر عن مُمكنء ثم تظهر نظرية العلم في الخبر عن الضروري؛ إذ يشمل 
الضروري المعرفة الحسية والمعرفة العقلية والمعرفة السمعية» وهي القسمة الأصولية أيضًا 
للأخبار. وفي الخبر عن مُمكن يتحدد صدقه أو كذبه بالدليلء والدليل قد يكون داخليًا 
بالاتفاق مع الحس والمشاهدة والعادة» أى خارجيًا عن طريق التواتر؛ فالتواتر جزء من 
نظرية الخبر باعتباره دليلًا على صدق الخبر الممكن. ؛ 


)١(‏ شروط التواتر 


والتواتر يُفيد العلم اليقيني» وما سواه من مناهج النقل وطرق الرواية لا يُفيد إلا الظن. 
وإنكار ذلك يؤدي إلى إنكار النبوة» من حيث إمكانية نقلها وصحة النقل تاريخيّاء وبوجه 
خاص إنكار صحة القرآن تاريخيًا وانتقاله مدوَّنَاء وإنكار صحة الحديث تاريخيًا وانتقاله 
شفاهيًا. وفي هذه الحالة لا يبقى لصدق النبوة إلا صدقها النظري بأعمال العقلء وصدقها 
العملي بتحقيقها في الواقع. ولا يُفيد التواتر العلم اليقيني بذاته» بل بشروطهء وهي شروط 
أربعة تؤدي في مجموعها إلى يقين التواتر» وإذا ما نقص شرط منها يُصبح الخبر آحادًا لا 
يُفيد إلا الظن؛ فالآحاد ليس هو الخبر المروي عن طريق واحدء ولكنه المتواتر الذي تسقط 
منه أحد شروطه الأربعة» حتى ولو كان مرويًا بأكثر من واحد. 
والشرط الأول للتواتر: هو العدد الكافي من الرواة. ولا يوجد عدد معبّن كما بل يوجد 
عدد محدّد كيقًا؛ أي العدد الذي بواسطته يحدث اليقين بصحة الخبر دون حد أدنى 


؛ الأخبار على ثلاثة أضرب: (أ) خبر واجبء وهى خبر عن أمر ثابت بضرورات الحس وبداهات العقل. 
(ب) خبر عن مُحال مُمتنع بضرورات الحس وبداهات العقل. (ج) خبر مُمكن في العقل لا يشهد ببطلانه 
الحس (التمهيد. ص .)١77-١70‏ ويذكر القاضي عبد الجبار عدة مسائل في إطار هذه القسمة؛ مثل: 
الكلام في الأخبار. فصل في بيان حقيقة الخبرء في بيان ما له يكون الخبر خبرّاء في أن الخبر لا يصح 
خروجه عن كونه صدقا أو كذيًا إلى وجه ثالثء في بيان ما يحسن من الخبر ويقبح» في بيان اختلاف 
أقسام الأخبار فيما يقع من الفائدة» فيما يتميز به كل واحد من الأقسام عن صاحبه. فيما يُعلّم بطلانه 
من الأخبار (المغني» ج5١2‏ ص5717-7117؛ ج17 ص 59). 


١ /ا‎ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


بأقل الجمع وهو ثلاثة» أو بأكثر الجمع الذي قد يصل إلى المائة أو المائتّين إلى ما لا 
نهاية. فالأخبار المتواترة بمجموعهاء وليس بآحادها تُعطي اليقين. فالتواتر كل معنوي 
ناحتما عمف فيه لمق الك النقص لز يل! الكنف التصيل» أورها' كن عواستطكة 
الحصول على اليقين؛ فليست المائة مجموع أرقام آحاد تبلغ المائة» ولكنها عدد معذنوي 
يُعطي اليقين لكونه مائة لا تنقسم. وفي التواتر المعنوي لا يكون العلم مصادرة» بل علم 
بعدي ناشئ من التواترء ويقين العلم ناشئ من العلم الذي يكتفي بالعدد؛ فإثبات العلم 
بعد التواترء وإثبات اليقين بالعدد الكافي. وكلما زاد عدد الرواة زاد اليقين» حتى يحدث 
اليقين وتتوقف الزيادة في الرواة عن أن يكون لها أية دلالة؛ وبالتاليي يحدث التواتر 
المعنويء وهى مثل الاستقراء المعنوي الذي هو أحد طرق استنباط في الشريعة.* 


والشرط الثاني: هى استقلال الرواة عن بعضهم البعضء بحيث يمتنع تواطؤهم على 


* حُكمٌ كل طبقة حكم ما قبلها بواحد؛ فإن من جوّز إفادة الماكة للعلم أجاز إفادته التسعة والتسعين له 
قطعًاء ولم يحصره في عددء وادعاء القرق تحكّم. فلنفرض طبقةٌ لا تُفيده ثم نزيد عليه واحدًا واحدًاء فلا 
يُفيده بالعًا ما بلغ (المواقف. ص147-/55). وقوع الوحي فلأنه نُقل إلينا تواكّر الوحي إلى الأنبياء لتبليخ 
الأنبياء ما أمروا تبليغه واستقامة ذلك. حتى صار العلم به كالعلم الضروري (التحقيقء ص .)171-١70‏ 
التواتر غير مضبوط بعددء بل ضابطه عندكم حصول العلم به؛ فإثيات العلم به مصادرة (المواقف. 
ص86:؟). ومن صفاتهم أن يكونوا عددًا يزيدون على الواحد والاثنّين والثلاثة والأربعة» وكل عدد أمرّنا 
الله بالاستدلال ثم على صدق الخبر به (التمهيد ص1١١).‏ ومن صفاتهم أن يكونوا أدّوا كلَّ منهم خررًا 
عن مشاهدة؛ وكان في الكثرة والعدد كمن وقع العلم بخبرهم ضرورة (التمهيدء ص51١).‏ التواتر هنا 
التواتر المعنوي لا اللفظي (شرح الفقه. ص١١١).‏ وعند أبي الهذيل خبرٌ ما دون الأربعة لا يُوحِبٍ حكمّاء 
وما فوق الأربعة إلى العشرين يصح وقوع العلم بخبرهم: وقد لا يقع العلم؛ «إِنْ يَكُنْ مِنْكُمْ عشرُونَ 
صَابرُونَ4 (الأنفال: 15) (الفرّقء ص/77١-358٠؛‏ الملل ج١.‏ ص60-7/5). ويُعطي القاضي عبد الجبار 
عدة مسائل مُشابهة» مثل: في أن من حق العلم ألا يقع عند خبر أربعة وما دون ذلكء في أن كل عدد 
زائد عن الأربعة سواء في تجويز وقوع العلم عند خبرهم, في أن العادة في الخبر الذي يقع العلم عنده 
يجب أن تتفق ولا تختلف إذا اشترك المخبرون في القدر والصفة» في صفة الخبر الواقع عن الجماعة الذي 
يُمكن أن يُستدّل على صحته في بيان صحة خبر الواحد أو الجماعة إذا أمضى على جمع عظيم مشاهدة 
ما خبّر عنهء في بيان ما يجوز أن تجتمع الجماعة الكبيرة فيه من الأفعال وما لا يجوز (المغنيء ج5٠١ء‏ 
ص 488-171١‏ ج17 ص 07-4؟). 





افا تواتن: الزسالة 


آحادء بل له شخصية معنوية جديدة» صفاتها استحالة التواطؤ على الكذب؛ نظرًا 
لانتشار الرواة في جميع أقطار الأرضء وعدم اجتماعهم في مكان واحد أى في زمان واحد» 
بعد سماع الإعلان بالتبليغ.' 


والشرط الثالث: هى تجانس انتشار الرواية في الزمان» أو العلم باستواء الطرقين في 
الرواية» استواء أول الرواية مع وسطها وآخرها من حيث الانتشار؛ فقد يكون أول 
الرواية غير مُنتشر في الجيل الأولء ثم يتزايد انتشارها في الأجيال اللاحقة؛ نظرًا للمصالح 
الجديدة التى كانت وراء هذا الانتشارء وقد تكون الرواية في أولها مُنتشرة في الجيل الأول» 
ثم تتوارى في الأجيال اللاحقة؛ نظرًا لظهور مصالح جديدة مُعارضة كانت وراء الصمت 
عنها وكتمانها. الحالة الأولى من الأقل انتشارًا إلى الأكثر انتشارًاء والحالة الثانية من 
الأكثر انتشارًا إلى الأقل انتشارًا. أما تجانس الانتشار عير الأجيال خاصة في الفترة 
الشفاهية؛ فين عدم تغيّر الظروف وتجدَّد المصالح وحياد الراوي؛ وبالتاللي أصبحت 
الرواية معروفة عند الكافة» ينقلها الكافة عن الكافة,» من جيل عن جيل دون ذيوع زائد 
أى كتمان مُريب." 


والشتوظ الرافعة هق الأسا عق حون قالوواية فى أصبلها الكبان عن كن وتقاهدة مت 
أى بصر. وشهادة الحس مع أوائل العقول مكوّنان رئيسيان في نظرية العلم قبل المكوّن 


* من قال بحصول المعجز لا يُمكن لمن لم يُشاهده إلا بالتواترء ولكنه لا يُفيد العلم لوجوه؛ منها أن 
أهل التواتر يجوز الكذب على كل واحد منهم فكذا الكل؛ إذ ليس كذب الكل إلا كذب واحد (المواقف. 
ص3572). والرد على ذلك بتفرّق الأوطان» وتباعد الديار» واختلاف الأنسابء وتغايّر الأسباب (التمهيد. 
ص75١).‏ بُعث الرسول في الدنيا إلى أن بلّْ أصحابه حد التواتر الذي يكون قولهم مُفيدًا للعلم (المعالم؛ 
ص؟١١).‏ في إثبات التواتر واستحالة الكذب على أهله (التمهيد. ص7١١-5١١,2‏ ص1757). يُنكر النظّام 
حجة التواتر؛ إذ يجِوّز تواطؤ أهل التواتر على وضع الكذب (الفرّق» ص”5 ١554-١‏ ص7؟378-579). 
أنكر النظّام الخبر المتواتر» مع خروج ناقلين عند سامع الخبر عن الحصرء ومع اختلاف همّم الناقلين, 
واختلاف دواعيهاء يجوز أن يقع كذبًاء هذا مع قوله بأن من أخبار الآحاد ما يُوجب العلم الضروري 
(الفرّقء ص57)؛ لذلك قيل عن النظام إنه عاب أصحاب الحديث ورواياتهم (الفوّقء ص5 .)١58-١‏ 
وعند ضرار وحفص الفردٌ الحجة بعد الرسول في الإجماع فقطء وما يُنقل عنه في أحكام الدين من أخبار 
الآحاد فغير مقبول (المللء ج١,‏ ص5؟١1١).‏ 

" شرط استواء الطرفّين والواسطة ولا سبيل إلى العلم به (المواقف.ء ص58؟). ومن صفاتهم إذا كانوا 
خلفاء لسلف ولسلفهم سلفء أن يكون أول خبرهم كآخرهء: ووسط ناقليه كطرفيه في أنهم قوم بهم 
يثبت التواترء ويقع العلم بصدقهم إذا نقلوا عن مشاهدة (التمهيده ص56١).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


الثالث وهو النقل. فصحة النقل قائمة أولا على شهادة الحس وأوائل العقل ويداهة 
الوجدان. يقين التواتر إذن ليس خارجيًا فحسب؛ أي الاتفاق مع مجرى العادات» بل هو 
أيضًا يقين داخلي بالاتفاق مع ما يّحس به الإنسان من نفسه وما يشعر بوجوده؛ وذلك 
ما يجعل العلم الناتج عن التواتر علمًا اضطراريًا. يُعطي التواتر إذن حقائق بديهية 
حسية وحدسية ووجدانية ثابتة لا تتغير» يُدركها الحسء ويراها العقل» ويشعر بها 
الوجدان لأول وهلة بعد سماعه.” ومن هنا تأتي استحالة المعجزات؛ لأن شرط نقلها هو 
التواترء وشرط التواتر الإخبار عن حس.ء والمعجزة نتُناقض ضرورات الحس وبداهات 
العقول. ولا يوجد دليل عقلي على إثبات الكرامة أو المعجزة إلا الخبر. ولما كانت رواياتها 
كلها ينقصها شروط التواترء فهي كلها آحاد لا تُفيد إلا الظن. وإن غياب الاتفاق مع 
الحس ليُعايِل رواية عشرين راويًا فيهم واحد من المبشّرين بالجنة,؟ وبالإضافة إلى النقد 


4 يجب أن يكونوا عالمين بما ينقلونه علمّ ضرورة واقعًا عن مشاهدة أو سماعء أو مُخترّع في النفس 
من غير نظر واستدلالء وإلا لم يقع العلم بخبرهم (التمهيد. ص77١177-1).‏ عند أبي الهذيل الحجةٌ 
عن طريق الأخبار فيما غاب عن الحواس من آيات الأنبياء وفيما سواها لا تثبت بأقل من عشرين نفسّاء 
فيهم واحد من أهل الجنة أو أكثر (الفرّق ص77١-58١؛‏ الملّلء ج١.‏ ص 60-14 ). ما أخبر به جماعة 
يستحيل تواطؤهم على الكذب عادةً في أمر محسوسء شرط صحة الاعتقاد ألا يكون فيه شيءٌ يمس 
التنزيه (الرسالة ص .)3١ 7-٠٠٠١‏ ومن صفاتهم أن يكونوا عددّاء كلّ منهم يُخبر عن مشاهدة (التمهيدء 
ص:15١).‏ 

1 ولكن أهل السنة الأشاعرة يقبلون رواية المعجزات» حتى ولو لم ينطبق عليها شروط التواتر؛ وبالتالي 
كانت آحادًا منذ الأجيال الأولى حتى الحركات الإصلاحية الحديثة؛ فلديهم صح النقل ووجب التصديق» 
ولا يجوز الإنكار. إن لم تُفدنا بآحادها علمًا بوقوعهاء فهي بمجموعها أفادتنا علمًا قطعيًا ويقينًا صادقًا 
تآن: خواق العاذاك قن لويزت. عل أبدي: أضحاب الكرامات (النهائك "مل /ذة 6د )...تكن معش ر 
المسلمين من أهل السنة والجماعة ذَوْمِنَ بكرامات الأولياء لورود النصوص الشرعية بذلك» ونقل الأخبار 
الكثيرة بوقوع خوارق العادات لكثير من الصالحين أكرمهم الله بها (الحصون.» ص559-5517). قصة 
أصحاب الكهف (المواقف. ص١77).‏ كرامة زكريا (البحر. ص0/8-55). استدل الذاهبون إلى الجواز يما 
جاء في الكتاب من قصة الذي عنده علم الكتاب» الواردة في خبر بلقيس من إحضاره عرشها قبل ارتداد 
الطرفء. وقصة مريم وحضور الرزق عندهاء وقصة أصحاب الكهف (الرسالة. ص؛ .)3١7-٠١‏ أثبتها 
الموحّدون لاستفاضة الخبر. مثل: (أ) صاحب سليمان وإتيانه لعرش بلقيس قبل ارتداد الطرف إليه. 
(ب) رؤية عمر على مقبرة بالمدينة جيش نهاوندء وقوله: يا سارية» الجبل. وسمع سارية ذلك الصوت 


على مسافة زهاء 5٠٠١‏ فرسخء حتى صعد الجيل وفتح الكمين للعدوء وكان سبب الفتح. (ج) قصة 
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تاسفاء تواتن الزسبالة 
التاريخي للروايات المتضمّنة للمعجزات» فإنه يُمكن القيام بنقد داخلي؛ فعلى فرض 
صحة الرواية فإنه يجوز أن تكون المعجزة خطأ في الانواكه أن جيل بالزاففة أوتفظا 
في التصوراتء أى عدم دقة في التعبير. واستعمال الأساليب الإنشائية بدلا عن القضايا 
الخبرية. خاصةً في عصر لم يكن الشعور التاريخي فيه مُحايدًاء بل كان مُلتزمًا انقعاليًا 
بالوقائع المروية» ويميل بطبيعته إلى التفخيم والتضخيم من أجل التأثير على النفوس. 
فقد كانت الغاية من الرواية نشر الدين والدعاية له. كما هى الحال في معظم الروايات 
في تاريخ الأديان» خاصةً المسيحية وانتشارها في الجماعة الأولى. 
النبوة إذن واقعة بيقين التواترء والتواتر أساس المعرفة التاريخية» يستحيل معه 
التواطؤ على الكذبء وبه ذُقلت أعلام الأنبياء. التواتر يُفيد اليقين» وهى يقين قائم على العادة 
وعلى استقراء الوقائع وحكم العادة. ولما كان الخبر وسيلة لإعطاء بداية يقينية أولية يبدأ 
منها العقل كان لا بد أن يُعطي علمًا ضروريًا. فإذا ما أعطى بداية ظنية فإن البناء كله 
المعرفي والسلوكي» يكون ظنيًا. 
فإذا ما أفاد التواتر العلم لشروطه الأربعة» فإن الآحاد لا يُفيد إلا الظن. وخير الواحد 
ليس هو الخبر الذي يرويه واحدء بل هو الخبر الذي يفقد شرطًا من شروط التواتر الأربعة؛ 
ومن تّم يكون ظنيًا في العلم وإن ظل يقينيًًا في العمل. ولما كان علم التوحيد علمًا نظريًا لا 
عمليًا فخبر الواحد في العقائد لا يكون أساسًا لليقينء ولا يُقال في العقائد بالظن. ولما كانت 
معظم روايات السمعيات آحادًاء وخير الواحد لا يُعطي إلا الظن في النظريات». استحال 
تأسيس السمعيات وهي الشق الثاني في علم أصول الدين بعد الشق الأول وهي العقليات؛ 
التوحيد والعدل. ولما كان لا ينتج عنها عمل أى فرض أو شريعة باستثناء موضوكّي النظر 
والعملء والإمامة والسياسة؛ فأهميتها في الحياة العملية أهمية غير مباشرة عن طريق 
الأثر النفسي للعقائدء وليس عن طريق الواجبات والفروض؛ لذلك يُمكن اللجوء إلى البناء 
الشعوري لخبر الواحدء والبحث عن شروط الراوي الواحد؛ حتى يكون للرواية أكبر قدر 
مُمكن من الصحة التاريخية؛ وبالتالي من اليقين العلمي. وهي أيضًا شروط أربعة: الإسلام 
والعدالة والضبط والبلوغ» وهي صفات موضوعية لشعور الراوي» تضمن سلامة إدراكه 


و 
ًَ 


سفينة مولى الرسول مع الأسد. (د) قصة عمير الطائي مع الذكئب حتى قيل له حكم الذئب. (ه) قصة 
أهبان بن صيفي وأبي ذر الغفاري مع الوحش (الأصول. ص85١-185).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


وخلوه من الهوى وحياده. فالإسلام شرط الالتزام بالتبليغ والانتساب إلى حضارة والولاء 
لمبادئها. والعدالة شرط أخلاقي؛ حياد الشعور وسلامته من الهوى. والضبط شرط إدراكي 
بالنسبة لسلامة الحواس؛ السمع والحفظ والأداءء الأذن والذاكرة واللسان. والبلوغ شرط 
عقلي حتى يتم الاتفاق بين الحس والعقل والنقل. وما سوى ذلك من شروط خاصة إذا 
كانت لا تتوافر فيها الموضوعية لا تدخل كعامل في اليقين. أحوال الشعور إذن؛ وضعه أم 
حياده. ضرورية لمعرفة صدق الخبر. وتّعلّم هذه الأحوال بتحليل الشعور وليس بالخبرء 
وإلا تحوّل الأمر إلى دَور؛ تُعرَف الأحوال بالخير؛ ويُعرّف الخير بالأحوال» مثل أن يكون 
أحه الزواة من المشزة اشر تالتككة انمق أهل الضة الذين: ل كهدى عزوهيه والدين 

ما زالوا في غياب المجهول لم تتم أعمالهم بعد حتى يكون لهم استحقاق. '' ولا يوجد وسط 
بين التواتر والآحاد. المشهور الذي هو في الأصل آحادء ثم أصبح متواترًا هو آحاد؛ لأنه تواتن 
ينقصه شرط التجانس في الزمان. ولما كان الآحاد هو التواتر مع نقص أحد شروطه.؛ فإن 
الخبر في النهاية لا يكون إلا متواترًا حتى يُفيد العلم القطعي. ١١‏ 


' ومع ذلك يعتمد أهل السنة الأشاعرة على خبر الواحدء ويعتبرونه مصدرًا للعلم؛ فلو أوجب التواتر 
العلم لأوجب خبر الواحدء واللازم مُنتف. بيان الملازمة أن التواتر لا يشترك فيه اجتماع أهله اتفاقاء بل 
يحصل بخبر واحد يعد واحدء فاُوجِبٍ له هو الخبر الأخير (المواقف.ء ص58١).‏ هذا الخبر لا يُوحِبِ 
العلمه .ولق توجت: الخيل إن “كان (جاقله عدلا» ولع تعارضه م1 هو أقوى: مده (التفويده بصن 114 ): 
وكان الخياط يُنكر الحجة في أخبار الآحادء وما أراد بإنكاره إلا إنكار أكثر أحكام الشريعة؛ فإن أكثر 
فروض الفقه مبنية على أخبار من أخبار الآحاد (الفرّق» ص .)18١‏ ولم يُوجِبٍ أبى الهذيل بإخبار الكفرة 
والفسقة حجة» وإن بلغوا عدد التواتر الذي لا يُمكن تواطؤهم على الكذب إذا لم يكن فيهم واحد من أهل 
الجنة (الفوّقء ص717١-858؛‏ الملل ج١ء‏ ص60-14). مَن ورد عليه الخبر بأن الخمر قد حُرّمتء وأن 
القبلة حُوّلتء فعليه أن يعلم أن الذي أخبره مؤمن أو كافر؛ وعليه أن يعلم ذلك بالخبر. وليس عليه أن 
يعلم ذلك بالمخير» و أوامي عق الحرين آلا نسحن فيهم من الضفة إلا ها دكرنا». رين كرتهم عالين :ينا 
أخبروا عنه باضطرار دون كونهم مؤمنين» وكونهم ممن لا يغيّر ولا يبدّل» في أن الكرححة الواح أو 
الجماعة لمقارنة أمارة وسبب ما يتصل بذلك لا يقعء في أن من حق هذا المخبر ألا يؤثر في صحة العلم به 
التكذيب والتصديق (المغنيء ج5١١2‏ ص7/87-١ ٠‏ 5). الكلام في خبر الواحدء في جواز ورود التعبد بخبر 
الواحدء في أن اليقين يدور بذلك (المغنيء ج1١‏ ص .)580-58٠١‏ 

'١‏ الأخبار المروية ثلاث مراتب: (أ) متواترء وهى ما رواه جماعة عن جماعة لا يُتصوّر تواطؤهم على 
الكذبء ومّن أنكره كفر. (ب) مشهورء وهو ما رواه واحد عن واحدء ثم جمع عن جمع لا يُتصوّر 
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تافاة تواتن: الزسالة 


فإذا ما استحال يقين التواتر لسند الرواية بضرورة مطابقتها للحس والعقلء فإنه 
يبقى ضرورة مطابقة متن الرواية أساسًاء ليس فقط مع الحس والعقلء بل مع الواقع 
أيضًا. وإن لم يكن تواتر الرسالة دليلًا على صدقها تكون مطابقتها لمبادئ العقل وضرورات 
الواقع أدلة أخرى على صدقها؛ فالمطابقة لا تكون مع التاريخ وحده؛ بل أيضًا مع بداهات 
العقل ومع مصالح الناس. الوحي إثبات لحقائق العقل والواقع. وقد يدخل الشعور في 
التعريفء وتكون المطابقة أو عدم المطابقة بعلم أو بغير علم. وقد يدخل بعد ثالث للتعريف 
في نشأة القضية ذاتها؛ هل هي خبر؛ أي سمع ونقل من وحيء أم هي خبر قائم على الإدراك 
والتصور ثم الإيصال والمشافهة؟ لا يُعلّم صدق الخبر أو كذبه إلا بعد التحقق في الواقع لا 
قبلهء وقبل التحقق يكون الخبر مجرد افتراض. مضمون الخبر لا يقل أهمية عن روايته؛ 
ومتن الرواية أحد وسائل تحقيق صدقها مثل سندها. والتحقق من صدق المتن لا يقل 
أهمية عن التحقق من صحة السند. ١"‏ 


توافقهم على الكذب. (ج) خبر الواحدء وهو أن يرويه واحد عن واحدء فلا يكفر جاحدهء غير أنه يأثم 
بترك القبول إذا كان صحيحًا أى حسنًا (شرح الفقه. ص١١١٠١).‏ في الدلالة على أن في الأخبار ما يكون 
طريقًا للعلم؛ في أن العلم الواقع عن هذه الأخبار ضروري وليس باكتسابء في أن من حق من يقع العلم 
عند خبرهم أن يكونوا عالمين بما خبّروا عنه باضطرار (المغنيء ج5١‏ ص5 397-55؟). 

٠”‏ ومما يدل على صحة إرسال الله وجوازه هو أنه إذا لم يكن في إرسالهم إفساد التكليفء ولا إيطال 
المحنة» ولا إيجاب قلب بعض الأدلة؛ ولا إخراج القديم عن قدمه, ولا قلب لبعض الحقاتقء ولا إلحاق 
صفة النقص بامْرسلء وكان في إرساله تعريض لخلق من المكلّفين لثواب جزيل ونفع عظيم؛ صح ذلك 
في حكمه؛ وكان عدلًا من فعله (التمهيد. ص١١١).‏ واختلفوا في الصدق والكذب: (أ) الصدق هو الإخبار 
عن الشيء على ما هو به. والكذب الإخبار عنه بخلاف حقيقتهء بعلم وقع أم بغير علم. (ب) الصدق 
الخبر عن الشيء على ما هى به إذا كان معه علم الحقيقة. والكذب إما الإخبار عنه بخلاف حقيقته؛ أو 
الخبر عن الشيء بخلاف ما هو عليه بغير علم. والصدق ذى شروط شتى؛ منها صحة الحقيقة والعلم 
بها «وأمر الله به». والكذب له شروط؛ علم الحقيقة كالعلم باعتماد نفيهاء والنهي من الله عنه. ما وقع 
بغير علم خبر عائر لا يُسمَّى صدقًا ولا كذبًا (مقالات. ج؟. ص8١١11-1١).‏ واختلفوا؛ هل يُسِمَّى الخبر 
صدقًا قبل وقوع مُخيره أم لا بين الإثبات والنفي؟ (مقالات. ج؟. ص8١1١).‏ وقد ذكر القاضي عبد الجبار 
عدة مسائل؛ منها: فيما يجب أن يُنقَل من الأخبار وما لا يجب ذلك فيهء فيما لا يجوز فيه الكتمان 
وفيما لا يجوز فيه. فما يُعلّم انتقاء المخبر عنه أو يُترَك نقله على طريقة مخصوصة (المغنيء ج215. 
ص ه٠١ ١5-5‏ 5؛ ج17 ص ١‏ 1). 
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عن العقيدة إل الخورة (2) 

(؟) تطبيق شروط التواتر على الكتب المقدسة 
وشروط التواتر ليست خاصة برسالة دون رسالة» أى بكتاب دون كتاب, أو بأمة دون أمة؛ 
فهي شروط واحدة تنطبق على أية رسالة» وعلى أي كتابء ولدى أية أمة. ولو أنها تخرج من 
كتاب خاص وحالة خاصة: إلا أنه يُمكن تعميمها حتى تستقل كمناهج رواية» وطرقٍ نقلٍ 
بقح تتابيد ا التو كل الكني القاسه اللشرس ومتراحل الينى السايقة: أ عدو :روايات 
الأدب الشعبيء وروايات الشعر العربي القديم. وتبرز قوة الوحي في آخر مرحلة له. من 
حيث تواترٌ الرسالة» وصحتها في التاريخ؛ ونقده لتحريف الكتب المقدّسة الأخرى تاريخيًا 
وعقائديًا وسلوكياء من حيث الصحة التاريخية» وفهم العقائدء وسلوك أهل الكتاب.٠‏ 

فإذا ما طُبّقت شروط التواتر ومناهج النقل وطرق الرواية على الكتب المقدّسة السابقة, 
التوراة والإنجيل؛ فسرعان ما يظهر تحريفها وتبديلها كما وصف القرآن؛ وكأن الاكتمال 
يفترض التاريخ» والبناء يكشف عن التطورء وتدوين آخر مرحلة مقياس لما كان يُمكن 
أن يتم في المراحل السابقة. وقد يستقل هذا الموضوع عن النبوة» ويُصيح جزءًا مستقلاء 
ويكون موضوهًا جديدًا أقرب إلى تاريخ الأديان ونقد النصوصء وهو ما تحوّل بعد ذلك 
في حضارة أخرى. هي الحضارة الغربية الحديثة» وبفضل الحضارة الإسلامية إلى علم 
سكل جاسم :واليقه الجاديكي لتحي :القاسة» كنا امسفل حو قبل الح أوضناف الذات 
الست وهي الوحدانية» لتُصبح تاريخًا للوحدانية مقلوبًا؛ أي عقائد الشرك والوثنية في 
الفرّق غير الإسلامية.4! وتظهر المناهج الإسلامية, سواءٌ من علم أصول الفقه أو من 
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٠”‏ يظهر ذلك بوجه خاص عند ابن حزم؛ فيتحدث عن وجوه النقل عند المسلمين» ويفصّلها في ست: 
(أ) شيء ينقله أهل الشرق والغرب جيلًَا عن جيلء بلا اختلاف بين مؤمن وكافرء مثل القرآن. (ب) شيء 
نقلته الكافة عن مثلها حتى الرسولء مثل معجزات الرسول. (ج) ما نقله الثقة عن الثقة حتى النبي 
ومعروف الرواة. (د) ما نقله الثقة عن الثقة عن النبي حتى قبل النبي بواحد. (ه) ما نقله الثقة عن 
الثقة عن النبي وأحد الرواة مجرّح. (و) ما نقله الثقة عن الثقة حتى النبي وأحد الرواة مجرّح مع 
زيادة أى نقصان (الفصلء ج١.‏ ص865-87)؛ وذلك ردًّا على اعتراضات أهل الكتاب على المسلمين» مثل: 
() مدح القرآن للحواريين» وحديث القرآن عن عقائد المسيحية» مثل الرفع. (ب) تشبيه القرآن لا يقل 
عن تشبيه التوراة والإنجيل. (ج) نقل القرآن وفيه اختلاف أيضًا في القراءات والكتابة والنقلء والأهم في 
الحديث (الفصلء ج؟, ص/1/١85-1).‏ 

“' كان هذا الموضوع من أولى الاختبارات منذ ثلاثية الشباب «مناهج التفسير». «تفسير الظاهريات»» 
«ظاهريات التفسير». وكلها بالفرنسية. قد كتبت الجزء الثالث منها «ظاهريات التفسيرء محاولة 
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افا تواتن: الزسبالة 


مصطلح الحديثء والتي استمد منها علم أصول الدين هذا الجزء عن تواثّر الرسالة في 
موضوع النبوة. وترفض النظريات اللاهوتية في النقد مثل رفع الله كلامه من الصحف؛ 
لإنقاذه من التحريفء وهو مثل حفظ الله كلامه في القرآن؛ فالتوراة الصحيحة والإنجيل 
الصحيح لم يرفعهما الله بل ضاعا؛ إما في مرحلة الشفاهيء أى تم تحريفهما وتبديلهما 
زيادةً ونقصانًا في مرحلة النقل الكتابى. 

ويُمكن تصنيف أحكام القدماء على التوراة والإنجيل» وكيف أنهما لم يستوفيا نقلهما 
شروط التواتر في ثلاث قضايا رئيسية؛ الأولى تحريف النصوص وتبديلها وتغييرها؛ وبالتالي 
عدم صحتها تاريخياء وتُستعمّل لإثبات هذه القضية مناهج تحليل النصوصء وذكر أهمها 
وأسمائها وضياع النصوصء مع ذكر العوامل الاجتماعية والسياسية التي كانت وراء 
النقلء وحال الدولة قبل السقوط ويعدهء ودور الأخبار في التزييف. والثانية ول فهم هذه 
النصوص المحرّفة» وتزييف عقائدهاء وضياع التوحيد والعدل» وإنكار النبوات والمعادء 
ونهاية العمل الصالح؛ وسقوط الدولة؛ فأصبح التحريف مُضاءَفًا؛ تحريف النصوص أولًا. 
ثم تحريف العقائد الثانية. والثالثة سوء أفعال أهل الكتاب: وعدم قيام النصوص بدورها 
الرئيسي في توجيه سلوك الأفراد والجماعات. 

فالتوراة التي بين أيدينا اليوم محرّفة ومبدّلة وليست منزلة من عند الله ولم تبقّ 
التوراة واحدة لم تتغير ولم تتبدل عبر الأجيال؛ فتاريخ النص يُثبت هذا التغيير والتبديل» 
سواء أثناء قيام الدولة أى بعد انقراضها. وتّخالِف السبعينية توراة عزرا الأولى وليست 
مطابقة لها. ولا يوجد اتصال بين الأنبياء والرواة» بل تنقطع سلسلة الرواة ولا تتعدى كونها 


في التفسير الوجودي ابتداءً من العهد الجديد». ©2ن0 1ة55» ,6ع5غ1.8:68 عم عذع262010مصغطاط هآ 
165163126121 0د110111 1ك تتتاتتدط خ عااعتاطع]5نته ©1011 ناعم متتعط. 

لإثبات التحريف في الإنجيل كما يفعل القدماءء ابتداءً من الافتراضات القرآنية واعتمادًا على علم 
«النقد التاريخى للكتب المقدسة» في الحضارة الغربية الحديثةء واستمر الاهتمام في ترجمتنا لاسبينوزا 
«رسالة في اللاهوت والسياسة» وفي مقدمتنا لهاء وكذلك في ترجمتنا للسنج «تربية الجنس البشري», 
وباقي أعماله اللاهوتية وفي مقدمتها «فرض جديد خاص بكُتاب الأناجيل باعتبارهم مؤرّخين بشرًا 
اا والذي لم يُنشّر بعدء أيضًا دراستنا «تاريخ الأشكال الأدبية»» ألف ١٠/11١م:‏ وكذلك كتابنا 

ع دراسة الموضوع في القسم الثالث في التراث والتجديد بعنوان «نظرية التفسير», انظر «التراث 
والتجديد». ص .5١/-351١١6‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


مشهورة: وهي مملوءة بالأخطاء التاريخية؛ فهناك تواريخ يقص فيها موسى حياته قبل 
مولده ويعد وفاته» وضعها الأحبار على لسانه؛ فقد كان لهم دور بارز في التحريف والتبديل 
في النصوص والشرائع» وهي مملوءة بالاضطراب الزماني» وتحتوي على خلط في الأنساب, 
واضطراب في إحصاء الأجيال: كما أنها مليئة بالوقائع المعارضة لحوادث التاريخ وعلوم 
الطبيعة والجغرافياء في وصف أنهار الأرض ومّصابها ومنابعها وروافدهاء ويُناقض بعضها 
البعض من حيث التحديدات المكانية؛ مما يكشف عن خطأ المترجم ووضع الأحبار؛ فالتوراة 
مُناقضة للواقع التاريخي والجغرافي (النقد الخارجي)» ومُتناقضة فيما بينها (النقد 
الداخلي: ومراجعة الكتاب على نفسه).'' وبالنسبة للقضية الثانية» سوء فهم العقائد. فهي 
مملوءة بالتشبيه وهى مضادٌ للتنزيه. وتُوحي بعض عباراتها بتعدّد الآلهة. وكيف يُصارع 
يعقوب الله أو الملائكة؟ كيف يُعجز الله صراغ يعقوب؟ وما الفائدة من صراع نبي ومّلاك؟ 
كل ذلك مظاهر للتشبيه. وكيف يجوز البداء على الله؟ وكثيرًا ما تبطل النبوات وينكر البعث 
والجزاء. وفي المعجزات تقوم السحرة كما تقوم الأنبياء بإجراء المعجزات», وكثير من رواياتها 
تُناقض الحس والعقل.١'‏ أما القضية الثالثة الخاصة بالسلوك فإن كثيرًا من أشعارها مثل 
«شعر الأشعار» (نشيد الإنشاد) كلامٌ أحمق لا يُعقّل مضادٌ للأخلاق ولتنزيه الله. وكثير 
من مطالبها مضادة للكمال الخلقيء ومحالّ أن تأتى شريعة الأنبياء بما لا يُفهّم أى يُضاد 
الأخلاق. وتتناقض التوراة مع القانون الخلقى للاستحقاق ثوابًا أو عقايًا في إهلاك قوم 
لوط؛ الصالحين والطالحين. والنبى مضاد للأخلاق كما هو الحال في قصة ضيوف إبراهيم 
المنتكّلة؛ إذ كيف يرتكب الأنبياء المحرّمات؟ وكيف يقع أبناؤهم ويناتهم في المحرّمات؟ 
كيف يُطيع النبى أهواء قومه؟ وأخيرًا لم يتحقق المعاد في التوراة باحتلال العبرانيين من 
الفرات إلى النيل وإن كانوا قد احتلوا فلسطين وأجزاءً من لبنان وسوريا ومصر."٠‏ 

أما بالنسبة للإنجيل فتبرز نفس القضايا الثلاث: التحريف في النصوصء سوء فهم 
العقائدء وأخيرًا قضية السلوك الخلقي. فبالنسبة للقضية الأولى يبدأ تاريخ المسيحية 
بمؤامرة يهودية نفذها بولسء مثل مؤامرة عبد الله بن سبأء فبولس هو المسئول عن 
تبديل المسيحية ووضع شرعة جديدة: وهناك عديد من المتناقضات داخل كتب النصارى 


1 الفصل» ج31 ص؟7 5١-1 31١5-١ ٠ ١ص 2 ٠١١-١1‏ ص7 2.١7‏ ص١٠‏ اسلاة 3 ص1ه110-1. 
2 الفصلء» ج03 ص”7 4150-5 ل ص ١١51ل‏ ص 3١-١55‏ ١؛‏ جل ص 21-5 نصغ .19-١‏ 
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تاسفاء تواتن: الزسالة 


مع التاريخ والوقائع والحوادثء واختلاف في التواريخ وعمر الأجيال من آدم إلى إبراهيم؛ 
وهو خلاف قائم أيضًا بين السبعينية وتوراة اليهود. وفي الأناجيل أيضًا تناقضات بالنسبة 
للتوراة» فهل هي نَسخ لها؟ والاختلافات في الروايات في الزمان والمكان والرتبة والمال كثيرة, 
مثل رواية اختيار المسيح للتلاميذ في الأناجيل الأربعة» وروايات جحد التلاميذ له مرة قبل 
أن يصيح الديك ومرة بعدهء وتناقضات في روايات الإيمان عند التلاميذ. وكيف يُعطي 
المح الخلافين قوذ تعن الايتياظ الأفتى عقن وفروم دوو 1؟ هفاك الخدلافات كخيرة زي 
الأناجيل الأريعة, كما أن هناك أناجيل ارق كثيرة غير الأناجيل الأربعة تحتوي على كثير 
من أقوال المسيح الصحيحة: ولكن لا تعترف بها الكنيسة؛ لأنها لا تقر بعقيدة التثليث. 
وهناك تناقضات في دخول المسيح القدسء وتناقضات في نسب المسيح في بدء الخلق وهي 
فواتح الأناجيل الأربعة» كما أن معجزاته مُضطرية ومُتناقضة تقوم عل الكدى :ف التقل. 
ولااتومكة قفرقة بن السك والعهزة كاه احالف لقو 8 فالنبياء الكذانوة قوهرة 
بإجراء المعجزات. وكثير من أمثال المسيح غير مطابقة للواقع؛ مما يدل على وضعها خاصة 
في أمثال الزرع؛ والمسيح غير خبير بالفلاحة مثل الذي وضعها. وتّثبت مقدمة إنجيل لوقا 
بأن الأناجيل مؤلّفة باعترافه من نصوص سابقة؛ وليست رواية متواترة أى شهادة عيان 
مباشرة." أما بالنسبة لسوء فهم النصوص وتزييف العقائد, فتأتي عقيدة التثليث كنموذج 
فريد؛ فقد تمّت استعارة لغة الأيوة والبنوة من التوراة ومن الدياتات القديمة» والتى على 
أسا متي كامف كن العفاقن التفوى”الباللة :ا لنامفه لشهادة لكين وازائل العقل ويدافة 
الوجدان. وهي لغة مجازية تم تأويلها حرفيًا لتُصبح حقيقة؛ مع أن كثيرا من الننصوص 
من داخل الأناجيل نفسها تؤؤيّد أن المسيح إنسان وليس إلهًا. ويعترف المسيح نفسه وعلى 
لسانه بأنه نبي وأنه ابن الإنسان» وقال ذلك مرات عديدة أكثر مما قال إنه إله أى ابن الإله؛ 
فالألوهية قد أعطيت للمسيح فيما بعد من الأجيال اللاحقة؛ فهي رؤية بعدية؛ إسقاط من 
الحاضر على الماضيء وليست رؤية قبلية من الماضي إلى الحاضرء وقد ساهم في ذلك أبناء 
الكنيسة» وكانوا وراء كل ضلال. وزاد على ذلك أثر اليهودية على النصرانية» بالرغم من 
تحذيرات سلسء وتأكيده على التمايز والانفصال ضد الخلط والاتصالء وقد اتضح هذا 
التناقض أيضًا في نظرية الكلمة في أول إنجيل يوحنا. وهناك تطاؤل على القدرة الإلهية 


3 الفصلء» ج23 ص "1-١9‏ ص 75١‏ -غة "١‏ ص 3-7١١‏ ص ”550-57 ص 60-55 ص ” ه-/اه, 
ض تخكؤت عن الإحدة 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


وطعن في التوحيدء فليس المسيح إلا نيا لا شأن له بالأب. وكيف يتوالد الابن عن الأب؟ وهي 
كلها في الحقيقة معان مجازية تدل على درجة القرب والتعاطف بين البشرء ولكن تحوّلت 
لقاب انيح مكل : الجل: والعلم بوالتسد» إلى عقاعل افعلية شمخصيية اشكيةة ولس نعود 
وصفه بأنه الابن الصالحء كما أن علاقة المسيح بالكون مُتناقضة؛ إن إنه بشر وإله وطبيعة 
في آن واحدء وامتحان الشيطان للمسيح يدل على أنه أقوى منه؛ فكيف يكون الشيطان 
أقوى من الله؟ وهناك تناقضات عديدة أخرى في رواية الصلبء حول مَن حمل جثة المسيح, 
وحول اللصّين؛ مرة كلاهما كافرء ومرةً واحد كافر والآخر مؤمنء وكذلك في أقوال المسيح 
على الصليب. وقال المسيح بالرجعة ولم يرجع؛ مما يدل على عدم تحقيق النبوة» كما وعد 
المسيح أنه أتى ليتكلم بلغة لا يعلمها أحد ولم يتحقق الوعد. وهناك أيضًا تناقضات في 
رواية البعث وفي تصوراته؛ فكيف يجلس المسيح على يمين الله؟ وهناك تناقضات أخرى 
عديدة بالنسبة للملائكة وأمور المعاد. والروح القدس ليس خاصًا بالمسيح وحدهء ولكنه 
عام لكل الأنبياء؛ وبالتالي فلا مجال لتفضيل نبي على بنى أو في تفضيل البشر على الأنبياء؛ 
وفقوية حي الأجياء البنايقين امكل التباقعات ال ف«رواءة وكين امداق وكين يتوم 
التلاميذ بمعجزات وفيهم الجبان والخائن؟ وكيف يشك التلاميذ المؤْيّدون بالروح القدس 
في المسيح وفي نفس الوقت يُحِرُون المعجزات؟ وهل كانت مريم على دين المسيح والتلاميذ أم 
على أي دين؟" أما بالنسبة لقضايا الأخلاق والسلوك فإن عقائد الخطيئة الأولى والخلاص 
والفداء تُعارض حرية الاختيار والمسئولية الفردية وقانون الاستحقاق. هناك إجبار مُتبادّل 
مخ اللة غل. الإسياة .زوزق "الاتسان هل "اله وكل كس العدل كنا كان الفحس قن أن 
التوحيدء كما أن كثيرًا من الوعود التي أعطاها المسيح بالنسبة إلى مغانم الدنيا لم تتحقق. 
وكثير من الشرائع المنقولة عنه لا تُطابق العقل والواقع؛ ولا ندري من خلال النصوص؛ هل 
رسالته رسالة حرب أم سلام؟ والحقيقة أن كل هذه النتائج لها ما يؤْيّدها في علم النقد 
التاريخي للكتب المقدسة» الذي نشأ بعد ذلك في الحضارة الغربية الحديثة بأكثر من ألف 
عام اعدمة القرهاء قيوانعن ا لالاة الوجوية فق مصترهم ولح يستفطلوا أحكاء القران عل 
الكتب السماوية الأخرىء إلا كافتراضات يُمكن التحقق من صدقها في التاريخ. '" 


15 الفصلء» ج ص ١-53‏ ص/م: -55. ص ١‏ ه-: ه, ص/اه-/ااء ص 15-١/ء؛‏ جك ص 7”1-/ا”, 
ص١‏ 58-5: ص57, ص ,17-7٠0‏ ص ا/ا-لالاء ص81 ؟. 
'" الفصلء, جك ص١‏ 2:5 ص ١ه-05,‏ ص 11-1٠١‏ ص القلء ص١7‏ ا. 
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عاشرًا: مضمون الرسالة 


تنتهي النبوة في آخر المطاف إلى كونها رسالة مُتواترة؛ أي صحيحة تاريخياء وبعد ذلك 
يأتي الموضوع الأخير وهو مضمون الرسالة وفحوى الخطابء وهو الموضوع الذي تناوله 
علم أصول الفقه. ومع ذلك توجد بعض مواده في علم أصول الدينء ويكون السؤال: 
هل مضمون النبوة غيبي أم حسي؟ نظري أم عملي؟ عقائدي أم تشريعي؟ وإذا كانت 
موضوعات النبوة غيبية فهل يُمكن إثباتها حسيًا؟ وإذا كانت حسية؛ فهل هي أشخاص 
انقضى نحبها أم كتبّ ما زالت متواترة؟ وإذا كانت الكتب فهل هي وسيلة أم غاية. هل 
الكتب مُغلّقة على نفسها أم تُحِيل إلى شيء آخر هو قصدها وغايتها وهدفها الذي هو خارج 
الكتاب؟ كيف يُمكن الانتقال من اللغة لفظًا ومعنَّى إلى اللغة باعتبارها إحالة إلى الأشياء 
في العالم الطبيعي؟ وهل العالم هو عالم الأشياء أساسًا أم عالم البشر؟ 

وق لمر ذلف'ق الحفاف المتاخرة خاصة بق تصدي خضو الانمنان عل أنه إيمنان 
بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر ويالقضاء والقدر خيره وشره.' وهي موضوعات 
مُتناثرة يدخل البعض منها في العقليات وقد تم عرضه.ء والبعض الآخر في السمعيات» 
والنبوة أولى موضوعاتها. فالله هو الأصل الأول في العقليات» وهو التوحيد في نظريات الذات 
والصفاتء والقضاء والقدر هو الأصل الثاني في العقليات» وهو العدل في حرية الاختيار 
وفي الحسن والقبح؛ أي الإرادة والعقل. أما الكتب والرسل فهي موضوعات النبوة؛ أول 
السمعيات, واليوم الآخر هى موضوع المعاد؛ الموضوع الثاني في السمعيات» وتبقى الملائكة 


' أصل التوحيد وما يصح الاعتقاد به؛ آمنت بالله وملاتكته وكتبه ورسله ... (الفقه. ص 85١؛‏ التوحيدية؛ 
ص ”: الجامع, ص .)١‏ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


وحدها التى لم يتم تناولها في موضوع النبوة إلا بصدد عصمة الأنبياء. ويُلاحَظ في هذا 
القتجون أنه يشمل الوضوعاف البكة: أريفة ىالمفلبات؛ وإكتة:ى المتعياك: و ترك 
الاثنان الآخران في السمعيات» وهما: الإيمان والعملء والإمامة والسياسة: وكأن عمل الفرد 
ونظام الحكم لا يدخلان ضمن قواعد الإيمان. لا حقوق المواطن ولا اختيار الحاكم يدخلان 
ضمن إيمان المسلم, فيظل إيمان المسلم نظريًا لا عمليًاء إلهيّا لا إنسانياء أخرويًا لا دنيويًا. 
وإذا كان آخر موضوعين في السمعيات هما التاريخ المتعين؛ أي خلق التاريخ» فإنه من 
البديهي أن الغاية من إسقاطهما هو إخراج المسلم من التاريخ وسلب عمله وإنكار وجوده؛ 
ومن تم يكون إيمان المسلم قمة بلا قاعدة رأسّا بلا جسدء خلودًا بلا زمان» وعيا بلا تاريخ, 
وكأنه روح لا جسم له. مجرد طائر شريد في الهواء. لا مستقر له في أرض أو وطن. وهو 
ما ترسّبٍ في وعينا القومي حتى الآن» وكان أحد أسباب ضياع الأرض من تحت الأقدام؛ 
وضياع الثروة من بين أيدي الناس. 


)١(‏ الموضوعات النظرية (الغيبية) 
(أ) الله والقضاء والقدر والرسل والكتب واليوم الآخر 


وضع القدماء الله أول موضوع للإيمان» فهل الله موضوع النبوة؟ إن الله هى في أصل التوحيد 
أول موضوع في العقليات» والعقليات سابقة على السمعيات ومُستقلة عنها وغير مشروطة 
بهاء ولا يُمكن أن يكون الأصل موضوهكًا للفرعء أو أن يكون السابق متضمَّنًا في اللاحق» بل 
إن السمعيات يُمكن معرفتها من العقليات؛ وبالتالي يُمكن الاستدلال على النبوة من صفة 
الكلام في موضوع الصفات في التوحيد. يُمكن معرفة الله وإثبات وجوده عقلًا؛ وبالتالي 
فهو الأول والنبوة تبني عليه وتستدل منه. وإذا بان أن الله كذاتِ وكصفات هو الإنسان 
الكامل كان أول مضمون للإيمان هو الإيمان بالإنسان الكاملء وإذا كان لفظ «الله» في 
القرآن مقرونًا بلفظ «الأرض» في «إله السموات والأرض»» «رب السموات والأرض»»؛ «وهى 
الذي في السماء إله وفي الأرض إله», كن الإيمان بالله هى في نفس الوقت إيمان بالأرض؛ 
فقد تعود الأرض تحت الإقدام بعودة الأرض إلى الله في قواعد الإيمان." 


” الجامع» ص"؟؛ الفقه. ص١8‏ 1١؛‏ التوحيدية. ص؟, انظر أيضًا الباب الثاني: الإنسان الكامل؛ الفصل 
الخامس: الوعي الخالص (الذات)» الفصل السادس: الوعي المتعين (الصفات)ء رابعًا: إلهيات أم إنسانيات 
(5) التوحيد العملي. وانظر أيضًا دراستنا «الله والأرض»؛ في «اليسار الإسلامي»» العدد الثاني» //195م. 
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عاشرًا: مَضيمون الزسبالة 


أما القضاء والقدر فقد دخل من قبل في الأصل الثانىء العدلء في العقليات قبل 
التعفيات اذهو من الوضوفاة الجقاية لا السعفية: وو إنماة بخلق الإنسان لأفعاله. 
وليس بالسعادة والشقاء المكتويّين على الإنسان وهو ما زال في بطن أمه؛ «السعيد من سعد 
في بطن أمه؛ والشقي من شقي في بطن أمه.» ولماذا اختيار إحدى النظريات وهي الجبر 
كأحد قواعد الإيمان» وليس نظرية أخرى مثل الكسب أو الاختيار» أو وضع رأس الموضوع 
ذاته وهى خلق الأفعال مثل الله دون اختيار أحد النظريات فيه كالتأليه أو التجسيم أو 
التشبيه أو التنزيه؟ هل تهدف قواعد الإيمان إلى الترويج إلى نظام سياسي معيِّن يقوم على 
القهر وعلى سلب حريات الناس؟ وهل يُمكن أن يؤمن الإنسان بالقضاء على حريته؛ فيدمّر 
نفسه بيده؟" 

أما اليوم الآخر فلا يكون موضوًا للإيمان؛ لأنه سيأتى في المعاد ثامن موضوع في 
السمعيات بعد النبوة» وهى لم يثبت بعد في بناء العلم» فكيف يتم الإيمان بشيء مُسبّق 
مُفترّض دون تأسيس أولا؟ وماذا عن تفصيلات اليوم الآخر ابتداءً من الموت وعذاب القبر 
حتى الجزاء؟ هل يدخل ذلك كله في مضمون الإيمان باليوم الآخر؟ وماذا عن هذا اليوم؛ 
وما يحدث في هذا الزمان» وما قبل قدوم اليوم الآخر؟ ماذا عن الدنيا قبل الآخر؟ وماذا عن 
أفعال العباد قبل الجزاء؟ وهل تأتي النهايات قبل المقدمات» والثمرات قبل الغروس؟؟ 

أما فيما يتعلق بالرسل فقد بان أن موضوع النبوة ليس هو تشخيص الرسولء بل 
رسالته؛ وبالتالي فالرسل ليست موضوًا للإيمان. الرسل مجرد وسائل النبوة للإسلام 
والإخبار والتبليغ وليست موضوعهاء ويُمكن الاستغناء عنها بالوحي المباشرء كما أن كل 
النبوات بها أنبياء ورسلء وليس الرسول خاصًا بآخر مرحلة من مراحل الوحي. وكيف 
يكم الفكيو بين الألبياء والرسيل الالافن متهم والكذرة #وإضات الزسول بالعجرة مغر 
إثبات خارجيء وإثباته بالإعجاز يُحِيلنا إلى الكتاب وليس إلى الرسول» وجعل النبوة رسالة 


” الجامع» ص". 
؛ الجامع» ص". 
* النسفية. ص58١؛‏ العقيدة. ص١5-؟5.‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 
(ب) هل الملائكة موضوع للنبوة ؟ 


بقي إذن موضوع الملائكة» وقد ظهر من قبل في المقدمات النظرية الأولى في نظرية الوجود 
فيح الحوم إجاية عل.سؤال: هل هناك جواهن مقارقة؟ وكاق متها:طيقا للحكماد 
أربعة: الله والنفس والعقل واكلاك. فاكلاك عند المكناء صورة مفارقة؛ أي موجودات 
مجردة نظرًا لإمكانية وجود صور بلا مادةء كما ظهر الموضوع من قبل في النبوة» في 
التفضيل؛ تفضيل الملائكة على الأنبياء أو الأنبياء على الملائكة, ثم يظهر الموضوع هذه المرة 
كأحد قواعد العقائد.؟ والحقيقة أنه لا يظهر إلا في العقائد المتأخّرة بل حتى في الشروح 
على المتون المتآخرة, ولم تظهر في العقائد الأولى إلا كموضوع وافد من علوم الحكمة» وقد 
استقاه الشراح المذأخرون من القطنضن الشعبي وكتب السير والأحاديث الموضوعة؛ لجذب 
انتباه العامة وتحريك خيالهم؛ حتى ينعموا بهذه العوالم العلوية تعويضًا عن مآسيهم 
السُفلية» وحتى ينشغلوا بالآخرة عن دنياهم: وينصرهم المدعّم بالملائكة عن هزائمهم: 
وتحديد المسئولية عنها. والعجيب في الأمر هو الدخول في كل هذه التفصيلات؛ في ماهية 
الملائكة وأنواعها ووظائفها ومقاماتهاء وكأنها موضوعات حسية يُمكن إدراكها بالحسء أو 
عقلية 0 معرفتها بالعقلء أى نقلية متواترة» أو بها صلاح الناس وقضاء أمور العباد! 
بل إن كثيرًا من الحركات الإصلاحية الحديثة لم تسلم منها." 
قا هي الملائكة؟ هي أجسام لطيفة نورانية قادرة على التشكلء ولا يراها أحد 

أي من صورهاء ومثال ذلك في الطبيعة الهواء الأثير الذي يأخذ أشكالا عديدة ولا ب داه 
أحذ. والحقيقة أن.الضفظ يحول الغاز إل ساكل : والساكل يُمكن رؤيكة: ولكن المتأخرين: 
ليبيّنوا استحالة الرؤية» جعلوا الله خالق الرؤية في العين؛ وبالتالي تكون الرؤية مشروطة 
بقدرته, كما أن تعلق ذرات التراب بالهواء تجعل رؤية الهواء مُمكنة في الرياح أى تحت 
أشعة الشمس. وقد قال القدماء في الأثير مثل هذا القول في تحديده كجسم لطيف. وهو من 
نور لشفافيته وعلى رتبته؛ فإذا كان النور عاملًا مُساعِدًا على الرؤية للأجسامء فإنه يكون 


” الباب الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الرابع: نظرية الوجودء (5) هل هناك جواهر مفارقة؛ النفس 
والعقل؟ (ج) هل هناك جن وشياطين؟ وأيضًا هذا الفصلء ثامنًا: الشخص أم الرسالة؟ )١(‏ النبوة 
كشخصء (ج) تفضيل الأنبياء. 

" وذلك مثل محمد بن عبد الوهاب في «كتاب التوحيد»» وأيضًا حسين الجسر في «الحصون الحميدية». 
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عاشرًا: مضيمون الزسنالة 


هى نفسه موضوع الرؤية في حالة الملاتكة» وهو أقرب إلى تفسير الحكماء الذي اعتمده 
المتكلّمون الطبائعيون. وتشكيلاتها جميلة باهية تُفرح ولا تُحزن» بعكس تشكيلات الجن 
التي ذُرهِبٍ وتّخيف. والنور أشرف من النار؛ النور للملاتكة والنار للشياطين والجنء 
والطين للإنسان.” وهي كلها تشبيهات إنسانية تدل على رغبة الإنسان في المفارقة, وفي 
الحصول على موجودات مفارقة لا مادة لهاء تكون أقرب إلى قليه من الموجودات المادية. 


إن الله خلق أجسامًا لطيفة نورانية» تَسمَّى ملائكة؛ قادرة على التشكل ويأي شكل أرادت. من الممكن 
الجائز عقلًا أن الله عظيم القدرة واسع العلم, قد خلق الملاتكة من مادة لطيفة كمادة الهواء الأثيرء الذي 
يقول به المتأخَّرونَ من أنه مادة لطيفة جدًا مالثة الكون لا ثُرى. وقد كوّنهم سبحانه من تلك المادة 
وجميع أجزائهم بكيفية صالحة لتلك الخواص والشئون التى ذكرناها لهم؛ كما كوّن سبحانه الحيوان 
من العناصر الجمادية بكيفية أكسبّته قبول الحياة وجمع قواها من الإدراك والحركة وغير ذلك: بعد 
أن لم يكن للعناصر شيء من ذلكء ويحتمل حينئذٍ أن عدم رؤيتنا إياهم لشفافتهم ولطافتهم كالهواء 
والأثير. على أن الأمر ظاهر جدًّا على ما ثبت لدينا معشر المسلمين» من أن الرؤية بمحض خلق الله؛ فمن 
الممكن أن الله لا يخلق رؤيا لهم عند مرورهم أمامناء ثم إن اقتدارهم على التشكلء مع أنه جائز عقلَا 
داخلًا تحت تصرّف قدرة الله» يُمكن توجيهه وبيان كيفيته تقريبًا بإمكان العقول. إن الله كوّن تلك 
الأجسام على كيفيةٍ يقتدرون بها على تناؤل كمية من الهواء أو الأثير أو نظير ذلكء وتكثيفها وتكوينها 
على الصورة التي يريدونهاء ثم يلبسونها كما يُلبَس الثوبء فيظهرون للأبصار بتلك الصور في الأعمال 
الكيماوية التي أقدر الله البشر عليهاء من تحويلات الأجسام إلى بعضهاء كتحويل الكثيف لطيقًا واللطيف 
كثيفًاء ما يقرّب فهمَ ما قرّرنا إلى العقول. وحيث إن تشكّل تلك الأجسام كيفما كان هى مُستنِد إلى 
عظمة قدرة الله الذي تدهش أعماله الآن, قانٌّ فيما أعطاه للحيوان والنبات من الخواصء فلا غرابة في 
ذلك. وكل مؤّمن بذلك الإله وبعظيم قدرته وواسع علمه لا يستبعد حصول ما ذكر للملاتكة (الحصون, 
ص١ .)١1١15-١١‏ ولكنهم يتشكلون بأشكال مختلفة» ويظهرون في صور وتماثيل لطيفة (المرجاني 
ج؟, ص2؟١3).‏ أجسام لطيفة: هذا ما أحدثه النظّام أخدًا من قدماء الفلاسفة:, إلا أنه لما تقاصر نظره 
مال إلى مذهب الطبيعيين منهم (المرجاني» ص5252١).‏ ذهب الحكماء إلى أنها عقول مجردة (الخلخالي» 
ص>3722). وحقيقتهم عند أكثر المسلمين أنهم أجسام لطيفة: أعطاهم الله القدرة على التشكل بأشكال 
مختلفة (الحصون. ص35). الملّك جسم لطيف روحاني نورانيء له القدرة على التشكلات الجميلة (شرح 
الخريدةء ص 07-5؛ المطيعيء ص .)1١‏ هي أجسام لطيفة قادرة على التشكلات المختلفة (الدواني» ج؟. 
ص١35).‏ هي أجسام لطيفة روحانية» خُلِقوا من نور (الجامع» ص6١١).‏ إنهم أجسام لطيفة هوائية: 
تقدر على التشكل بأشكال مختلفة (شرح الفقه. ص١١١).‏ وذكر الحكماء أن جميع الصور العلمية 
فائضة من جانب العقل العاشر الذي هى جبريل بلسان الشرع ... خصوا الملائكة بالعقول العشرة التي 
جميع كمالاتها بالفعل. الملائكة عند الفلاسفة هي العقول المجردة والنفوس الفلكية. ويخص باسم 
الكروبين ما لا يكون له علاقة مع الأجسام ولو بالتأثير. غرض النفوس الفلكية من التحريكات الدورية 


رضي 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


فعندما يئس من العالم المادي ومن إمكان معرفته أو التأثير فيهء فإنه ينقلب إلى العالم 
الروحاني؛ فلعل به معارف أفضلء ولعله هو يُصبح مفعولًا فيه بفاعلٍ أشرف وأسمى 
وما دام الإنسان موضوكًا للأثر وليس مؤْثرَاه فعلى الأقل يكون المؤشَّر فيه شريقًا؛ فالملائكة 
إذن نتيجة للإشراقيات» وازدواج الأشعرية بالتصوف في الشروح المتأخّرة. 

وبعد الحديث عن مادة الملائكة وأجسامهم يُطرّح موضوع جنسها؛ ذكر أم مؤنث. 
وإذا كان النص أحيانًا ينفي الأنوثة فإنما يتم ذلك استهزاءً بقوم يرون الذكر شرفًا والأنثى 
عارّاء فأخذوا أفضل القسمّين وتركوا لله القسم الآخرء ولقد يكون إبليس وحده هى الذكر 
وأن له أنثى؛ لأن له ذرية مثله. فإذا ما حدث ذلك بعد الطرد يظل الحكم الأول بنفى 
الذكورة والأنوثة عن الملائكة قائمًا. وإذا ما كانت له ذرية قبل الطرد لأصبح الكلاف كوا 
نصيًا بين النفي والإثبات. وإذا كانت الملائكة بنانًا فقد يعني ذلك الستر؛ ستر الله للبنات 
فهن أحوج للستر من الذكور في مجتمع الذكور. فإذا كان عيسى قد ظهر ولم يكن مستورًاء 
فإن آدم عندما هبط إلى الأرض ظل يخصف عورته من ورق الشجر ليستر نفسه.* وهذا 
كله إسقاط من الإنسان وييئته على موضوع لا يُدركه الحسء ولا يتصوره الذهن 


تحصل الكمالات» والتشبيه بالعقول المجردة في أن تكون جميع كمالاتهم بالفعل عندهم بالعقل؛ ففي 
كل دورة تزداد كمالاتهم والأكمل أقرب (الكلنبوي» ج؟. ص5؟؟). 

* لا يُوصَفون بالذكورة ولا بالأنوثة (النسفية. ص72١١).‏ وزعم عبّدة الأصناف أنهم بنات الله محال باطل 
وإفراط في شأنهم» ولم يرد بذلك نقل ولا دل عليه عقل (التفتازاني»ء ص17١١).‏ عدم ورود نقلء؛ وعدم 
دلالة عقل في الذكورة والأنوثة لا نفيًا ولا إثباتاء يقتضي عدم الوصف بالذكورة والأنوثة» وعدم الوصف 
بنفيهما أيضًا؛ لأن عدم الدليل على شيء من الطرفَين يقتضي الوق لا دلالة لقوله: طألِرَيّكَ الْبَنَاتُ 
وَلَهُمُ البَثُونَ4 (/77: ٠ )١55‏ لوَيَجْعَلُونَ لله الْبَنَاتِ سبْحَانَهُ وَلَهُمْ مَا يَشْتَهُونَ» (17: 007), 0 
الْبَنَاتِ على الْبَنِينَ»#4 (7": ,.)١١*‏ «أم انّحَدَ مما يَخْلْقْ بَتَاتِ وَأَضْفَاكُمْ بِالْبَنِينَ» (47: ,)1١‏ ظأَمْ لَهُ 
الْبَنَاتُ وَلَكُمْ الْبَنُونَي (57: ٠9‏ )زغل تفي الأنوثة؛ لأنه يحتمل أن يكون الذم على جعل الجميع إناناء 
وليس لك أن 5 تستدل على الوصفٍ كط والآنوثة بأن ظاهر استثناء إبليس عن الملاتكة دل على أنه 
ملكء وإثبات الذرية في قوله: «أَقَتَتَحِذُونَهُ وَذَريتَهُ أَوْلِيَاء منْ دُوني هَهُمْ م لَكُمْ عدو (18: 50) دل على 
أنه له أنثىء فثبت الذكر والأنثى للملك؛ لأن الاستثناء يُعارضه ما يُخرج دلالته على الملائكة عن كونها 
قطعية. ولعل جعلهم الملائكة بنات الله؛ لسترهم عن الأعيان» وذلك يليق بالبنات؛ ولذلك ظهر عيسى ولم 
يستتر (الخيالي» ص1717). ومنرَّهون عن صفة الذكورية ونعت وني وقد أنكر الله في كتابه على من 
قال إنهم بنات (شرح الفقه. ص١١١).‏ ولله ملائكة لا تذكّر ولا تؤنّث (العضدية؛ء ج؟. ص؟77؟0-9؟5). 
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عاشرًا: مَضَيمون الزسنالة 


ولما كان للملاتكة هذا القدر من الرتبة العلوية والشفافية الجسمية» فهم يقدرون 
على ما لا يقدر عليه سائر البشر؛ فيّجِرُون المعجزاتء مثل قطع المسافات بين السموات 
والأرض في مدة قصيرة جِدَّاء وتمر أمامنا ولا نراهاء وتفعل أفعالًاً عظيمة يعجز عنها 
البشر. وتّحاول إحدى الحركات الإصلاحية الحديثة تفسير ذلك وتبريره بظواهر الطبيعة, 
وباكتشافات العلم الحديث؛ فالرياح تقلع الأشجار العظيمة وتهدم الأينية العالية» والكهرباء 
تجر الأثقال التي يعجز عنها ألوف الرجالء والإنسان قادر بأصبعه وعضلات ساعده القيام 
بأفعال صعبة» وهي كلها من أوامر مخه؛ وهو جسم لطيف نحيل يحرّك الأعضاء من خلال 
الأعصابء بالرغم من فساده بأقل شيء ولى بنقطة دم زائدة فيها. وإمكان ذلك كله يرجع 
إلى الله القادر على كل شيء! '' كما أن سرعة قطع المسافات يُمكن تبريرها بقانون الجاذبية؛ 
فالجسم الساقط من الشمس تكون سرعته أكبر بكثير من الجسم الساقط على الأرض في 
أول ثانية» كما أن سرعة حركة الآفلاك ودوران الأرض أكبر بكثير مما نشعر بها. ولماذا لا 
تذكر أيضًا سرعة الصوت والضوء لتبرير سرعة الملائكة؟١١‏ واضحٌ من ذلك أنه لا سبيل 
إلى معرفة الغائب إلا بالقياس على الشاهدء وإذا كان الشاهد هو العلم» فإن موضوعات 


'١‏ وأنها تقطع المسافات التى بين السموات والأرض في مدة قصيرة جدَّاء وأنها تمر أمامنا ولا نراهاء وأنها 
تفعل أفعالا عظيمة تعجز عنها قوى البشرء فبعد النظر إلى أعمال الرياح التي تقلع الأشجار العظيمة 
وتهدم الأبنية الجسيمة» وأعمال القوة الكهربائية التي تجر الأثقال التي يعجز عنها ألوف الرجالء لا 
نجد. في. تسبة :فلك الأعمال للملاككة مع أنها أجسام: اطيفة شيكًا من :الغرابة: لذ نسيّما 'وأن: الذي يقدن 
منهم على تلك الأعمال هو الله الذي لا يُعَد ذلك بالنسبة إلى عظيم قدرته شيفًا صعبًا. وإذا نظرنا إلى أن 
بعض الناس يكسر بقوة ذراعه الحديدء وما قوة ذراعه إلا عمل أعصابه مع عضلاته التي تنتهي أخيرا 
إلى مخه اللطيف النحيفء الذي هو مبدأ حركة الأعضاء على ما يقوله أولتك الفلاسفة؛ والمخ للطافته لا 
يتحمل أذى مُصادّمة من جسم غريبء بل صعود نقطة دم زائدة على القدر اللازم قد تفسده وتُعدِم 
صاحبه الحياة؛ ظهر لنا أن الله قادر على إعطاء لطيف قوة لا تَوجّد في الصلب الكثيف (الحصون, 
ص١١١1-؟١١).‏ 

١‏ وأما أن الملائكة يقطعون المسافات الشاسعة بين الأجسام السماوية بينها وبين الأرض بمدة قصيرة 
جِدّاء فنقول لا مانع منه عقلًا؛ لأن سرعة الحركة ليست محصورة بمدة يسيرة. فلينظر إلى ما قاله أولتك 
الفلاسفة من أن الجسم الساقط إلى الأرض في أول ثانية من سقوطه تكون سرعته ست عشرة قدمّاء 
وإذا كان سقوطه من الشمس تكون سرعته في تلك الثانية أربعماكة وخمسين قدمّاء ثم إن الجسم يسقط 
في أي عدد كان من الثواني بعد الثانية الأولى» ما يساوي مقدار ما يسقط في الثانية الأولى» مضرويًا في 
مريّع ذلك العدد من القواضي: فالتأمل في هذا الناموس يُعلِم ما تبلغه سرعة حركة الأجسام من العظمة 


3 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


العقائد لا نّفَهُم حينئذ إلا بالعلم» ويكون العلم هى وسيلة معرفة عقائد الإيمان, إذا ما تغيّر 
العلم تغيّر فهم العقائد. ولما كان العلم باستمرار متغيّرًا أصبح فهم العقائد متغيّرًا كذلك؛ 
وبالتالي تحوّل نسق العقائد كله من الثبات إلى التغيرء وأصبحت مادة العقائد كلها هي 
مادة العلم» وبدل أن يُصبح المتكنّمون تابعين للساسة يُصبحون هذه المرة تابعين للعلماء؛ 
المناسة الجدنه أو الددن معملوى اننا عند القياشة القناماء. وعلى الرغم من هذا التفسير 
العلمي لقدرة الملائكة إلا أن اللجوء إلى قدرة الله على كل شيء لا يتم التنازل عنه. وكأن 
تفسير العلم لا يتنافى مع الإيمان بالقدرة» وليس بديلا عنهء فيتجاور العلم مع الإيمان؛ 
الأول وافد من الآخرء والثاني نابع من الذات» ويُصيح المسلم مقلَّدَا للآخر وناقلًا عنه, 
ومظفقنا إلى إنماكه القدمم وكافه قد تممه وية الكسنعن عم الكقوو]نهان الذات وهوها 
نحن عليه حتى اليوم. 


التي يحتار فيها الفكر. وكذلك عندهم في علم الهيئة أن نجم المشتري يجري ثلاثين ألف ميل في الساعة؛ 
أي أسرع من قلة مدفع ثمانين مرة» فيجري تسعة أميال كُلّما تنفّس الإنسان» وسرعة أجزائه الاستوائية 
في دورانه على محور أريعمائة وسبعة وستين ميلا كلّ دقيقة؛ ففي الساعة يقطع كل جزء من تلك 
الأجزاء سبعة وعشرين ألقًا وتسعمائة وعشرين مرة. والمشتري أكبر من أرضنا بألف وأربعمائة مرة على 
ما يقوله الفلكيون منهم. فالذي جعل هذا الجسم الكثيف العظيمء وكل جزء من أجزاته الاستوائية 
تقطع تلك المسافة الشاسعة في تلك المدة الجزئية, لا بد من قدرته أن يجعل الملّك يقطع تلك المسافات 
بين السموات والأرض في مدة قليلة جدًّا وإن كانت هذه المسافات أكبر بكثير من المسافات التى يقطعها 
المشتري وأجزاؤهء لكن النظر الصحيح في سير ذلك الكوكب يُقنِع العقل بأن قدرة الله الذي سيره ذلك 
السّير صالحة لأعظم ما يكون من جنس هذا العملء لا سيّما وناموس الأجسام الساقطة قد بِيّن عظّم 
سرعة حركة الأجسام. إن قيل: إن سير المشتري هو بواسطة الجاذبية التي ينسبون إليها أعمالًا عظيمة 
في الكائنات» وهم يعجزون عن الإفصاح عن حقيقتهاء وعما هو الْمُوجِب لقيامها في الأجسام؛ وغاية ما 
يكون منهم أنهم يقولون بها لتعليل الحوادث التي حيّرت عقولهم؛ من نحو النظام الشمسي؛ أي دوران 
الكواكب حول الشمس وغيره» وبعد تسليم ثبوتها. نقول: مَن الذي أوجدها وجعلها خاصة الأجسام, 
وأنشأ عنها تلك الحوادث العظيمة في الكائنات؟ أغيرٌ الله الذي أبدع الخلق من العدم» ووضعه على أتم 
نظام وأسمى حكم؟ فإذا كان ذلك الإله قادرًا على إيجاد مثل هذه الجاذبية» وإحداث حركات الأجسام 
السريعة عنهاء فلا يعجز أن يجعل الملّك يقطع تلك المسافات في مدة وجيزة؛ إما بخاصة وضعها فيه 
وإما بغير خاصة:؛ فالكل جائز عقلًا وقدرته صالحة لكلا الأمرّين (الحصون. ص7١١-5١1١1).‏ ودلّت 
النصوص أيضًا على الأعمال الشاقة العظيمة التى يعجز عنها ألوان البشرء إلى غير ذلك مما ورد في 
حقهم القرآن والأحاديث (الحصون. ص .)85‏ - 
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عاشرًا: مضيفون الزسبالة 


أما من حيث باقي الأوصافء فقد يكون مكانهم في السماء؛ نظرًا لقريهم من عالم 
الأفلاك. وهى عالم مُشابه لهاء من حيث الشفافية واللطافة والحياة والحركة. ٠"‏ ومن هنا 
أيضًا أتى مقامهم المحمود. وانتظامهم صفًا صفًاء؟' قد يترقُون كما يفعل البشر من أسفل 
إلى أعل طيقا لأماء الؤظاكف: وقد يظل كل نهم فزوتيقة يله استدماق» وهم مأمووون :ل 
يعصون الله في أمرهم؛ وبالتالي فهم معصومونء سواء كان منهم الرسل أى لم يكن.؟' لا 
يأكلون ولا يشربون ولا يتغوطونء ولا يلد بعضهم بعضاء ويذكرون الله كثيرًا وفي كل وقتء 
ليس لهم حظ من الجنان» ولا من رؤية الرحمن. وقيل إن جبريل وحدةه هن الذي ينظر إلى 
الله مرة واحدة؛ حتى لا ينالهم الجميعٌ الفضلٌ بما في ذلك العاصي المعاقب وتفضيله على 
الرسل. وهو إسقاط موضوع الرؤية في الصفات من عالم الشهادة إلى عالم الغيب؛ حتى 
يُمكن تفضيل الثاني على الأول.' وما المانع أن يرى النور النورء ما دام الأمر كله تشبيهًا 


١”‏ مُسكنهم السموات (الحصون. ص89). مَساكنهم السموات أو مسكن معظمهمء وهذا قول أكثر 
المسلمين (شرح الفقه. ص١١١).‏ 

٠"‏ ويجيء الملاتكة صفًا صفًا (الإنصاف. ص58). لكل واحد منهم مقام معلوم (العضدية, ج؟, 
ص0-1777؟5). لزيادة فضلهم وشهرتهم, لكل واحد منهم مقام معلوم في المعرفة والقرب والاثتمار 
بأمر من أُوامِن الله. قيل إنهم لا يترقون ولا ينزلون عن مقاماتهم. وهذا هو مذهب الحكماء وبعض 
المتكلّمين. وقيل إن القرآن لا يدل على نفي الترقيء بل يجوّز الترقي. وقال جبريل ليلة المعراج: لى دنّوتٌ 
منزلةٌ لاحترقت (الدواني» ص؟2؟555-5؟). 

*' والملائكة عباد الله العاملون بأمره (النسفية ص17١١).‏ لا يعصون ما أمرهم ويفعلون ما يؤمرون 
(العضدية. ج؟. ص370-777). وقال هشام في الملائكة إنهم مأمورون منهيون (مقالات. ج١:‏ ص57؟5). 
لا يأكلون ولا يشربون ولا يبولون ولا يتغوطونء ولا يلد بعضهم بعضًا؛ لأنهم لا يُوصَفون بالذكورة 
ولا بالأنوثة» مسكنهم السموات العْلىء ولا يقع منهم الذنب في حالة من الحالات» ولا يغفلون عن ذكر 
الله في ساعة من الساعات. معصومون من جميع المحرّمات والمكروهات بأسرهم حتى هاروت وماروت 
(الجامع. ص"6١).‏ وقد اتفق أئمة المسلمينء كما يُوْخَذ من الشفاه الشريفة» على عصمة الْرسَلين منهم 
بالوحي إلى أنبياء البشرء كما عصم الأنبياءء لكن اختلف العلماء في عصمة غير الْمرسَلين من الملائكة. قال 
الزانق. والجمهور الأعظم من علماء الدين على عصمة الملائكة من جميع الذنوب (الحصونة ص١17).‏ 
وضد قول اليهود يأن الواحد منهم قد يرتكب الكفرء ويُعاقبه الله بالمسخ تفريطًا و تقصيرًا في حالهم 
(التفتازاني» ص/7١١).‏ 

* الملائكة لا يرون ربهم سوى جبريل يراه مرة واحدة. قيل إن كانوا موحّدين لمّ لا يرَون ريهم؟ 
قال: لأن الرؤية فضل من اللهء والله يؤتي الفضل من يشاء ومن كنز العبادء ولى لم يرّواء أي الملائكة, 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


وتعبيرًا عن موقف إنساني خالص؟ فإذا ما عوقبوا فليس عقابهم مثل عقاب الملاك على 
الكفرء فجزاؤه النار مثل إبليسء: وإن كان دون ذلك فعليه العقاب مثل هاروت وماروت» 
ومن انستحق القوان فلة لتة الطافغة لك!"! كل ذلك إسقاظات من الإنسان على مالا بعلم 
وتصونٌ حسي مادي لنِعمهء وظلم للمُطيع للملائكة بأن ن تكون له لذة الطاعة؛ والطاعة 
فعلء فكيف تكون ثوابًا؟ وكيف يكون من أهل الجنة دون أن يكون ذلك توابًا؟ يبدو أن 
الصراع بين الرؤية لعالم الملائكة. كالنور والعصمة والطاعة» في صراع مع الرؤية الواقعية 
لها؛ العصيان والجزاءء وكلاهما رؤيتان إنسانيتان خالصتان. وقد يكون ذلك رد فعل على 
اليهود؛ الذين جعلوا عصيان الملائكة بلا حدود وعقابهم إلى حد مسخ الله لهم. 

ولكن الموضوع الغالب في موضوع الملائكة هى تصنيفها طبقًا لوظائفها ومهامها 
وتكليفاتها. فالملائكة على أنواع» وتندرج في مجموعاتء لكل مجموعة ركس تُسلَّط عليه 
الأشنواء له اسم ووصف» وربما يندرج الرؤساء كيم 3 متكموعة واهزة كجم كيس 
الوؤساء» وهئفي العاذة خيريل: وغل المسلم أن يُوَمِنَ بالملائكة أولا إكْمالا من حيث توعهم 
وجنسهم وعصمتهم, ثم تفصيلًا من حيث تصنيفهم في مجموعات. قد يكون التفضيل 
بالشخص بناءً على اسم رئيس للمجموعة»ء وقد يكون بالنوع بناءً على الوظيفة العامة اللا 
مشخصة. فإذا صنّفنا بالشخص فالرئيس يكون لدينا جبريل الموكول بالوحي إلى الأنبياء» 
وميكائيل الخاص بالرزق والأمطارء وعزرائيل الذي يقبض الأرواح» وإسرافيل نافخ الصور 
يوم البعثء وهؤلاء الأربعة أكبر الملاتكة. وهناك تصنيف بالشخص دون أن يكون وراءه 
نوع؛ أي رئيس بلا مرءوسء مثل ودر ونكير, فّانا القبر. ورضوان خازن الجنان» ومالك 
خازن النيران» ورقيب وعتيد على جنبّي الإنسان» واحد لتسجيل الحسنات والآخر للسيثات. 


ربهم لكان فيه تفضيل للعاصي الْمعاقَّبٍ على الرسلء وهذا لا يجوزء فتكون الرؤية ثابتة في حق جبريل 
وميكائيل وإسرافيل وكذا في حق سائر الملائكة. وقال بعضهم يُتوّف فيه؛ لأنه لم يُوجّد النص في حق 
الملاتكة. فلا يجوز المنع لعدم الدليلء فيُتوةّف فيه (الدرء ص .)١5‏ ليس لهم حظ من نعيم الجنان ولا 
من رؤية الرحمن (شرح الفقه.ء ص١١١).‏ 

'١‏ وسثل عن الملائكة؛ لهم ثواب وعقاب؟ قال: نعم, إلا أن عقابهم كعقاب الآدميين» وثوابهم ليس 
كثوابهم؛ لأن الثواب التلذذء ولذتنا في الدنيا بالشراب والطعامء وكذلك في الآخرة. وتلذذ الملائكة بالطاعة 
ونحوها في الدنياء فكذا في الآخرة. أما الملائكة فمن وجد منه الكفر فهى من أهل النارء كإبليس عليه 
اللعنة ومن وجد منه المعصية دون الكفر فعليه العقابء كقصة هاروت وماروت» ومن وجد منهم 
الطاعة فهو من أهل الجنة ولا ثواب له (الدرء ص58١).‏ 
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عاشرًا: مَشَيمون الزسنالة 


هناك إذن عشرة ملاتكة: أريعة رؤساء مجموعات. وستة رؤساء بلا مجموعات. فإذا ما 
كان التصنيف بالنوع يكون لدينا: حملة العرشء, وأعوان عزرائيل» والحقظة» والكتبة. 
وقد يُضاف إلى حملة العرش الحافون حوله؛ وملائكة الجنة المعاونون لرضوان. وقد 
يتم تقسيم الرؤساء والمجموعات معًا في أربعة أقسام؛ الْمتصرّفون: جبرائيل» وميكائيل. 
وعزرائيل» وإسرافيل؛ الحافظون: رقيب وعتيد؛ الفاتنون: منكر ونكير؛ الخازنون: مالك 
ورضوان."" والحقيقة أن تصنيف الملائكة إنما هو تشخيص للوظائفء وتقسيم للعمل 
والمهام. 

فجبريل هو ملاك الوحي الموكّل إليه من الله إبلاغ الرسل والأنبياء؛ فهو الواسطة بين 
الله والنبي» وجبريل أمين الوح والمأمور بتبليغه. وحامل العلوم» وهو الذي سمَّاه الحكماء 
العقل الفعّالء وما سمّته الديانات السابقة الروح القدسء وأحيانًا يتناوب العقل الفعّال 
على جبريل واللوح المحفوظ. ونظرًا افعية كبر الأكاير فقن زات التنصيلاك فيه من هيت 
الشكل والمهنة وطريقة الأداء؛ فله ستمائة جناح, ومن ورائها جناحان أخضران يُنشران 


٠١‏ ويجب الإيمان بهم إجمالًا فيمن عُلِمِ منهم إجمالًا وتفصيلًاء فيمن عُلِم منهم تفصيلًا بالشخص 
كجبريل وإسرافيل وميكائيل وعزرائيل» وهم رؤساء الملائكة» ومنكر ونكير ورضوان خازن الجنان 0 
خازن النيران؛ أو بالنوع كحملة العرش وأعوان السيد عزرائيلء والحفظة وهم ملائكة موكّلون بحفظ 

البشر ولو صغيرًا أو كافرًا من الجن ... والكتبة وهم ملائكة يكتبون على المكلّف جميع ما صدر منه 
من قول ولو نفسًا وفعل واعتقاد, لا يُفارقونه إلا في حالة الجماع والغسل والخلاء» والمشهور أنهما 
ملكان يُسمَّى أحدهما الرقيب والثاني العتيد ... ولكل يوم وليلة ملّكان يتعاقبون عند صلاة العصر 
وصلاة الصبح.ء وقيل بل هما ملّكان فقط لا يتغيران ما دام حيّاه فإذا مات جلسا على قبره يستغفران 
له إن كان مؤمنًاء ومحلهما من الإنسان عاتقاه, وقيل ذقنه, وقيل شفتاهء وقيل عنقه, وقيل الناجدان» 
وقيل إن الكتبة الحفظة بالجملة» والواجب اعتقاده أن على الإنسان حفظة وكتبة على سبيل الإجمال 
(شرح الخريدةء ص017-57). وقد وردت النصوص الشرعية بما يُفيد أنهم أقسام؛ فمنهم حملة العرش, 
ومنهم الحافون حول العرشء ومنهم أكابر الملائكة كجبريل وميكائيل وإسرافيل» ومنهم ملائكة الجنة» 
ومنهم ملائكة النار» ومنهم الموكّلون ببني آدمء ومنهم كتبة الأعمال. ومنهم الموكّلون بأحوال هذا العالم 
بالتدبيره ومنهم رسول الله إلى أنبياته بالوحي (الحصونء ص©85). وأما على التفصيل فتعرف منهم 
عشرة: جبرائيل» وميكائيل وإسرافيل» وعزرائيل» ورقيبًاه وعتيدًاء ومنكرّاء ونكيراء ومالكاء ورضوان. 
وهم على أربعة أقسام؛ المتصرّفون وهم أربعة: جبريلء وميكائيل» وإسرافيل» وعزرائيل؛ الحافظون وهم 
اثنان: رقيب وعتيد؛ الفاتنون وهم اثنان: منكر ونكير؛ الخازنون وهم اثنان: مالك ورضوان (الجامع» 
ص7١-7١).‏ أيضًا (المطيعي» ص ١٠؛‏ الدردير. ص١‏ 55-5؛ الدوائيء ص705-5777؟). لا يعلم عددهم 
إلا الله ولا يلزم تعيين أشخاصهم (العقباوي. ص١26).‏ ولا يعلم عددهم إلا الله (الجامع. ص7١).‏ 
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ليلة القدرء واللون الأخضر هو اللون 00 ع 00-7 والأولياءء مثل العمامة الخضراء 
والثوب الأخضر والراية الخضراء؛ وجناحان ن لا لون لهما وإن كانا إلى السواد أقرب 
ساعةٌ هلاك القرى؛ تعبيرًا عن حالتي 0 0 والرضا والسخطء أو عن موققي 
الخير والشر. وقد يُصاغ حوار بين جبريل والُْحتضّر حول سؤال جبريل أن يموت الميت على 
الحنيفية السمحة؛ أي الإيمان بالرسالة التي بلغهاء وكأنه يراجم عزرائيل في مهمته أو 
يُضفي على واقعة اموت دلالة: أو يُثبت حرية الإنسان وعقله في آخر لحظة قيل فوات الأوان 
وانقضاء العمر."' وإذا كان جبرائيل هو المعني بالروح فإن ميكائيل هو المعني بالبدن؛ هو 
مَلاك الأمطار والبحار والأنهارء ملا الأرزاق من امال والبنين» وكل زينات الحياة الدنيا 
دون أن يكون له فعل في ذلك إلا بمشيئة الله فكل ما يحدث في الدنيا من رزق هو من 
مهام ميكائيل: وهو ما يتفق مع الآجال والأرزاق والأسعار بمشيئة الله في آخر أصل العدل. 
ميكائيل هو أمين الأمطار في بيئة صحراوية تعتمد على المطر وتقوم بصلاة الاستسقاء.؟' 

أما إسرافيل فموكول باللوح المحفوظ والنفخ في الصورء مع أن اللوح المحفوظ أقرب إلى 
وظائف جبريل من حيث هو حامل العلوم. أما إذا كان يعني التاريخ ونهاية الزمانء فيدخل 
ف اختضاض إشرافيل» وكيف يكوى الصو فرك من بون يه كقوب» فالتور "كيف وليس 
كمّاه والنور أشعة» وكيف تكون في الأشعة ثقوب؟ وكيف يكون فيه ثقوب بعدد أرواح 


“ جبريل موكّل بالوحي؛ أي النبي الذي يأتي من عند الله للرسل والأنبياء (الجامع» ص١١).‏ جبريل أمين 
الوحي (الدرديرء ص .)5١‏ جبرائيل ملك مقرّب يتعلق بإلقاء العلوم وتبليغ الوحيء وهى اسم مشتق من 
الألوكة وهي الرسالة؛ سُمُوا بهم لأنها رسائل بين الله وبين الناس ... وكان المراد تعدٌّد الأجنحة لا الحصر 
5 هذه الأعداد؛ لما رُوي أنه رأى جبريل ليلة المعراج» وله ستماتة جناح (الدوانيء ج؟. ص؟7؟5؟5705-5؛ 
الكلنيوي» ج25 عن 1059 جبريل اسم سرياني بمعنى عبد الله أي الرحمن أى العزيز, له ستمائة جناح» 
ومن ورائها جناحان أقفران لا ينشرهما إلا ليلة القدره ومن ورائهما جناحان ينشرهما عند هلاك القرى, 
كقلع مدائن قوم لوط» ينزل عند طلوع روح من يريد الله موته على الإيمان» فيقول له بعد أن يمسح 
وجهه: يا فلان» أنا جبريل وهؤلاء الفتانان من الشياطين» مت على الحنيفية السمحة؛ أي الملة السهلة, 
ما شيءٌ أحب على الميت من ذلك (العقباويء ص١2‏ ). إن جبريل يُجيبهم ... أول من يرفع رأسه جبريل» 
يقوم أهل السموات كلهم لأنهم يسألونه ... جبريل هو الذي ينتهي بالوحي إلى حيث أمره الله (الكتاب 
ص26١).‏ وقد تكون الأجنحة للجميع مثنى وثلاث ورباع كالزوجات (العضدية» ج": ص5؟5250-55). 
وميكائيل موكّل بالأمطار والبحار والأرزاق وتصوير الأجنة في الأرحام ولا تأثير له في ذلك (الجامع: 
طن11/211):ميكائيل أمية الأنطان [الدودين صن 54-6), ميكاتيل يعاق يه بتعيينالأرداق (الذواشي: 
ج١,‏ ص5-577؟3؟). 
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عاشرًا: مضيمون الزسنالة 


من يموت في ذلك اليوم أو منذ بداية الخليقة؟ وهل كل ثقب يُخْرِج صوبًا يتجه إلى الميت 
فيّميته أو يُنيِّهه؟ وهل سينفخ في الصور وما زال في الأرض أناس مكلّفون؟ ولماذا تُنفخ 
نفختان فقط؟ الأولى يهِلِك فيها كل شيء», باستثناء سبعة أشياء: العرشء والكرسيء واللوح 
المحفوظء والقلم؛ والجنة والنارء والأرواح؟ والعدد سبعة له مدلوله الرمزي عند القدماء 
وفي تاريخ الأديان؛ وفي النفخة الثانية تَبِعَثْ جميع الخلائق؛ من مات من قبل ومن مات 
في النفخة الأولى. ولماذا يكون بين النفختّين أريعون عامًا؟ وماذا يكون عليه حال الدنيا في 
ذلك الوقت المعلوم؟ وفيمٌ الانتظار؟ ولماذا هذا السكون الموحش بين الموت والحياة؟'” وهل 
في ذلك نمط قديم عندما كان بين موت المسيح ويعثه أربعين يومّاء وفي مصر القديمة بين 
فيك الاكنان وتهاله أرمعين بكوماء وهو ماهو نناته حتي الآن وبهدة الدز نخد العزيم 
الأربعين؟ وأخيرًا عزرائيل يُوكَل إليه قبض الأرواح كلهاء حتى ولى كانت قملة أى بعوضة 
أى برغونًا! وهل هي مكلّفة حتى تموت وتّبعَث؟1١”‏ 

أما باقي الملائكة فهي تشبيه إنساني خالصء وقياس للغائب على الشاهد؛ فلا يوجد 
مكان به 6 إلا وله ا ولا يوجد مكان مهم إلا وله حارس؛ فرضوان خازن الجنة» 
ومالك خازن النار؛ واسم الأول مشتق من الرضا والسرور في حين أن الثاني مشتق من مسك 
الرقبة وملك الزمام والقبض على الأرواح ولوي الأعناق. أما أنواع الملائكة فهي المرءوسة 
الك ققوه ووطافك يننا عد الوكين دك تعمل العوةنء :زا للقن حول وععوية للللة: أن 
الكنية فهم الذون يسحّلون على الإنسان أفعاله الحسنة أم القبيحة, ولكل نوع مّلاك خاص» 
يسجّلون عليه كل قول أو اعتقاد أى فعلء لا يُفارقونه إلا في حالات الإنسان في حياته الخاصة: 
كالجماع والعشل: والخلاف وقد نسي الأول ترقيكا :والقادى حتيةاء :والاسم الأول رضم من 
الثاني» والثاني أقسى من الأول. قد يتغيران كل يوم وليلة مرة كفترة عمل تنتهي لغيرهماء 


'" وإسرافيل موكول باللوح المحفوظ والنفخ في الصورء والصور قرن من نور فيه ثقوب على عدد 
أرواح من يموتء فينفخ فيه نفختّين؛ فالنفخة الأولى تفنى منها جميع الخلائق إلا من شاء الله وهم 
المستثئيات السبع: العرشء الكرسيء اللوح المحفوظء القلم: الجنة» النارء الأرواح؛ والنفخة الثانية تُبِعَث 
فيها الخلائق» وما بين النفختّين أربعون سنة (الجامع. ص7١-17١).‏ إسرافيل أمين الصور (الدرديرء 
ص ١‏ 5-5 0). وإسرافيل يتعلق بنفخ الصور للموت والبعث (الدواني» ج؟. ص72؟5990-5). 

'" عزرائيل موكّل بقبض أرواح الخلائق؛ أي كل ما له روح ولو قملة أى بعوضة أو برغونًا ولا تأثير 
له في ذلك (الجامعء ص7١-17).‏ وعزرائيل أمين قبض الأرواح (الدرديره ص٠‏ 25-5). وعزرائيل يتعلق 
به قبض الأرواح (الدوانيء ج؟. ص52؟5-55؟5؟). 
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وقد يبقيان معه طول عمره في حياته وحتى مماته. ويجلسان على قبره يستغفران له إن 
كان مؤْمنًا! ولكن ماذا يفعلان إن كان كافرًا؟ قد تُوحِي ضرورة التغير بالأمانة والنزاهة 
ومغ الآثر عليهما من الإنسان لطول عشرة ومصاحية: وقد تزداد التفصيلات في الزمان 
والمكان» فإن تغيّرا فإنهما يتعاقبان على الإنسان عند صلاة العصر وصلاة الصبح؛ أي كل 
اثنتّي عشرة ساعة مرةء فترة صباحية» وفترة مسائية. أما من حيث المكان فقد يجلسان 
على عاتقيه أى بجوار ذقنه أى شفتّيه أى عنقه أى ناجدّيه. وكلها أجزاء من الرأس أو النصف 
الأعلى من الإنسان؛ وأحيانًا يكون المكان مُرْدِوجًا له جانبان» لكل جانب مّلاك مثل العاتقين 
والناجدّين والشفتين» وقد يكون المكانان أفقيّين وهو الأفضل كالعاتقين» فيكون الرقيب 
عل اليمين..والعقد عل" اليسان وقد يكوتان راسك مثل الشفكين والتاجذين؛ وبالقالي 
يكون أحدهما أعلى والآخر أسفلء وبطبيعة الحال يكون الرقيب إلى أعلى والعتيد إلى أسفل؛ 
وقد يكون المكان ذا حية واحدة كالذقن والعدق .وق هده :الجالة يصعت التوحة ف المكان 
إلا إذا كان للذقن جانبان من ناحيتّي الوجنتّينء وكان للعنق أيضًا جانبان من ناحيتّي 
الكتقين. أما الحفظة فهم يحفظون المؤمنين من الشرء ويحفظون الكافرين من الجن. 
وكيف يتم ذلك قبل أن يتحدد المؤمن ويتميز عن الكافرء والحياة ما زالت جارية متقلّبة؟ 
وأين. دون خزية الإرادة واستقلال العقل قي حفظ: الأنسان؟ وكيف يتنازع. الكتية؟ كيف 
يُنازع ملك الحسنات ملك السيئات» ويمنعه عن الكتاب لمدة ست ساعات؛ فلعل الإنسان 
يحون وماذا لئ كات الإنطان بح منت يناعاى + (والتؤرة لتقكنة حت اهن الحظه فق هياة 
الإنسان؟ هل يقوم الملاك بمحوها؟" 

وللملائكة وظائف أخرى في الأرضء في حياة الناس وبين المسلمين ساعة الشدة وفي 
وقت المعارك؛ في مقابل دور الشياطين والجن وإبليسء فإذا ما وسوس الشيطان للمسلمين 
في بدر يفت في عضدهم. ويبيّن لهم سوء أحوالهم في مواجهة أعدائهم من عطش وجوع؛ 
رك لله للمسلمين مطرًا من السماء ليشربوا ويغتسلوا ويملئوا الأسقية ولتّنبت الأرض. 


"" ومنكر ونكير الموكّلون بسؤال القبر» ورضوان خازن الجنة؛ ومالك خازن النارء فهؤلاء يجب معرفتهم 
بالشخص. وأما حملة العرشء وأعوان سيدنا عزرائيل» والحفظة الموكّلون بحفظ اليشر الصغير والكبير 
والكافر يحفظونهم من الجنء والكتبة الذين يكتبون الخير والشرء ومن فضل الله أن ملك الحسنات يمنع 
ملك السيكات الكتاية ست ساعات؛ لعل العبد يتوب ولا يكتب عليهء فإذا مات العبد جلسوا على قبره 
يستغفرون له إن كان مؤمنًا. فهؤلاء يجب معرفتهم بالنوع (الدرديره ص١٠‏ 05-5). 
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وإذا ما أشاع إبليس في أحد أن محمدًا قد قتِلء فقتل من المسلمين عدد كبير بفعل إشاعة 
إبليس» بعد أن وهن المسلمون وفترت عزائمهم, وكما في الحديبية أن الكفار قد قتلوا 
عثمان» ورفع صوته به حتى يُضعف موقف المسلمين» في مقابل ذلك ولمواجهة عداوة الجن 
والشياطين وإبليسء حارّب الملائكة مع المسلمين في بدر سبعون من الجن وثلاثة آلاف 
من الملائكة؛ مُردِفين يتبع بعضهم بعضًا في موجاتء ثم زادوا إلى خمسة آلافء وتمثَّلوا 
في رجال بيض على خيلٍ يُلق عمائمهم بيضء أرخّوا أطرافهم بين أكتافهم كما هو الحال 
ف المشافد الفنية للفرسان. ولا كاتف الالوان قهذة الصورة غيرة 'ُتناويقة.رجال بيض 
وعمائم بيضء أصبحت العمائم سودًا أو صفرًا أى حمرًا أو خضرًا لظهور تضادٌ الألوان» 
وكان قتل الملائكة للمشركين يُعرّف بآثار سيوفهم في الأعناق والبنان؛ أي المفصل نقطًا 
سودًا مثل حرق النار تعبيرًا عن دقة التصويب في الحَقتل» نقطة سوداء صغيرة في مَفرق 
العنق. فإذا ما تصدى إبليس للمسلمين» وكان على رأس المشركين تصدَّى رئيس الملائكة له 
وهى جبريلء فارسًا لفارسء ورئيسًا لرئيسء مثل مبارزات الفرسان العرب في القتال قبل 
بدء المعارك تقويةٌ لحماس الجند ورفعًا لمعنوياتهم. وبالرغم من تشكُل إبليس في صورة 
سراقة بن مالك» ورفعه الراية» وندائه على الكفار لقتال المسلمين» ووعدهم بالنصرء وخطب 
فيهم, إلا أنه هرب بمجرد رؤيته جبريل كبير الملائكة» ثم عاد فخطب ليبرّر نكوصه بأنه 
يرى مالا يرى المشركونء ومذكُرًا بأنه من الْمنظرين, ويأنه متروك حرًا في غواية الناس» ولا 
يعترض عليه أحدء ولا يقف أمامه إلا الإنسان وحده. وكأن الله أراد أن يسلّح الإنسان ليس 
فقط بإرادته الحرة وعقله المستقل تحقيقًا لغاية الوحيء ولكن أيضًا بملائكته؛ أي بفعل 
الله المباكن.مق خلال الللافكة: :وهو ما يُناقض إنمام الوحي وكحقرى غانةه وأحيانا فيفل 
فيكاقيل تجيرؤل: فيظون شعاتيل وعال ستائكه أثر الغباز من حمفيه القوح الكافرين: ويزاه 
الرسول ويبتسم له» ولا يرى المؤمنون إلا ابتسامة الرسول! ويعود جيريل من جديد بعد 
ميكائيل على فرس أحمر عليه درعه ومعه رمحه. وقد يكون اللون الأحمر من آثار دماء 
الكفار» وقد.يكون لون التضى:وعلامة القتالة.ويعرض جبريل عل الرتول خدماته بعتن 
يرضى بتكليف من الله فيرضى الرسول. والعجيب في مثل هذه الروايات هو ذكر الحكمة 
منها؛ أي سبب وضعها وهو تقوية المسلمين وتكثيرهم في أعين الكفار. صحيحٌ أن ملاكًا 
واحدًا مثل جبريل قادر على هزيمة الكفار» بل واقتلاع الأرضء ولكن كثرة الملائكة عدةً 
وعددًا إرهاب للكفار وتفتيت لعزائمهم أمام المسلمين. قد تُقاتِل بالفعل كما فعلت يوم 
بدرء وقد تحضر كل قتال دون أن تُقاتِل تضخيمًا وإكثارًا لعدد المسلمين في أعين الكفار 
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وإرهابًا لهم وكأن الأمر كله خداع حواس!" والملائكة الذين شهدوا بدرًا أفضل ممَّن لم 
يشهدها منهم: والجن قياسًا على ذلك في المؤمنين منهمء ولكن إذا كان لكر الملائكة 
والجن في بدر أى عدم اختيارهم لا يرجع إليهم بل إلى الله فكيف يستحقون الفضل دون 
غيرهم وليس لهم فضل فيه؟ وقد تم ذلك كله في إطار معجزات الرسول في الحرب» ومنها 

شتراك الملائكة والجن إكرامًا له ورضًا عنه. والتنيق بمّصارع المؤمنين في بدر ومواطنها قد 
يتم بناءً على معرفته بشجاعة الرجال وقلة العدد (ثلاثمائة تقرييًا) وضيق المكان وفنون 
المبارزة. أما رمي الرسول المشركين بكف من حصّىء فشاهت وجوههم: وأصاب بها أعين 
جميعهم وهم بالآلاف فإنما ذلك تقوية لنفوس المسلمين وشحدًا لهمّمهم. وقد تؤدي كثرة 
العدد إلى زحام بين الكفار في بحثهم عن المؤمنين القلائل, وفي الزحام يضيع الإنسان ويفقد 
رؤيته لمن يبحث عنه. خاصةً لو كان عدد المشركين بالنسبة للمؤمنين عشرة إلى واحد. أما 
رمي الرسول كافرًا بحجر فكسر رياعيته» فلم يُولّد من نسله إلا أهتم» ثم دخول حلقتّين 


"" وسوس الشيطان في بدر لبيعض المسلمينء وقال: ترعمون أنكم على الحق وفيكم نبي الله وأنكم أولياء 
إشر وف :قلعم الشركون عن اكات وأنهم ططاس» وتصلوق تموكة تحندة: وها يتحظن أحرافكم إل أن 
يقطع العطش رقابكم ويُذهب قواكم؛ فيتحكمون فيكم كيف شاءوا. فأرسل الله عليهم مطرًا وسال منه 
الوادي» فاغتسلوا وشربوا وشرب دوابهم وملتوا الأسقية ونبت المطر ملء الأرض ... وكان مع المسلمين 
سبعون من الجن وثلاثة آلاف من الملائكة ة مُريفين يتبع بعضهم بعضًاء ثم كملت خمسة آلافء فتمثّلوا 
برجال بيض على خيلٍ بُلق عمائمهم بيضء قد أرخٌوا أطرافها بين أكتافهم. وقيل سودء وقيل صفرء 
وقيل حمرء وقيل خضرء فكأنهم أنواع. وكان قتلهم يُعرّف بأثر السواد في الأعناق والبنان؛ أي المفصل, 
مثل حرق النار» وكان إبليس مع المشركين قد صُوّر بصورة سراقة بن مالك وكان معه راية» وقال: 
لا غالب لكم اليوم من الناسء وإني جار لكم؛ أي مُعِين لكم. فلما أقبل جبريل والملائكة نكص على 
عقبّيه وقال: إني بريء منكم: إني أرى ما لا ترون. وصار يقول: اللهم إني أنشدك أني من المُنظرين. 
وتبسّم الرسول في صلاته فسألوه عن ذلكء فقال: مرّ بي ميكائيل وعلى جناحه أثر الغبار وهى راجع من 
طلب القوم. فضحكء فابتسمت إليه. وجاء جبريل بعد القتال على فرس أحمرء عليه درعه ومعه رمحه؛ 
فقال: يا محمدء إن الله بعثني إليك» وأمرني ألا أفارقك حتى ترضى. هل رضيت؟ قال: نعم. والحكمة في 
قتال الملائكة وحضورهم مع المسلمين مع أن الملك الواحد كجبريل يقدر على رفع الكفارء بل على اقتلاع 
الأرضء أن تكون الملائكة عددًا ومددًا لجيش المسلمين على عادة مدد الجيوشء رعايةٌ لصورة الأسباب 
التى أجراها الله بين عباده. قال ابن عباس: لم تُقاتل الملائكة إلا يوم بدرء ولكنها تحضر في كل قتال 
من قتال الكفار إلى يوم القيامة لتكثير سواد المسلمين ... ثم الملائكة الذين شهدوا بدرًا أفضل ممَّن لم 
يشهدها منهمء وقياسه أن يُقال كذلك في مؤمن الجن (البيجوري» ج"؟. ص/ا55-5). 
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في وجنته» ونزع أحد المؤمنين لهما بأسنانه فكان أحسن الناس هتماء فهو تقايّل عضوي 
بين الخير والشرء بين أسوأ هتم وأحسن هتمء بين الرسول كفاعل والرسول كمفعول فيه 
وكلها صور فنية من سير الأبطال لاسترعاء انتباه السامعين» خاصةً لو كانوا يعيشون جو 
الهزائم وحالات الإحباط. ؛” 

ويُقال في الجن ما يُقال في الملائكة» من حيث إنها تدخل ضمن عقائد الإيمان عند 
الخراج للتاكريق» فين مكليا قاذ ره كن التشكل: والحمتجاب عن الايضان والقدرة عن 
الإنيان #الأفعال العظيمةة:ولكتها مذيلت هده 8 أنها ليست تورانية :بل دارية: :وأتها 
مكلّفة تُطيع وتعصي؛ فمنهم المؤمنون ومنهم الكافرون.*' والحقيقة أنهما معًا يعيّران 
عن عالم واحدء وهو عالم التمني والرغبة في تجاوّز الحسء وقلب العجز مقدرة» وتحويل 
التناهي إلى لا تناهي. والفرق بين الملائكة والجن هى مجرد فرق في الدرجة» وليس فرقًا في 
النوع: يتمايزان فيما بينهما فقط في درجة الشرف ومرتبة الكمال؛ فالملائكة أعلى من الجن 
من حيث الطاعة والإيمان» ولكن الجن أقرب إلى الإنس منهم إلى الملائكة؛ لأنهم مكلّفون 
يعيشون حياة البشر من طعام وشراب وتناسل؛ ويسترقون السمعء: فهم وسط بين كمال 
الملائتكة ونقص البشر. 


*" ومنها يوم غزوة بدر أن مشى الرسول في موضع المعركة؛. وجعل يُشير بيده: هذا مصرع فلان» وهذا 
مصرع فلان إن شاء الله. فما تعدّى أحد منهم موضع إشارته, كما أخذ الرسول كفا من حصّىء فرمى به 
المشركين» وقال: شاهت الوجوهء أي قبحتء اللهم أرعب قلويهم وزلزل أقدامهم. فأصاب أعين جميعهم 
وانهزمواء ورسول الله يقول: «وَمَا رَمَيْتَ إِذْ رَمَيْتَ وَلَكِنَّ الله رَمَى* ورمى الرسول عقبة بن أبي وقاص 
بحجر فكسر رباعيته؛ فلم يُولّد من نسله إلا أهتم أبحرء ودخلت حلقتان من المغفر في وجنته. فأخرجهما 
أبو عبيدة بأسنانه. فسقطت ثنيتاه» فكان أحسن الناس هتما (البيجوري. ج؟. ص65-57). 

*" وأنه تعالى خلق أجسامًا أخرى تُسمّى جنا تابه الملائكة المذكورين في بعض خواصهاء من نحو 
الاقتدار على التشكيلء والاحتجاب على الأبصارء والاقتدار على أعمال عظيمة: ولكنها تُخالِفهم بأنها ليست 
نورانية مثلهمء وأنها مكلّفة كالبشر؛ فمنهم المؤمن الطائع والعاصي والكافرء وليُعلّم أن جميع ما قرّرناه 
في حق الملائكة يُقال مثله في شأن الجن من القدرة على التشكلء والأعمال العظيمة, وقطعهم المسافات 
الطويلة في برهة قليلة» وعدم رؤيتنا لهم (الحصون.ء ص١١١-5١1١).‏ يجب الإيمان بالجن وهم أجسام 
لطيفة نارية» لهم قدرة على التشكلات (شرح الخريدة. ص017-57). واختلفوا؛ هل الملائكة جن أم ليسوا 
بجن؟ فقال فريق هم جن لاستتارهم عن الأبصارء ومن هذا قيل للجنين إنه جنين. وقال فريق آخر إنهم 
ليس بجن (مقالات». ج؟, ص0١١).‏ 
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لذلك تراوح القدماء فيما بينهم في موضوع الملائكة بين الإثبات والإنكار؛'” فالإثيات 
يعتمد على النصوص الواردة» وهي في معظمهاء باستثناء نصوص أصل الوحيء آحاد أو 
مشهورة لم تبلغ درجة التواترء وكلها وُضعت في عصور متأخّرةء مستمدة من الخيال 
الشعبي وقصص الأبطال. والحقيقة أن موضوع النبوة هو عالم الإنس وليس عالم الجن 
وعالم البشر وليس عالم الملائكة» وعالم الشهادة وليس عالم الغيب. والملائكة من السمعيات 


'" في رد الشبه عن النصوص الواردة في شتون الملائكة والجن. وجوب الإيمان بالملائكة. وروت النصوص 
الشرعية متواترة أو مشهورة وأحاديث آحادية» لكن كثرتها وتعدّد طرقها بلغ ما يُستفاد منها درجة 
التواتر ... وقد وردت شبّه على وجود الملائكة والجن وشتونهم؛ من نحو الاقتدار على التشكل والأعمال 
الشاقة. مع أنهم أجسام لطيفة» وغير ذلك من بعض الفلاسفة المتقدمين وقبلهم المتأخرون. ونقول 
ف بياخ رد تلك الشبهة وإظهار أنها أوهامء لا تقوم لدى الإيمان بعظمة قدرة الله على إيجاد الملائكة 
والجن في تلك الشئون والأحوال (الحصونء ص١١١-١١1١).‏ فإن قيل بيّنوا مذهبكم في الجن والشياطين. 
قلنا: نحن قائلون بثبوتهم» وقد أنكرهم معظم المعتزلة دون إنكارهم إياهم على قلة مبالاتهم وركاكة 
دياناتهم» فليس في إثباتهم مستحيل عقليء وقد نصّت نصوص الكتاب والسنة على إثباتهم» وحق اللبيب 
والمعتصم بحبل الدين أن يُثبت ما قضى العقل بجوازه. ونص الشرع على ثبوته؛ ولا يبقى من يُنكر 
إبليس وجنوده والشياطين المسخَّرِينَ في زمن سليمان, كما أنبأ عنهم آي من كتاب الله لا يُخصيها 
مسكة في الدين وعُلقة يتشبَّث بها (الإرشاد ص777). وأما قصة مجيء عرش بلقيس من بلاد اليمن 
إلى مجلس سليمان في لمحة طرفء فقد وردت هذه القصة في القرآن. وأنها جرت على يد من عنده علم 
من الكتاب؛ فبعض المفسّرين قال إنه آصف بن برخيا وزير سليمان» فيكون مجيء ذلك العرش كرامة 
أظهرها الله على يده؛ لأنه من أولياء الله» وبعضهم قال إنه نفس سليمان» فيكون ذلك مُعجِزًا أظهره الله 
على يدّيه؛ إذ هي أمر خارق للعادة. ومن تأمّل في هذا المقام» وظهر لديه أن سرعة حركة الأجسام مهما 
بلغت فهي من الجائزات العقلية الداخلة تحت تصرّف قدرة اللهء فلا يصعب عليه الإيمان بهذه القصة 
(الحصون. ص١١١).‏ في بيان الإيمان بالملائكة ... يجب على كل مكلّف شرعًا الإيمان بالملائكة» وهو أن 
يعتقد اعتقادًا جازمًا بوجودهمء وأنهم عباد الله المؤمنون به المكرّمون» لا يسبقون بالقول وهم بأمره 
يعملون» يخافون ريهم من فوقهم ويفعلون ما يُوْمَرون. وقد وردت النصوص الشرعية بجميع ذلك 
(الحصونء ص85 ). ويدخل في كلمة الرسالة الإيمان بالملائكة. فيجب الإيمان بأن لله ملائكة (المطيعىء 
ص١1‏ ). أصل التوحيد وما يصح الاعتقاد عليه يجب أن يقول آمنت بالله وملائكته (الفقه ص١١‏ ). 
وبالإضافة إلى إنكار المعتزلة للملائكة أبطلت الباطنية أيضًا القول بالملائكة في السماء والجن في الأرض 
(الفرّق»ء ص5957). والحنفية على خلافه؛ لأنه لم يتكلم عليه الشارع؛ فالواجب علينا أن نقف حيث وقف 
بناء وننتهي إلى الحد الذي بِيِّن لنا بالإمساك عن أمره والطي على غيره (المرجانيء ج؟. ص"55؛ وأيضًا 
الجامع. ص؟؛ الفقه. ص 85 ١؛‏ التوحيدية. ص؟). 
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عاشرًا: مَضَيمون الزسنالة 


الخالصة؛ في حين أن موضوع النبوة من العقليات؛ أي المصالح العامة. وليس بإثبات الملائكة 
تُقام مصالح الناسء وليس بإنكارها تنهدم وتُعطَّل؛ فهي موضوع نظري خالص أقرب 
إلى القصص وشحذ الهمم وتقوية المعنويات: والإيمان بها موجود في كل الديانات» وليس 
منها ما يخص خاتم النبوة وآخر مرحلة تطوّر الوحيء وهي في النهاية موضوعات ثانوية 
لوظائف ثانوية» وسائل وطرق وليست موضوعات وغايات. والله قادر على الحديث مع 
الأنبياء» وعلى قبض الأرواح» وعلى تقدير الأرزاق» وعلى بعث الموتى» بلا واسطة الملائكة, 
وهو قادر على معرفة أفعال العباد بلا كتبة أو حفظة: كما أنه قادر على تسيير أمور الجنة 
بلا رضوانء وتدبير شئون النار بلا مالك» ولا يحتاج إلى حملة عرش من تحته أو من حوله؛ 
فلا يُمكن التضحية بالتنزيه من أجل التشبيه أى بالعقليات من أجل السمعيات. 
والحقيقة أن «الملائكة» في أصل الوحي ليسوا أساسًا موضوعًا للإيمان» بل وسيلة لرد 
الإنسان إلى .نفسه وإرجاع البشر إلى ذواتهم: ببيان القّرق بين الاستمالة والإمكان: بين 
اللامعقول والمعقول."" وكما أن دورها في أداء الوظائف التى يطلبها الله منهاء فإن دورها 
يضاق السجوق للإسافة لآن الإنسان امف جندها وأقدر. بالتكليت والتمكن مده بحرية 


"" ذكر لفظ «الملاتكة» في القرآن 47 مرة؛ ١١‏ مرة مُفرَّدَاء ؟ مرة مثنى» // مرة جمعًا؛ منها 5 مرات 
مضافة إلى ضمير الملكية «ملائكته», ولم تذكر من هذه المرات كلها كإحدى قواعد الإيمان إلا ثلاث مرات؛ 
مرتين للإيمان: وَلَكنَّ الي مَنْ آمَنَّ بالل وَالْيَوْم الآخر وَالْمَكاتئكة4 (؟: /10), طكُلَّ آمَنَ بالل وَمَلَائِكَتهِ 
وَكُتَبِهِ وَرُسْلِهِ (؟: 585). ومرة واحدة ضد الكفر: وَمَنْ يَكْفَرْ بالله وَمَلَاتَكتِهِ وَكُتَبِهِ وَرُسْلِهِ وَالْيَوُم 
الآخر فَقَدْ ضَلَّ ضَلَلًا بَعِيدَاك (4: .)١177‏ وفي كثير من الاستعمالات ترّد الملاتكة إلى حجمها الطبيعي 
ودورها في السجود إلى الإنسان وإلى الله: ظوَإِذْ قَلْنَا لِلْمَلائكة اسْجُدُوا لِآدَمَ فَسَجَدُوا إِلَّ إِيْئِيسَ أَبَى 
وَاسْتَكبرَ» ( (5: 5؟)ء :١07(‏ لك)ء (ىاء 00)ء (117:50). ظِثُمّ ْنَا لِلْملائكة اسْجُدُوا لآدمي (7: ,)١١‏ 
«ولا موك أَنْ تَتَحِدُوا الْمَلَابِكَةٌ وَالتَّبيينَ دابا ( 088). ملَنْ يَسْتَتْكف الْمَسِيحٌ أَنْ يَكُونَ عَبْدًا لله 
وَل الْمَلابَكَة الْمُقَرَبُونَ4 (5: .)١79‏ طفَسَجَدَ الْمَلابكةٌ كُلّهُمْ أَخْمَعُونَ4 :1١(‏ ١5)ء‏ (88: 07)ء طول 
يَسْجْدُ ما في السَّمّوَاتِ وَمّا في الْأرّض مِنْ دَابّةِ وَالْمَكَابِكَةٌ وَهُمْ لا يَسْتَكْبِرُونَ»# (17: 5). أمّا استعمالات 
الاستحالة التي ترجع إلى الإنسانء فمثل: 8َوَقَالُوا لَوْلا أَنْزلَ عَلَيْهِ مَلَدي (7: 8): قن لَوْ كَانَ في الأزرض 
مَلَاتَكَة يَمْشُونَ مُطْمَيِنَينَ لَتََّْنَا عَلَيْهُمْ منّ السَّماءِ مَلَكَا 0 3 5). وآيات إخبار الله للملائكة, 
مثل: وَإِذْ قَالَ رَيّكَ لِلْمَلائكة إِنّي جَاعِلٌ في لض ّ خَلِيقَة4 (" ") لدَعلَم آدَمَ الْأَسْمَاءَ كُلَّهَا كُمَ 
عَرَضَهُمْ على الْمَلاتكة4 (؟: /)5١‏ ظوَإِذْ قَالَ رَيِّكَ لِلْمَلَائِكة إِنّي خالق كشا . مِنْ صَلْصَالِ» ( اه 
ظإِذْ قَالَ رَبْكَ للْمَلَائِكةِ إِنّي خَالِقَ بَْرَا منْ طِين» (58: .)7١‏ ولا شفاعة لها هوَكُمْ مِنْ مَلَكِ في السَّمَوَاتِ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


الإرادة واستقلال العقلء كما أنها تسجد لله سجودها للإنسان» وكأن الإنسان مع الله في 
قيمة السجود لله! ولقد أعلم الله الملائكة مُسبَقَا بجعله الإنسان خليفة له في الأرضء كقرار 
علني من أجل قبول علني؛ حتى تنتفي الأعذار ويستحيل الرفض والإنكارء وكان جزاء 
الطرد من الجنة والتحول من النقيض إلى النقيض؛ من الملاك إلى الشيطانء ولا شفاعة لها 
خارج قانون الاستحقاق. 


(؟) الموضوع العملي 

إذا كان الإيمان بالله يدخل في العقليات في أصل التوحيدء والقضاء والقدر في أصل العدل 
واليوم الآخر في المعاد» والرسل في النبوة» لم يبق إلا الكتب وهي الموضوع الحسي الوحيد 
التقول وق دول إل "صول وله مقو توا تدك الان او إلى قهائة الزهات الايماف بالعقي ادق 
هو أقرب الموضوعات إلى الحس وأبعدها عن الغيب؛ كتب الوحي أو كتب التاريخ والآثار. 
أما الكتب فهي وحدها الباقية» والكتب هي التوراة والزيور والإنجيل والقرآن»"" وهي 
الكتب الموجودة لدينا حتى الآن» ولكن أين صحف إبراهيم؟ هناك روايات كثيرة عنها عند 
أهل الكتاب» وقد تكون لها مصادر عربية مفقودة. خاصة وأن إبراهيم كان معروفًا في 
الجزيرة العربية» وكان دين الحنفاء موضع احترام وتعظيم فيهاء وقد وضع القدماء التوراة 
قبل الزبورء على خلاف الترتيب الزماني؛ ريما لأهميتها ولاحتوائها على الشريعة. وللقرآن 
أسماء أخرىء مثل الفرقان والكتاب والذكر. وكل كتاب يعبر عن مرحلة من مراحل الوحي 
السابقة؛ وتتبّع هذه المراحل يؤدي إلى اكتشاف قانون تطور النبوة» منذ الإعلان الأول حتى 


لا تَغْنِي شَفَاعَتَهُمْ شَيْنَاِ (57: 51). بالنسبة لتحليل الجن والشياطين في أصل الوحيء انظر الباب 
الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الرابع: نظرية الوجود, رابعًا: أنطولوجيا الوجود (الجواهر)ء (5) هل 
هناك جواهر مفارقة؛ النفس والعقل؟ (ج) هل هناك جن وشياطين؟ 

54 النسفية. ص8؟١؛‏ العقيدةء ص١55-5.‏ توراة موسى؛ وزبور داودء وإنجيل عيسى؛ وفرقان محمد 
(التوحيدية» ص ؟؛ الجامع؛ ص5؛ الفقه. ص .)١885‏ الإيمان بها جملةٌ وتفصيلًا؛ الجملة أن تعتقد أن كل 
ما في علم الله من الكتب هو حقّ ثابت لا شك فيه. وأن جميع ما في هذه الكتب من القصص والأخبار 
والوعد والوعيد والأوامر والنواهي حق ثابت لا شك فيه وأن جميع ما في هذه الكتب دالٌّ على كلام الله 
القديم القائم بالذات العّلية (الجامع» ص5١-١5).‏ 
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عاشرًا: مُضيمون الزسبالة 


اكتمال الوحىء والكتاب في متناول الإنسان؛ يُمسكه بيدهء ويقرؤه بلغته» ويفهمه بعقله. 
ويحققه بفعله. الكتاب إذن هو مضمون النبوة الحسي العمليء وهو مجرد وسيلة وليس 
غاية. مجرد أداة وليس هدفا. إنما الهدف هو تحقيق الرسالة المتضمّنة فيه. ولكي يتم 
ذلك هناك ثلاث مراحل؛ الأولى إثيات الصحة التاريخية للنقل منعًا للتحريف والتبديل» 
والثانية الفهم الصحيح منعًا لسوء الفهم والتأويل؛ والثالثة تطبيق الشريعة منعًا للإيمان 
الميت. والكلام النظري غير مُمكن الوقوع. يتضمن المضمون العملي للرسالة إثبات صحتها 
وفهم نصوصها وتطبيق أوامرهاء وهنا يتحول علم أصول الدين إلى علم أصول الفقه 
ويصب فيه, وتعود إلى علم الأصول وحدته المفقودة بين النظر والعمل؛ وعلى هذا النحو لا 
يُصبح موضوع النيوة من الموضوعات المتعالية, بل يكون مسار الرسالة في التاريخ. ولأول 
مرة يظهر الإسلام كجزء من النبوة» كما اتضح في الحركة الإصلاحية الحديثة» في متناول 
الرسالة العامة» انتقالًا من المجردات والنظريات إلى الوقائع المحسوسة؛ ومن التوحيد إلى 
النظم؛ فالإسلام وانتشاره في التاريخ هو معجزة النبوة» ولكنه ظل حدينًا عامًا عن الإسلام 
في التاريخ» وانتشاره ومآثره» وتكوين جيل وقادةء وقضاء على إمبراطوريات ودولء ونشأة 
نُظّم جديدة, أى تقريظ للإسلام والدفاع عنه إعجابًا بالماضي» وريما تعويضًا عن هزائم 
العصر. وظل أيضًا مدحًا للشريعة الغراء دون تحقيقها علميًاء وبيان المسافة بين المثال 
والواقع ووسائل التنفيذ. وهو حديث خارج الزمان والتاريخ» ويلا أرض أو شعب أو 
شعب أو وطنء وكأنها مدائح نبوية أى تواشيح دينية أو مدائح سلطانية. ويرتبط بذلك 
الدفاع عن الإسلام ضد الانتقادات المعاصرة وشيهات الغرييين» مثل دعوى انتشار الإسلام 
بالسيف تنكرًا لمبادئ الإسلام: وتعلّم الرسول الشريعة من أسفاره إنكارًا للوحي. ومع 
ذلك هناك جذور عند القدماء إلى العودة بالنبوة إلى التاريخ والدخول فيه؛ وذلك بإظهار 
الإسلام ذاته وعرض شريعته طبقًا لحاجات المسلمين. فينتظم الحديث في ثلاثة أقسام 
رئيسية؛ العبادات وهي أركان الإسلام الخمس مع الجهاد دون تخصيصه كرْكن سادسء 
المعاملات وتشمل الأحوال الشخصية والحدود والمحرّمات والمباحات والأموات» الشرعيات 
وتشمل الأدلة الشرعية والفرق بين العقليات والشرعيات.؟” 


*" انظر الباب الأول: المقدمات النظرية» الفصل الثالث: نظرية العلمء ثامنًا: مناهج الأدلة. )١(‏ نقد 
الدليل النقلي. 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 
(أ) الأدلة الأربعة 


بعد ضمان تواتّر الرسالة في التاريخ وحفظها صحيحةٌ عبر الأجيال» تأتى قضية الاستدلال؛ 
استدلال الأحكام من الأدلة؛ أي الاستفادة من الرسالة في استنباط الأحكام من أجل تطبيقها؛ 
وبالتالي تحقيق الرسالة. والأدلة أربعة على ما هو معروف في علم أصول الفقه الكتاب؛ 
والسنة» والإجماع؛ والقياس. الكتاب والسنة دليلان نصيانء والإجماع والقياس دليلان 
عقليان. ولما كان الكتاب والسنة أيضًا يعتمدان على العقلء سواءٌ في شروط التواتر, أى في 
الاعتماد عليه كدليل قطعيء أو في إدراكه للحسن والقبح كصفات موضوعية في الأفعال 
وكأبنية فعلية في المجتمع؛ كان العقل أساس الأدلة الشرعية الأربعة» وهى التى انصبّت كلها 
في النهاية في الاجتهاد؛ أي في دليل العقل. فالعقل أساس النقل في الذليلين النقليّين؛ الكتاب 
والسنة» والعقل أساس النقل في دليكي الإجماع والاجتهاد؛ نظرًا لأن الإجماع يقوم على نقل 
وعقل جمعيء ولأن الاجتهاد يقوم على نقل وهو الأصلء وعلى عقل في الفرع» وعلى عقل 
في استنباط علة الحكم من الأصلء وعلى عقل في تحقيقها في الفرع» وعلى عقل في معرفة 
تشابُهها حتى يُمكن تعدية الحكم. فالأدلة الأربعة كلها ترتكز على الدليل الرابع؛ دليل 
العقل؛ وبالتالي كانت الأولوية الفعلية للدليل العقلي على دليل النقل» وكما هى معروف في 
نظرية العلم, وفي المقدمات النظرية الأولى. '' وبالتالي كان ترتيب الأدلة الأربعة: القياس ثم 


'" هذا هو الحال في «رسالة التوحيد» لمحمد عبدهء وإلى حد كبير «الحصون الحميدية» لحسين الجسر. 
وهذه المادة القادمة كلها أدخل في علم أصول الفقه؛ ولكنها هنا مستمدة من مصدّفات علم أصول الدين» 
خاصةً من «أصول الدين» للبغداديء «والعقائد النسفية» للنسفيء و«الفصل» لابن حزمء و«شرح الأصول 
الخمسة»» و«المغني. ج7١2‏ للقاضي عبد الجبارء ومستمدة أيضًا من كتب الفرّق مثل: «القرق بين 
الفرّق» للبغداديء «مقالات الإسلاميين» للأشعريء و«التنبيه والرد» للشافعي الملطيء و«وامكل والتّحَل» 
للشهرستاني. فقد خصّص البغدادي الأصلّين التاسع والعاشر لهذا الموضوع؛ الأصل التاسع في بيان 
معرفة أركان الإسلام (الآأصولء» ص5/١-7١3).:‏ الأصل العاشر في معرفة أحكام التكليف والأمر (الأصولء 
ص7١٠-328).‏ ويشمل الأصل التاسع خمسة عشر فركًاء تتدرج في أقسام ثلاث: (أ) العبادات» وهي: 
)١(‏ الأركان الخمسة. (؟) الشهادة. (؟) الصلاة. (5) الزكاة. (5) الصيام. (1) الحج. (/ا) شروطها. 
(8) الجهاد. (ب) المعاملات. وتشتمل الفروع: (5) أحكام المعاملات. )٠١(‏ الفروج. )١١(‏ الحدود. 
)١١(‏ المحرّمات والمباحات. )١1(‏ الأموات. (ج) الشرعيات» وتشمل الفروع: )١5(‏ مأخذ أحكام الشريعة. 
(15) القرق بين العقليات والشرعيات. في حين يشتمل الأصل العاشر على تحليل الخطاب ومباحث اللغة. 
ولما كنا قد بدأنا في رسالتنا: »0'18::6865 2160065 5©.] في تحديد البنية الثلاثية لعلم الأصولء ابتداءً 
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عاشرًا: مُضيمون الزسنالة 


الإجماع ثم السنة ثم الكتاب» ترتيبًا تصاعديًا يرتكز على القاعدة الطبيعية» وهو القياس 
أو الاجتهادء وهو دليل العقل. فعلى الإنسان أن يجتهد رأيه» فإن لم يجد ففي إجماع الأمة: 
حاضرًا أم ماضيًاء فإن لم يجد فعليه بالسنة ثم بالكتاب. وهناك اتفاق مبدثي بين الأصل 
الأول؛ الاجتهاد, والأصل الرابع؛ الكتاب» فالطرفان يلتقيان. ولا خلاف بين العقل والنقل؛ 
فالعقل أساس النقلء ومن يقدح في العقل يقدح في النقل؛ نظرًا لموافقة العقل الصريح 
مع النقل الصحيح.ء كما قال فقهاء الأمة من قبل. وعلى هذا النحو يُمكن أن يكون إبداع. 
أما تصوّر الأدلة الأربعة قديمًا فيقوم على أن النقل أساس العقلء فالقرآن والحديث نقلء 
والإجماع يعتمد على نقل» والقياس يعتمد أصله على نقل؛ فهو إنكار لدور العقل وللصفات 
الموضوعية للأفعال وللأينية الاجتماعية. وإن الترتيب التقليدي للأدلة ايتداءً من القرآن 
فالحديث فالإجماع فالقياسء يجعل الهرم قائمًا على قمته. والمخروط مُرتكرًا على رأسه, 
وكأن المعاني والأشياء كلها متضمّنة في اللغة» وهذا هو منهج التقليد.'" ولا يُمكن فهم 
القرآن إلا باللغة وأسباب النزول والناسخ والمنسوخ؛ فقد دوّن منذ لحظة الإعلان؛ وبالتالي 
فليست هناك حاجة إلى تطبيق التواتر فيه كما هو الحال في الحديث. وتعني «أسباب 
النزول» أولوية الواقع على الفكرء وأن كل آية هي تعبير عن موقف وحل دأُشكلء وبنية 
نظرية مُمكنة لوضع اجتماعي قائم. والناسخ والمنسوخ يعني وجود التطور داخل الوحي؛ 
وتكييف الشريعة طبقًا لقدرات الواقع؛ فاللغة تجمع القرآن والحديثء وأسباب النزول 


من الأدلة الأربعة» ثم مباحث اللغة والعلة» ثم موضوع الأحكام المقاصد؛ اتّبِعنا ذلك في عرض هذه المادة 
الأصولية. وهو أيضًا ما فعله القاضي عبد الجبار في تخصيص حزء للشرعيات من أجل الحديث عن 
الكتاب والسنة والإجماع والقياس؛ فصب علم أصول الدين في علم أصول الفقه (المغنى. ج7١).‏ وهي 
نفس قسمة المسلمين في «الملّل والتحّل» للشهرستاني إلى أهل أصول وأهل فروع. والأصول هي التوحيدء 
والعدل؛ والوعد والوعيد؛ والفروع أهل الاجتهاد والتشريع والفقه. وهى ما يفعله أيضًا البغدادي في 5 
«القرق بين الفرّق»؛ فقد اتفق جمهور أهل السنة وَالحَمَاغة على أصولٍ من أركان الدين» كَّ ركن منها 
يجب على كل عاقل بالغ معرفة حقيقته. ولكل ركن منها شعّبء وفي شُعّبها مسائلء واتفق أهل السنة 
منها على قول واحدء وضلال من خالفهم فيها ومنها. (9) في معرفة ما أجمعت عليه الأمة من أركان 
شريعة الإسلام. )٠١(‏ في معرفة أحكام الأمر والنهي والتكليف. )١١(‏ في معرفة فناء العباد وأحكامهم 
في المعاد (وهى أدخل في أمور المعاد) (الفرّقء ص؟؟"). 

"١‏ انظر رسالتنا الأولى: عتاتتةط عنن1 ,عو6ع0'8::6 وعلمطاة]2 وع.آ. 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


والناسخ والمنسوخ خاصّان بالقرآن وحده."” أما السنة فإنها في حاجة إلى نقل متواتر؛ 
نظرًا لأنها انتقلت بمرحلة شفاهية على مدى ماتتّي عام قبل تدوينها. فالسنة دليل بشرط 
تواترها كما هو معروف في شروط التواتر في نقل الرسالة» والتواتر وحده يُفيد اليقين. 
أما الآحادء وهى ما يفقد أحد شروط التواترء فلا يُورث إلا العلم الظنيء ولا سبيل لمعرفة 
صحته إلا بعدالة الراوي وضبطه وبلوغه وإسلامه؛ أي إلى بنية شعوره التاريخيء وكذلك 
المقهور الدى كان ق أضله اخاذا'ك أصعم بتتوائزا ى حقله فين وام سنيف النذا: 
مُتواتر من حيث الواقع لا يفيد إلا الظن. ومعظم السمعيات وأمور المعاد أخبار مشهورة. 
التواتر يُوحِبِ العلم والعمل في حين أن الآحاد يُوجِبٍ العمل دون العلم."” 

والإجماع حجة غير نصية» وإن كان يعتمد على نصّ يُوْحَدْ أساسًا للعقل. والنص هنا 
قد يكون متواترًا أو آحادًا أى مشهورًا؛ وبالتالي ترجع قطعية الإجماع أو ظنيته إلى نوع 
النص الذي يقوم عليه وفي هذه الحالة يلحق الإجماع بأحد الدليلّين النصيّين. أما العقل 
الجمعي فهو نوع من الاستدلال الجماعي يقوم به علماء الأمة. صحيحٌ أن الإجماع هو 
عمل جماعي للعقلء يعبّر عن وعي تاريخي يُعطي مزيدًا من الاطمئنان» أكثر مما يُعطي 
الاستدلال الفرديء كما أنه يحوّل النص من ظن إلى يقين؛ لأنه يُعطي له فهمًا في الزمان 
والمكان ومضمونًا في التاريخ, وهذا مما يدعو البعض إلى إثبات حجية الإجماع. ؛' ومع ذلك 


"” انظر بحثنا: ماذا تعني أسباب النزول؟ الدين والثورة في مصرء 157١-١11/1١م,‏ ج/اء اليمين واليسار 
في الفكر الدينيء دار ثابت» القاهرةء //11١م.‏ ويّشير البغدادي إلى هذا البّعد اللغوي في القرآن؛ إن يحتوي 
على نص ظاهر؛ عموم وخصوص.ء دليل خطابء لحن قولء تنبيه بالشيء على غيره» تصريح وتعريض» 
كناية وتأكيد (الأصول» ص؟ .)2١‏ 

*' وجوه الأدلة من السنة طرفها ثلاث: (أ) التواتر اللموجب للعلم الضروري. (ب) خيرٌ جار مجرى 
التواتر بالاستفاضة» يُوجِب العلم المكتسّبء كالأخبار الواردة في الرجم والمسح على الخُفينء وكأخبار 
الرؤية والحوض والشفاعة وعذاب القبر ونحو ذلكء ولا اعتبار فيه بخلاف أهل الأهواء. (ج) أخبار آحاد 
تُوحِبٍ العمل دون العلم بشروط؛ منها: اتصال السندء وعدالة الرواة» وجواز صحة المتن بالعقل من غير 
استحالة (الأصولء ص5 .)5١5-7١‏ وأبطل النظّام خبر الواحد إذا لم يُوحِبٍ العلم الضروري (الفرّق» 
ص555-7575). 

4" يُثبت الأشاعرة ومعظم المعتزلة الإجماع؛ فالإجماع الحتجٌّ به عند الأشاعرة إجماع أهل كل عصر على 
حكم من أحكام الشريعة (الآصولء ص5 »)3١‏ ويظهر من مسائل القاضي عبد الجبار في «المغني» آراء 
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عاشرًا: مَشَيْمون الزسبالة 


فللإجماع حدود تجعل البعض الآخر أقرب إلى نفيه كحجة في الاستدلال.*" فالإجماع يرتبط 
بتفسير جماعة في زمان ومكان معيّدَين. ولا كان نصه أقل عمومية وأكثر خصوصية من 
نصوص الكتابء فهو غير مُلزم إلا للعصر الذي انعقد فيه دون العصور التالية» وإلا كان 
مُلزِمًا لكل العصورء وكان ذلك عائقًا عن التقدم؛ ومانعًا من الإبداع وأقرب إلى التقليد. 
إن الإجماع خاضع لمصلحة العصرء ولما كانت المصالح مُتمايزة» ما يكون مصلحة لجماعة 
قد يكون مضرّة لأخرى في عصر آخرء أو لنفس الجماعة في نفس العصرء كان مُلزِمًا 
فقط لعصره. فإلزامه كلَّ عصر يجعله قوة على الإبداع» ودافعًا على التقدم, ويقلّل التبعية 
القوماة» محف سن قل الماح كنا أنه وضهعي أحيانا التقرقةتيين:الإجماء والكقلين: 
فالإجماع إن لم يكن قائمًا على يقين؛ أي إنه إذا لم تتوافر شروطه: وغالبًا ما لا يحدث ذلك» 
فإنه يكون تقليدًا خفيًا. ومن شروطه ضرورة اعتماده على أصل نقلي متواترء وأن يكون 


المعتزلة في الإجماع: باستثناء النظّام وواصل وضرار: الكلام في الإجماع؛ بيان صورة الإجماع؛ في أنه 
يصح حصوله ووقوعه في أنه لا يُمتّع في إجماع أمة أو جماعة أن يكون صوايًا دون آحادهم وأبعاضهم, 
في الدلالة على أن الإجماع حجة؛ في بيان الإجماع؛ في بيان مائية الإجماع؛ الوجوه التي يكون عليها الإجماع 
حمة .ق أن الإجماع قد يكون .عن القياس والاننتدلال: فق الهم مق جماعيم على ما الباطن مقلاقةةفى 
الإجماع؛ في كونه صوابًا وإن كان بصورة الخلافء في قول بعض الأمة إذا انتشر في جميعهم ولم يُعرّف 
مُخالف ما حكمه في القول إذا قال به بعضهم ولم يظهر الخلاف من غير انتشارء في بيان الطرق التي 
يُعرّف بها ثبوت الإجماع (المغني» ج1١2‏ ص 87-9١0‏ ؟). ١‏ 
“' أنكر النظّام حجة الإجماع في الفروع الشرعية؛ ثم إنه عم إجماع الصحابة على الاجتهاد في الفروع 
الشرعية» وطعن في فتاوى الصحابة وجميع فرق الأمة (الفرّق» ص؟١١).‏ جوّز إجماع الأمة في كل عصر 
في جميع الأعصار على الخطأ من جهة الرأي والاستدلال» ويلزمه الشك في التواتر والآحاد والقياس (الفرّق» 
ص55-757؟). جواز اجتماع الأمة على الضلالة (الفرّق» ص58-7717””). أبطل إجماع الصحابة ولم 
رّه حجة (الفرّق» ص5١").‏ قال في الإجماع إنه ليس بحجة في الشرع (المكل. ج١ء‏ ص 67-85). الإجماع 
وخبر الواحد والقياس ليس بحجة عند النظّامية» ولا يذكرون الصحابة ولا عليًا بسوء (الاعتقادات, 
ص .)15-5١‏ طعن النظّام في فتاوى الصحابة بالاجتهاد» وقال إن ذلك منهم لأمرّين؛ إما لجهل بأن ذلك 
لا يحل لهمء أو لأنهم أرادوا أن يكونوا زعماء وأرباب مذاهب تَنسّب إليهم (الفرّق» ص5١؟).‏ أما ضرار 
بن عمرى فقد شك في جميع عامة المسلمينء وقال لا أدري لعل سرائر العامة كلها ترك وكفر (الفرّق» 
ص 5 .)5١‏ أما واصل بن عطاء فإنه يشك في عدالة علي ويَنِيه وابن عباس وطلحة والزبير وعائشة وكل 
من شهد حرب الجمل من الفريقين (الفرّق» ص .)"7١‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


تاماه وألا يُعارض إجماتًا سابقًا؛ فالمصالح تتغير ولكن لا تنقلب, إلى آخر ما هو معروف في 
علم أصول الفقه من شروط المجتمعين في العلم والفضلء بل هناك صعوية في الاتفاق على 
شروط تابتة للإجماع الصحيح. فما زال الأساس النظري للإجماع خاضعًا للرأي والظن 
والهوى والمصلحةء مثل: هل هى إجماع خاص أم عام؟ هل هو أهل الحل والعقد أم عامة 
المسلمين؟ كم عدد الْمجتمعين؟ هل هناك حد أدنى للإجماع؟ هل هو إجماع مُطلّق أم إجماع 
بالأغلبية؟ وما هي حدود الأغلبية؟ ما هى هدف المعارّضة؟ ماذا لى كانت معارضة واحد 
فقطة .هل ينظل الجاع وق عل 'أصيول الفقه نامقل الأسسن النظرئة لقاع يكنا 
خلافية؛ وبالتالي كيف يكون أساسًا للاستدلال ودليلًا للعقل الجمعي؟ وتخضع نصوص 
الإجماع لما تخضع له نصوص الوحي من تفسير وتأويل» وكل تأويل هو اختيار اجتماعي؛ 
أذ قو قاط تدس دن لفل الذي مو و التمقيعة نتاج اجتماعي؛ وبالتالي يتحول الخلاف 
ف الإجماع :لات حول تأويل التضوض: ونعود إلى الححة النضية من بجديبة ويندان 
الأمر صعوية إذا ما ظهر الإجماع كحل لمشكلة التعارض بين النصوص في الكتاب أو السنة 
أى بينهما مكًا؛ِ فتعارض نصوص الكتاب ظاهري وله حله؛ إما في النسخ أو في التأويل 
في حين أن التعارض بين نصوص الإجماع حقيقي؛ إما لخطأ في النقلء أى لتغايّر المصالح 
من عصر إلى عصرء ومن جماعة إلى جماعة في نفس العصر. وقد يكون هناك إجماع على 
الشيء وضده في آن واحد في عصرّين مختلقفينء أو عند جماعتّين مختلفتين في عصر واحد. 
إن نص الإجماع في نهاية الأمر هى حجة سلطة؛ وليس حجة غقل؛ وإن كانت حجة السلطة 
تُقبّل في نصوص الوحي؛ لأنه غير معرّض للخطأ في الفكر أو في الرواية» إلا أنه لا يُمكن 
قبولها في نص الإجماع المعرّض للخطأ في الحكم: والمرتبط بمصلحة عصر معيّن وجماعة 
معيّنة» والمعرّض لخطأ في الرواية. وإذا كان الإجماع هو إجماع أهل الحل والعقد أو إجماع 
العامة» فغالبًا ما يكون الحكم تعبيرًا عن الوضع الطبقي للمُجِتِمعين؛ فاختيار العلماء غير 
اخقيان العامة هتكية أنسنطرا وكرعاءلا فرق فيه الاحقياوين 'إذا كان الطوفان 'رتمتلان 
الحق؛ ولكن ما يحدث عملا هو أن أحكام الإجماع إنما تعكس الأوضاع الطبقية للمُجتمعين 
ا وهناك فرق بين ما 
ينبغي أن يكون وما هى كائن ما دُمنا مع بشر؛ أي مع أهواء ومصالح. وفوق ذلك كله 
يجوز الإجماع في اللغة وفي التشريع؛ ولكنه يصعب في النظريات؛ أي في الاعتقاديات؛ لأن 
أساس النظر بات يقيني ثابت» في حين أن العمليات تراعي الظروف والمصالح؛ فلا يجوز 
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عاشرًا: مضيمون الزسنالة 


الاستدلال بالإجماع في موضوعات علم أصول الدين وإن جاز في موضوعات علم أصول 
الفقه.١”‏ 

ولا يوجد خلاف أكثر اتساكًا من الخلاف حول الدليل الرابع وهو القياس. ويعتمد 
إنكار القياس على سببّين رئيسيّين: الأول إثبات العلم السمعي الضروري وكفايته دونما 
حاجة إلى علم عقلي مُساعد أى مكمّل أو مؤسّسء والثاني مَخاطر العقل والقياس واحتمالات 
الخطأ فيه. والحقيقة أن الدفاع عن العلم السمعي لا يكون بهدم العقل؛ لأن العقل أساس 
النقل بل إن الأدلة الثلاثة الأولى التى هي أقرب إلى السمعء الكتاب والسنة والإجماع, لا 
تقوم إلا على الدليل الرابع وهو العقل؛ فالعقل أساس النقلء والإجماع عقل جماعيء ولا 
يُفهّم الكتاب والسنة بل لا يُنقّلان إلا بالعقل؛ فالاتفاق مع العقل شرط التواتر. وماذا عن 
الجهد الفردي في الفهم؟ وماذا عن دور الإنسان في الفهم والنظر؟ ليس العقل هادمًا للنقل» 
بل مؤْسّس له ومؤوّل له؛ حتى يكون للنقل دعامة يقوم عليهاء وحتى يكون له أثر يحدث 
فنئه 77 

أما مخاطر العقل فهي متومّمة لا أساس لها؛ إن كيف يؤدي العقل إلى الاستبداد 
بالرأي» العقل هو التنوير» والتنوير ضد الاستبداد بالرأي. القطيعة مضادّة للعقل؛ لأن 
العقل يقوم على البرهان. القطيعة جزم ترفض البراهين المضادة؛ والعقل حوار يخضع 


'" بالرغم من ظهور بعض المسائل الأصولية في علم الكلام إلا أن الإحساس بالتمايز بين العلمّين 
واضح. مثلًا: الأدلة الشرعية أنواع من الخلاف استقصيناها في كتب في أصول الفقهء ويكفي ذكر معناها 
للميتدئ في هذه الصناعة (الأصول. ص0 .)5١‏ 

"" هذا هو موقف أهل الظاهر والحنابلة بوجه عام. فعلم التوحيد هو أساس بناء العقائدء أشرف 
العلوم تبعًا للمعلوم» لكن بشرط ألا تخرج من مدلول الكتاب والسنة وإجماع العدولء ولا يدخل فيه 
مداخل مجردة لأدلة العقول (شرح الفقه. ص5). إن القول بالرأي والعقل المجرد في الفقه والشريعة 
بدعة وضلالة؛ فأولى أن يكون ذلك في علم التوحيد والصفات بدعة وضلالة. قال فخر الإسلام علي 
البزدوي في أصول الفقه إنه لم يرد في الشرع دليل على أن العقل مُوجبء ولا يجوز أن يكون مُوحِبًا 
وعلة بدون الشرع؛ إذ العلل موضوعات الشرع, وليس إلى العباد؛ وذلك لأنه ينزع أن يسوق إلى الشركة, 
فمن جعله بلا دليل شرعًا فقد جاوز حد العبادء وتعدّى حد الشرع على وجه العناد (شرح الفقه. ص؛ 
النسفية. ص١5١).‏ والخوارج صنفان: الأزارقة ويُنكرون الاجتهاد في الأحكامء: ولا يقولون إلا بظاهر 
القرآن؛ والنجدات يُجيزون الاجتهاد في الأحكام (مقالات. ج١.‏ ص .)١15١‏ كما أنكر النظّام القياس إذا لم 
يُوجِب العلم الختزورئ (الفرّق» ص57 55-١‏ ١؛‏ الملل ج١,‏ ص827-85), وأنكر حجية القياس في الفروع 
الشرعية (الفرّقء ص؟77١,‏ ص5:21 .)١55-١‏ 
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للبراهين المضادة."" وحتى على افتراض الجزم في الرأي والقطع فيه فإن ذلك لا يبرّر 
الاعتقاد؛ لأن الاعتقاد دونَ رأي تقليدٌ؛ كما وُضَّح ذلك في نظرية العلم في المقدمات النظرية 
الأولى. والرأي ليس اعتقادًا أى تقليدًا أعمى؛ بل هو برهان يقينيء والعقل هو التوسط 
له الخظرف» إن يستطيخغ :العقل :إسكلم الأطرات ومدرفة اليناء والرؤية المحايدة: والتخود 
والنزافة رو هين أن الموف اأجاري الوق متم ةر عنما 15:5 ولد يحني استمال: الخظأ 
في القياس عدم شرعيته؛ فكل اجتهاد قد يُخطئ وقد يُصيبء والمجتهد يُخطئ ويُصيبء 
وللمُخطئ أجر وللمُصيب أجران. وقواعد القياس وأشكاله قادرة على أن تضمن صحة 
القياسء. كما أن تعدٌّد الأقيسة لا يعي التشتت والتضارب والاختلاف؛ وبالتالي تكافق 
الكدلة» #الافيسة عاحة وشاملة نيفق علدها كل الناس» وتعدن المذاهن والآراء لا ايظعن فى 

صحة الرأيء بل يبيّن تغايّر المصالح من جماعة إلى جماعة» ومن فرد إلى فردء ومن مكان إلى 
مكان ومن زمان إلى زمان: وق علم أفنول الفقه »الم مشفة ب والضواتا كثير ما دام يؤدي 
إلى تحقيق مصالح العباد. والخلاف النظري لا ينفي وحدة العمل؛ ووحدة العمل لا تتطلب 
وحدة النظر بالضرورة.'؛ ولا يعني العقل أي تفضيل للنظر على العلم أو للتأمل على 
الفعل؛ فالعقل نظري وعمليء تأملي وفعلي. العقل النظري هو الباحث والسائل والموضّح 


“" فإن الإنسان إذا اعتقد عقدًا أى قال قولًا. فإما أن يكون فيه مُستفيدًا من غيره أى مستبدًا برأيه؛ 
فالمستفيد من غيره مسلم مُطيعء والدين هو الطاعة والتسليم: والمطيع هو المتديّن؛ والمستبد برأيه مُحدِثْ 
مُبتدع» وفي الخبر: «ما شقي امرؤق عن مشورة:» ولا سعد باستبداد برأي.» وربما يكون المستفيد من غيره 
مقلَّدًا قد وجد مذهبًا اتفاقياء بأن كان أبواه أو معلّمه على اعتقاد باطل فيتقلّده منه دون أن يتفكر 
في حقه وياطله. وصواب القول فيه وخطته؛ فحينئذ لا يكون مستفيدًا؛ لأنه حاصل على فائدة وعلم, 
ولا اتبع الأستاذ على بصيرة ويقين إلا مّن شهد بالحق وهم يعلمون شرط عظيم. وربما يكون المستبد 
برأيه مُستنبطًا مما استفاده. على شرط أن يعلم موضع الاستنباط وكيفيته؛ فحينئذ لا يكون مستبدًا 
حقيقة؛ لأنه حصّل العلم بقوة تلك الفائدة لعلم الذين يستنبطونه منهم ركن عظيم (المكل» ج١1‏ ص00 ). 
انظر أيضًا: الباب الأول: المقدمات النظريةء الفصل الثالث: نظرية العلم, ثانيًا: تعريف العلم؛ )١(‏ الشك 
والظن والوهم. (؟) الجهل والظن. )١(‏ التقليد. (5) المطابقة في العلم. 

*" كل طرق قصد الأمور ذميم. غالى المعتزلة في التوحيد حتى وصلوا إلى التعطيل بنفي الصفات المشيهة, 
قعدوا حتى وصفوا الخالق بصفات الأجسامء والروافض غالَوا في النبوة والإمامة حتى وصلوا إلى الحلولء 
والخوارج قصّروا حيث نقّوا تحكيم الرجال (المللء ج١2‏ ص؟؟). 

'؟ الكلام في الاجتهاد: فيما لا يصح من المذاهب أن يكون جميعه حقَّاء وفيما يصح ذلك فيهء الشروط التي 
معها يصح تصويب المذاهب المختلفة» في تمييز ما الحق فيه واحد من الشرعيات مما نقول فيه إن لكل 
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والكاشفء والعقل العملي يوجّه نتائج العقل النظري إلى الحياة العملية. وكل مسألة نظرية 
لا ينتج عنها أثر عملي فخارجة عن علم الأصول. 

العقل ليس شبهة يبدأ بها تاريخ العالم. وكيف يبدأ تاريخ العالم كله بشبهة العقل؟ 
هل لأن اللعين الأول قاس واستدل؟ وعلى هذا النحى يكون الفكر الإنساني الآن عودًا إلى 
الشبهة الأولى أى تكرارًا لها في شبهة ثانية» ويكون العقل الإنساني هو استمرارًا لعقل 
الشيطان! فقد نشأت الشبهات في آخر الخليقة بتحكيم العقل أيضًا؛ لأن العقل يخلط بين 
المستويات منذ أول الخليقة! فهل نشأت الشبهات في أول الخليقة بتحكيم العقل؟ هل 
تاريخ الحضارة الإنسانية هو تاريخ الضياع والضلال؟ إن العقل هو وسيلة درء الشبهات: 
وتوضيح اللّبسء وإحكام المتشابهات, والتمييز بين المستويات.'؟ هناك القياس الجلي الذي 


مجتهد نصيبًاء في الدلالة على أن كل مُجتهد مُصيبء الكلام في الأشبه (المغنيء ج/1١ء‏ ص 8716-5050؟). 
كما يذكر القاضي عبد الجبار عدة مسائل تبيّن أهمية القياس وموضوعاته؛ فصل في الكلام في القياس: 
في بيان صورة القياس والاجتهاد وصفة المكلّفء في جواز التعبد بالقياس والاجتهادء في أنه تعالى قد 
تعبّد بالقياس والاجتهاد والسمعياتء في بيان الشروط التي معها يصح تصويب المذاهب المختلفة» في 
جواز التعبد بالقياس والاجتهادء في أنه تعالى قد تعبّد بالقياس والاجتهاد ومنها السمعياتء في بيان 
موضع القياسء في بيان أصول القياسء في علة القياسء في بيان طرق صحة العلة؛ باب في شروط العلة 
وأحكامهاء فيما يتنا عن العلل وتعلّق الحكم بهماء في بيان ما تتنافى فيه العلل ولا تتنافى فيه فيما 
يتنافى عن العلل ومفارقته لما لا يتنافء فيما يجوز التعبد به في العلل المتنافية ولا يجوزء فيما وقع للتعبد 
به في العلل المتنافية» فيما يقوّي العلل ويرجّحهاء في القرق بين العلة والشّبه والاشتباه (المغنيء ج/7١ء‏ 
ص ١/١‏ -؟0؟). 

١‏ هذه الشبهات كلها ناشئة من شبهات اللعين الأولء تلك في الأول مصدرهاء وهذه في الآخر مَظهرها 
(المللء ج١,‏ ص55). اللعين الأول لما حكّم العقل على من لا يحتكم عليه العقل زمه أن يجري حكم 
الخالق في الخلق أى حكم الخلق في الخالق؛ الأول غلقٌ والثاني تقصير. ثار من الشبهة الأولى مذاهب 
الحلولية والتناسخية والمشبّهة والغلاة من الروافضء حتى غالوا في حق شخص من الأشخاص»؛ حتى 
وصفوه بصفات «الجلال»؛ وكان من الشبهة الثانية مذاهب القدرية والجبرية والمجسّمة, حتى قصّروا 
في وصفه بصفات ال مخلوقين. فالمعتزلة مشبّهة الأفعال والمشبّهة حلولية الصفات» وكل واحد منهم أعور 
بأي عيتيه (الملل» ج١.‏ ص .)5١-7١‏ وعنه نشأ مذهب الخوارج؛ إذ لا فرق بين قولهم لا حاكم إلا الله 
ولا يحكم الرجال؛ ويين قوله لا أسجد لكء أأسجد لبشر خلقته من صلصال؟ (المكل. ج١.‏ ص١5-5؟5؟).‏ 
اعلم أن أول شبهة وقعت في الخليقة شبهة إبليس» ومصدرها استبداد الرأي في مقابلة النصء واختياره 
الهوى في معارضة الأمرء واستكباره بالمادة التي خلق الله منها وهي النار على مادة آدم وهي الطين 
وانشعبت من هذه الشبهة سبع شبهات أخرى الملل ج١,‏ ص5١-15١).‏ 
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يكون الفرع فيه أولى بالحكم من الأصلء وهناك القياس الذي فرعه من معنى أصله دون 
أن يكون أحدهما أولى من الآخرء وهناك القياس يغلية الأشياه والترجيحات. هناك قياس 
العلة وقياس الدلالة وقياس الشبه. كل ذلك من أجل دقة المعنى والوصفء وليس من أجل 
الاشتباده. إن قياس إبليس طلب للعلة؛ وطلب العلة إحكام الظواهر وإدراكها في علاقتها 
بالمعلول. طلب العلة هو البحث عن السبب من أجل سيطرة الإنسان على قوانين الطبيعة 
والتنبق بمسارها."؛ خطأ إبليس ليس في القياس الصحيح, بل في القياس الخاطئ في خلطه 
بين الكم والكيفء بين الجبر والحرية؛ فالنار ولو أنها أفضل من الطين إلا أن الطين بفعل 
الروح بها كيف؛ وبالتالي فهي أغنى وأقدر. وقد يكون الطين أي الأرض أقيم عند شعب 
محتلء حياته الأرضء وكرامته في الأرضء في حين أن النار في الأرضء والشمس غالبًا عليهاء 
ومعروفة ديانات الشرق من قبل. ليس الخطأ في القياس في ذاته؛ أي في صورته؛ بل في مادته 
وأهدافه ونواياه واستخداماته وتطبيقاته, ولقد قاس إبراهيم ووصل إلى الحق؛ فالقياس 
لا يؤدي إلى الباطل ضرورة. ليس القياس محاجّة وجدلًا بالضرورة:» بل قد يكون برهانًا 
ويقينًا. ولاذا احتقار الذات» وإدانة النفسء واتهام العقل؛ واستصغار الإنسان لنفسه؟؟؟ 
والحقيقة أن كل مصادر الشريعة الأربعة مُرتكزة على المصدر الرابع وهو الاجتهاد؛ قد 
يُصيب وقد يُخطئ؛ لذلك وضعت شروط للاجتهاد حتى يكون احتمال الصواب أرجح 


"؟ طلب القدرية العلة في كل شيء من سنح اللعين الأول؛ إذ طلب العلة في الخلق أولًاء والحكمة في 
التكليف ثانياء والفاكدة في تكليف السجود لآدم ثالفًا (الملل ج١ء‏ ص١؟).‏ 

"؟ يقول الملطي الشافعي مثلًا: فكيف وأنت ترجع في أمرك كله إلى عقلك الفاسد ورأيك الأعرج فتقول: 
ففعل فلان: ولمّ كان؟ وممَّ كان؟ وأنت يا جاهل قد ضارّع قولك قول إبليس حين قاسء فقال: م«#إخَلَقَتَنِي 
منْ نَارِ وَخَلَقَتَهُ منْ طِيِنَ» (الأعراف: ؟1).: فأنت مُعارض كما عارّض أولياء الشيطان؛ ثم من أدل 
الأدلة أنك لو قطعت واجتهدت لم يصح لك أصل تعتمد عليه إلا أن تكذب وتنقل الكذب لتستريح إليه» 
ولا راحة لكذاب ... استعمال إبليس القياس مع وجود النص خطأ وقياس فاسد. وأهل البدع وافقوا 
إبليس في القياس وتركوا النص من التنزيل» وتأوّلوا تأويلًا فاسدًاء فعدلوا عن نص الخبر إلى القياس 
الفاسد (التنبيه. ص١١-7١).‏ وقد قال جماعة من التابعين: أول من قاس إبليس ليدفع بقياسه ما أمره 
به نضا ... وأهل البدع وافقوا إبليس في مجال القياس» وتركوا النص من التنزيل» وتأوّلوا تأويلًا فاسدًاء 
فعدلوا عن نص الخبر إلى القياس الفاسد (التنبيه. ص١65-8).‏ كل الشبهات نشأت من مُنافقي زمن 
النبي الذين لم يرضّوا بحكمهء وسألوا عما مُنِعوا وجادلوا (الملل» ج١.‏ ص؟5-5؟). 
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من احتمال الخطأ. ؛؛ في دليل العقل يتوحّد علم أصول الدين وعلم أصول الفقه؛ الأول في 
نظرية الحسن والقبح العقليّينء والثاني في دليل القياس. يتوحّد العلمان في العقل ويجد 
عله الأسنول وهدكه ف العقل: ومع ذلك تال القسمنة عم القدماء قاكنة مر الكخكام الحقلية 
والأحكام الشرعية. فإن كانت العقول تدل على صحة الصحيح واستحالة المحال في التوحيد 
والعدل م والوعيدء فإنه لا وجوب ف الشرعء وإذا استدل العاقل على ذلك قبل ورود 
الشرع لما استحق الثواب» ولو كفر ما استحق ق العقابء ولو أنعم الله عليه بعد ذلك بالشرع 
كان لطفًا ونعمة وفضلًاء وإن عذَّبٍ الكافر كان عدلًا. فإذا أمكن معرفة الله بالعقل فإن 
وجوبها بالشرع. وأفعال العقلاء كلها قبل الشرع على الإباحة, لا تحليل فيها ولا تحريم. 
ليس في الأحكام العقلية ناسخ ومنسوخ كما هو الحال في الأحكام الشرعية. وإذا كانت 
الأحكام العقلية قد تكون بعينها مثل كون العرّض سوادًاء وقد تكون بغيرها كما يدل 
الشيء في العقل بنفسه على غيره مثل دلالة الفعل على الفاعل؛ فإن الأحكام الشرعية إما أن 
تكون اسمًا أى دليل اسم أو معنَّى مُودَعًا في الاسمء فالأحكام الشرعية في الوجود والحظر 
والإباحة تُعرّف من الخبرء والخبر على لسان الرسولء وأحكام المعاد بالخبر وإن دل العقل 
على الجور؛ لذلك كان تحليل الخطاب هو منطق الخبر من أجل إحكام لغته. من حيث 
العموم والخصوص. أو التشابه والإحكامء أو الإجمال والتبيين.** والحقيقة أن هذه الثنائية 


*؛ عند عباد بن سليمان يُعرَف الحق من كتاب الله وإجماع المسلمين وحُجّج العقول (مقالات» ج", 
ص1717١).‏ للأنبياء أن يجتهدوا مُطلَقَا وعليه الأكثرء أى بعد انتظار الوحي وعليه الحنفية» وإذا اجتهدوا 
فلا بد من إصابتهم ابتداءً وانتهاءَ (شرح الفقهه ص"١١).‏ وإجابة على سؤال: هل يكون ما يُعلّم 
بالاجتهاد دين؟ اختلفت إجابات الفرّق بين الإثبات والنفي (مقالات. ج”. ص .)١5١5‏ وذهب بعض 
الأشاعرة والمعتزلة إلى أن كل مجتهد في المسائل الشرعية الفرعية التي لا قاطع فيها مُصيب. والحقيقة 
أن هناك احتمالات أريعة: (أ) ليس لله فيها حكم معيّن قبل الاجتهادء وهنا قد تتعدد الأحكام الحقة في 
مادة واحدةء ويكون كل مُجتهد مُصيبًا. (ب) الحكم معيّن ولا دليل عليه من الله» والعثور عليه كالعثور 
على دفينة. (ج) الحكم معيّن وله دليل قطعي. (د) الحكم معيّن وله دليل ظني (شرح الفقهء ص؟؟١).‏ 
لا يجوز الاجتهاد إلا عن علم ما أنزله الله في كتابه من الأحكام؛ وعلم السنن وما أجمع عليه المسلمون؛ 
حتى يُعرّف الأشباه والنظائر ويرّد النوع إلى الأصول. والُستفتي له أن يُفتي فيقلّد بعض الْمُفتين. وقال 
بعض أهل القياس ليس المستفتي أن يقلّده وعليه أن ينظر ويسأل من الدليل والعلة؛ حتى يستدل 
بالدليل ويصح له الحق (مقالات؛. ج؟. ص؛ .)١5‏ 
* في بيان مأخذ أحكام الشريعة (الأصولء ص”١5-57١3).‏ القرق بين العقليات والشرعيات: الأمور 
العقلية يدل عليها العقل قبل الشرع, والأحكام الشرعية يدل عليها الشرع؛ الحكم العقلي قد يكون بعينه 
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بين حكم العقل وحكم الشرعء تنتفي بمجرد التوحيد بين العقل والنقلء وتأسيس النقل 
على العقل. يُعطي العقل الحكم الكيفي ويفصّل النقل الحكم الكمي. يحدّد الحكم العقلي 
الغائة والهدف بيكنا بده الفكم الك الؤسلة :والطريقة: يكشف الأول العلة العافية 
بينما يحدّد الثاني العلة المادية. وما كان العقل والشرع لا بد لهما من خطاب كان الطريق 
العرفة الكدكاء حى تكليل الخطات: 


(ب) تحليل الخطاب 


بعد إثبات الصحة التاريخية للنص تأتي مرحلة فهمه وتفسيره وتأويله إن اقتضى الأمرء 
ويأتي تحليل الخطاب باعتباره نظرية في التفسير؛ أي في فهم النص. وإذا كان كل خطاب 
تكترع على ثلاثة عناصر؛ اللفظ والمعنى والشيء. تضمّن تحليل الخطاب هذه العناصر 
الثلاثة؛ اللفظ الْمستعمّلء والمعنى المستفاد منهء والشىء الْمشار إليه بهذا اللفظ وله هذا 
الخو ' 

ولكن قبل الشروع في تحليل عناصر الخطاب على نحو علمي صرف يتأكد أولًا أن 
الخطاب ليس مجرد قول أو كلام بل هو تكليف وأمرء فهو خطاب موجه نحو الإنسان؛ 
نداء إلى الفعل» وتوجيه للسلوك» فهو ليس مجرد لغة بل أمرء ليس مجرد معرفة نظرية 
بل توجِّه عمي. والتكليف من الكُلفة, أي من المشقة والعمل والجهدء'* بل إن تحليل 


مثل كون العرش سوادًاء وقد يدل الشيء في العقل بنفسه على غيره مثل دلالة الفعل على الفاعل» وقد 
يكون الشيء في العقل دليلًا على غيره مثل دلالة المعجزة للنبي» والقرق بين العقليات والشرعيات أن 
الأولى لا نَسخ فيها والثانية بها نسخ, الأدلة الشرعية إما اسم أو دليل اسم أو معنَّى مُودَع في الاسم 
(الأصولء ص5١7-7١23).‏ ويُعطي القاضي عبد الجبار مسائل مُشابهة. مثل: العقول تدل على صحة 
الصحيح واستحالة المحال في التوحيد والعدل والوعد والوعيدء معرفة الله بالعقل ووجويها بالشرع عند 
الأشاعرة» وبالعقل عند المعتزلة إما بالخواطر أو بدونهاء وعند أهل الظاهر أفعال العقلاء قبل الشرع 
على الإباحة. عند الأشاعرة لا واجب قبل ورود الشرعء ولى استدل عاقل على ذلك قبل ورود الشرع لما 
استحق الثواب» ولى كفر لما استحق عقابء ولو أنعم الله بعد ذلك كان لطفًا ونعمة وفضلًاء وإن عذَّب 
الكافر كان عدلًاء مثل إيلام الأطفال والبهائم ابتداءً. والأحكام الشرعية في الوجوب والحظر والإباحة من 
أحكام المعاد بالخبر وإن دل العقل على الجورء الأسماء والأحكام من النقلء في بيان الأحكام التي تَعلّم 
بالسمعء في بيان ما يدل على وجوب الأفعال الشرعية من ضروب الأدلة (المغني» ج/1١2ء‏ ص5-617 .)٠١‏ 
في بيان ما يجوز أن يدل عليه الخطاب وسائر الأدلة السمعية (المغني» ج/١١ء‏ ص97). 

*؟ معنى التكليف من الكُلفة؛ أي التعب والمشقة في الشرع (الأصولء ص7١3).‏ 
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الخطاب هو في الواقع تابع للتكليف والأمر وجزء منه؛ فالوحي أولًا تكليف وأمرء ثم يأتي 
يعن ذلك كخيل الخطاي عاخن مناطر». ويكسن ول معني التكليفت سمه وتروعله 
وترتيبه وأوصافه؛ المكلّف والمكلّفء وما يصح وروده فيه قبل تحليل أقسام الخطاب في 
الأمر والنهي والاستخبارء ثم تأتي بعد ذلك مباحث الألفاظ على ما هو معروف في علم 
أصول الفقه؛ ولكن على نحو مختصر مثل العموم والخصوصء'؛ والمُحمَل والمفنّسء ثم 
تأتى مباحث المعاني مثل دليل الخطاب أو مفهوم الخطاب؛ من أجل فهم المعنى مباشرةً 
فون الووَي عتكليل. الألفاظ: كما يُمكن فهم الدلالة ليس فقط من اللفظء بل أيضًا من 
الفعل؛ فعل النبي. فما دام الخطاب تكليفًا وأمرًا فإنه إذا ما تحقّق هذا الأمر في فعل؛ فإن 
هذا الفعل يكون خطابا متحققا له نفس الدلالة اللقظئة ف الخطابه:وقه مدكل .مؤضوع 
النسخ مقرونًا بالخير. وهى أحد أقسام الخطابء. كأحد وسائل التراجيح حين تعاض 
الخيرين» ولكنه في الحقيقة أدخل في تطور النبوة."؛ 

وبالرغم من أن التكليف يكون ابتداءً؛ نظرًا لحصول الإنسان على حرية الإرادة 
واستقلال العقل؛ نتيجةً لتطوّر الوحي واكتماله وتحقيق غايته بشرط البلوغ, إلا أنه 
أيضًا يكون لغاية» وهو استمرار تحقيق الوحي كنظام مثالي للعالم تزدهر فيه الطبيعة 
من خلال الفعل الإنساني الفردي والجماعي. التكليف ابتداءً نابع من طبيعة المكلّفء ومع 
ذلك فيه تحقيق لمصالح الناسء والتكليف من طبيعة الإنسان» ومع ذلك له إرادة لحدوثه 
وإرادة لكونه وإرادة لفعله.؟؛ 

ويظل النظر أول الواجبات على المكلّف؛ أي فعل العقل وليس عمل اليدء ويبدأ النظر 
إما ضرورةً أو بداهة أم استدلالاء على ما هو معروف في نظرية العلم وقسمته إلى ضروري 


"؟ أقسام التكليف: (أ) أمنٌء مثل: «أَقيمُوا الصَّلَاةَم (ب) نهيء مثل: للا تَفتَرُوا عَلَى الله كَذِبا4 (ج 

مثل: للا يَمَسّهُ إَِّا الْمُطَهَرُونَ» (الأصولء ص١٠"‏ -011). 

“؟ هذا هو مضمون الأصل العاشر عند البغدادي «في معرفة أحكام التكليف والأمر»» ويشمل خمسة عشر 
فرعًا: )١(‏ معنى التكليف. (؟) أقسامه. (؟) شروطه. (5) ترتيبه. (5) أوصاف المكلّف والمكلّف. (3) ما 
يصح وروده فيه. () أقسام الخطاب. (8) وجوب الأمر والنهي. () أقسام الأخبار. )٠١(‏ أقسام 
العموم والخصوص. )١١(‏ المجمل والمفسر. )١١(‏ المفهوم ودليل الخطاب. )١١(‏ أحكام أمثال النبي. 
)١8(‏ سخ الخطاب. )١5(‏ شروط التّسخ. 

*؟ شروط التكليف. عند الأشاعرة التكليف ابتداءً» وعند الجبائي له إرادة لحدوثه وإرادة لكونه وإرادة 
لفعله (الأصولء ص .)5١١-5١١‏ 
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ونظري."* ويظل السؤال بعد ذلك عن المعارف العقلية التي يتم الحصول عليها بالنظر 
نتوغية» كيئ: معارك تطزية أوله مق 'العقاقك المعرفة واه ويعتفاقه وقدله وحعيهةه 
وحواة الرسل والتكليتة كم تفصيل أركان الشتريعة::فهيدا المعارف من التوحيد إلى :اعد 
إلى النبوة؛ أي من العقليات بأصليها إلى أول موضوع في السمعيات ينتهي إلى تحقيق 
أحكام الشريعة. وقد تبدأ المعارف بالنفس أولًا ثم بالمعارف النظرية ثانيًا؛ أصل التوحيد 
والعدلء وما دون ذلك من أحكام الشريعة لا يُعرّف إلا بالخير. والحقيقة أن هذا الفصل 
بيك الشاركت الخطوية والتسعيفات الخطلية يدل الفظز سروك وها ينظ لخيزاقة ا موضدوها 
ومنهجّاء ويجعل العمل موضوعًا مُنفصِلًا عنه؛ موضوعًا ومنهجًا أيضًاء وهو ما يُعارض 
التطور الطبيعي من النظر إلى العمل./* ولا يعني التكليف أن هناك مكلَّفا ومكلّفَائِ فذاك 
تشخيص للتكليف وتصوير له على أنه أمر بين طرفينء من أعلى إلى أدنى» مثل تشخيص 
النبوة وجعلها علاقة بين طرفَين؛ أعلى وأدنى. فالحياة والعلم ليسا صفتَين في المكلّفء بل 
هما شرطان التكليف :والعقل والإزادة “ليشا صَفقن ق الكلف ايل هما شرطان القطيف: 
والعقل والإرادة ليسا صفتّين للمكلفء بل هما أيضًا شرطان للتكليف؛ فلا تكليف لميت 
جاهل بليد عاجز."* وللتكليف أُسُْس موضوعية في صفات الفعل المكلّف به, ولا يُمكن أن 
يتحول الأمن إلى حو والدمي إلى أمره تمحوه إزانة المكلقنه ولا كان ذلك الغا الطبيعة 
والاعقل: وهدكا الحسن والقند امهل ينه وهما من ميات الخو 57 


'* انظر الباب الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الثالث: نظرية العلم؛ ثالثًا: أقسام العلم. 

'* عند القدرية» المعارفٌ ضرورية» الله يخلقها في العقل ضرورةً دون استدلال. وعند أبي الهذيلء بعضها 
ضروري ويعضها مُكتسّبء وبعد المعرفة بالنفس تلزم المعرفة بالتوحيد والعدل وإلا كان كافرّاء وفيما 
دون ذلك معرفة بالخبر بعد أن يصل إليه. وعند بشر بن المعتمرء الحال الثانية فكر والمعارف العقلية في 
الثالثة. وعند الإسكافي وجعفر بن حرب وجعفر بن مبشر والكعبيء المعارفة كسبية؛ لذلك كان الأطفال 
في الجنة (الأصولء ص١١511-9).‏ 

"* في أوصاف المكلّف والمكلّف؛ من شروط الأول: (أ) أن يكون حيًا عاًا؛ فالناتم ليس آمرًا ولا ناهيًا. 
(ب) أن يكون عائًا عارفًا بالإضافة إلى العلم» عارفًا بالصفة التى بها وجب الأمر. وصفات الثاني: 
(أ) القدرة دون العجزء بما في ذلك القدرة على الفعل والترك. (ب) العقل دون البلادة ونصب الدليل 
(الأصولء ص .)5١11١-5١١‏ 

"* في بيان ما يصح ورود التكليف بهء بكل ما ورد به أمرهء ولو نهى عنه لجاز (الأصولء ص١١7-‏ 
.)01١‏ 
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وبعد التأكيدات على أن الخطاب هو تكليف وأمرء ينقسم الخطاب إلى أربعة أقسام: 
أمر ونهي وخبر واستخبار. وقد يُضّم الاستخبار إلى الخبر؛ لآن الاستخبار هو طلب الخبر؛ 
وبالتالي لا يكون قسمًا مستقلًا؛ وبالتالي تكون قسمة الخطاب ثلاثية؛ أمر ونهي وخبر. 
ولما كان النهي هو ضد الأمر كان الأمر هو الأساسء خاصةً إذا كان الأمر بشيء تيا عن 
ضدنء والفيني طن كل شيء أمر بضده عند من يجوّز القلب العقلي في الأحكام دون البنية 
الموضوعية والموقف الحياتي لها؛ وبالتالي تكون ثنائية؛ أمر وخبرء ولكن أين باقي الصَّيّخْ 
والتي يُمكن جمعها في الصيغة الإنشائية» مثل التمني والتعجب والاستفهام؟ بل لقد أضاف 
القدماء صيغًا أخرىء مثل الوعد والوعيد والطلب والشفاعة والتلهف والاستثناء. وقد تكون 
القسمة كلها واحدة لما كان الخبر أيضًا نوعًا من الأمر غير المباشر؛ فالقصص مع أنه إخبار 
عن أحوال الأمم السابقة إلا أنه درس وعظة وعبرة لتقوية الأمر في بداية القصة أو في 
نهايتهاء فالخبر أمر يتضمن وسيلة الاقتناع به وطرق الإيحاء من أجل تحقيقه؛ وإلا كان 
مجرد أمر صوري عسكري غير مشفوع برجاء أو تمن. وصِيّْ الإنشاء لا تدل على حطة 
منزلة» بل تدل على رفعة القدرء ومن تواضع للإنسان رفع. أما قسمة الخطاب الُْفيد إلى 
اسم وفعل وحرفء فهي قسمة لغوية صرفةء ليس لها دلالة مباشرة في خطاب التكليف», 
مع أنه يُمكن حتى في هذه الحالة رؤية الفعل والفاعل؛ فالاسم هو الفاعل المكلّفء والفعل 
هى التكليفء والحرف هو الرابطة التي تريط الفعل والاسم في الزمان والمكان.؛* ومع ذلك 
تظل القسمة الثلاثية للخطاب إلى أمر ونهي وخبر هي القسمة الغالبة» ويُضْم الأمر والنهي 
معًا في مُقابل الخبر. 1 . ٠‏ 

فما هو الأمر والنهي؟ هل هما الإثبات والنفي على مستوى العقل وليسا على مستوى 
الفعل؛ إن إن الحكم إما عقلي أى فعلي؟ النفي والإثبات متصلان في العقل؛ وقد يكونان 


؛* تقسيم الخطاب الْمفيد إلى اسم وفعل وحرفء أما قسمة أصحاب المعاني للخطاب ففي أريعة: 
أمر ونهي وخبر واستخبار. الطلب والشفاعة داخلان في الأمرء والتمني والتلهف والنفي والاستثناء كل 
ذلك داخل فالخب وقد تاش :هذه القسمة من كقميم ‏ الكلام» فالكلام أمن ودمن.وخيز واستهبان 
وتمنَّ وتعجّب وسؤال. وقد تكون القسمة ثلاثية: أمر ونهي وخبر؛ فالاستخبار طلب الخبر. والقول عند 
اين كُلَّابِ أمرٌّ لعلة المأمورء ونهي لعلة النهيء وخبر لعلة الخبر. وقد تكون القسمة ثنائية: أمر وخبر؛ 
فالاستخبار في صيغة الأمرء والنهي ضمن الأمر إذا كان الأمر بالشيء نهيًا عن ضده (مقالات» ج",. 
ص8١‏ ١؛‏ الأصولء ص5 ١؟5-9١؟).‏ 
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مُنفصلين في الوجود؛ فلو أمكن للعقل نفيى المعدوم منطقيًا إلا أنه في الوجود لا ينفى إلا 
الموجود. فإذا تداخّل الإثبات والنفي في العقل فإنهما قد يتمايزان في الوجود. فإذا كان 
الإثبات في العقل والنفي حكمَّين كليَّين؛ إثبات الشيء هو إثباته من جميع أوجههء ونفي 
الشيء هى نفيه من جميع أوجهه؛ فإنهما في الوجود حكمان جزئيان؛ فإثبات شيء هو إثبات 
محمولء والمحمول أحد وجوه الموضوع؛ فإثبات صفة لا يعني إثبات كل الصفات» ونفي 
ضفة لاايعتي نفي'كُل الضفات.** وإذا كان ي .هكم العقل أن الأمر بشيء تهي عن .ضده, 
فإنه في الوجود قد لا يكون كذلك؛ فالحكم الشرعي لا ينقلب. الأمر الشرعي قد لا يكون ذهيًا 
عن ضده. والنهي عن شيء قد لا يكون أمرًا بضده. الحكم الشرعي خاص بالفعل وليس 
عامًا للعقل» والمواقف الإنسانية خاصة وإن تكرّرت في مواقف أخرى مشابهة؛ ولكن الإنسان 
لا يقيس فعلًا واحدًا على فعل واحد آخر في نفس الموقف."” في الأفعال صفات موضوعية 
وجودية لا يُمكن قلبها حضورًا وغيابًاه وجودًا وعدمًا. وهو أحد مُكتسّبات الإنسان المتعين 
في قدرته على التمييز بين الحسن والقبيح العقليّين كصفات موضوعية في الأشياء؛ حتى 
يبدو التوافق والتطابق بين العقل والطبيعة."” 

لذلك انقسمت الأفعال إلى أحكام خمسة كما هو معروف في الأحكام الشرعية في 
علم أصول الفقه: الوجوب والندب والإباحة» والكراهية والحظر أو التحريم. فالأمر يعني 


** اختلفوا في الإثبات والنفي على ثلاث مقالات: (أ) النفي مُتصِل بالإثبات في العقل» ولكن هل ينفى 
المعدوم أم لا ينفى إلا الموجود؟ (ب) عند الجبائي النفي كل قول واعتقاد دلَّ على عدم شيء؛ ولا يجوز 
أن يكون اتيت منفياء والإثبات كل قول واعتقاد ودل على وجود شيء. (ج) الْثيّت قد يكون منفيًا على 
وجه؛ والمنفي قد يكون مُحْبَتَا على وجه (مقالات». ج؟. ص ١١-1١؟1).‏ 

** وهو سؤال القدماء: هل يُشترَط في الأمر مقارنة النهي عن ضده؟ واختلاف الفرّق في ذلك بين النفي 
والإثبات (مقالات. ج؟: ص١٠١١).‏ 

"* وقد ركّز المعتزلة على هذه المسألة طبقًا لنظرية الحسن والقبح العقليِّين وإثبات الصفات الموضوعية 
للأفعال. ويتضح ذلك من المسائل التي يُثيرها القاضي عبد الجبارء مثل: في الأوامرء بيان أحكام الأوامرء 
بيان ما يدل على تحريم المسائل الشرعية؛ في النهي وكيفية دلالته على قبح المنهي عنه؛ في بيان أحكام 
النهيء في دلالة التحريم والتحليل إذا عُلّقا بالفعل أى عُلّقا بالأعيان» في بيان أن ما يدل على أن الفعل 
مباح من الأدلة السمعية» بيان ما هى أصله في الحظر وما هو أصل في الإباحة» بيان ما يدل على 
حسن الفعل وكونه ندبًا؟ ما يعرف به ما يتعلق بهذه الأحكام من سبب ووقت وشرط وعلة (المغني» 
ج1١‏ ص17١٠-01١).‏ انظر أيضًا الباب الثالث: الإنسان المتعين» الفصل الثاني: العقل الغائي (الحسن 
والقبح)» ثالكًا: صفات الأفعال. 





عاشرًا: مَضيمون الزسبالة 


الوجوبء والنهي يعني الحظر عقلًاء ولكنهما قد يعنيان درجتَّيهما الممكنتين؛ أي الندب 
والكراهة بدلالة» وقد يعني الأمر المباح أيضًا بدلالة» بل قد يتوسع البعض ويُدخْل الصيغ 
الإنشائية من ترغيب وإرشاد في الأمرء وتهديد ووعيد وإهانة وتأديب في النهي؛”* لذلك 
ارتبط الأمر والنهي بموضوع القدرة التي تكون وراء تحديدات درجات الأمر والنهي بين 
الضروري والممكن. وكما هو الحال في التمييز بين الحكم العقلي والحكم الفعليء فكذلك 
الأمر في القدرة؛ فالقدرة على الفعل قد لا تكون قدرة على الترك بالضرورة:ء والقدرة على 
الترك قد لا تكون قدرة على الفعل بالضرورة.** ويكون الأمر والنهي بالظاهر منعًا للتأويل 
ممصي اليا فالتاويل اسككتاء وليمن قامية ٠‏ , 

أما الخبر فقد ورد من قبل في تواثر الرسالة وشروط التواترء وهى ما يرد أيضًا في 
الدليل الثاني وهى السنة في علم أصول الفقهء ولكنه هنا هى أحد صِيَعْ الخطاب بعد الأمر 
والنهي؛ وليس منهجًا للنقل وطريقًا للرواية.' والقول أعم من الخبر؛ فالكلام يشمل الخبر 
وغيره. القول يشمل القضايا الخبرية والإنشائية على السواء. وأهم شيء في الخبر كصيغة 
في الخطاب هي نظرية الصدق والتمييز بين الخطاب الصادق والخطاب الكاذب؛ فلم يعد 
المطلوب هنا هو الصدق التاريخي؛ أي صحة النقل من حيث السندء بل صدق الخبر ذاته من 
حيث المتن. وقد يكون الصدق صوريًا خالصًا بمعنى اتفاق الخبر مع المبادئ الكلية للعقلء 
وهو الصدق النظري الخالص. وقد يكون صدقًا ماديا صرفًا بمعنى مطابقة الخبر للواقع 
طبقًا لمبدأ التحقق. والواقع هنا هو الواقع الإنساني وليس الواقع الكوني وعقائد الثنوية 
في النور والظلام. قد يكون صدقًا إنسانيًا خالصًا بمعنى صدق الفعل ومطابقته للنية 
والقصد؛ وبالتالي انتفت الجبرية من صدق النية والقصدء فالنية أحد أفعال الحرية» والجبر 


“* وجوه الأمر والنهي: (أ) الوجوب ومظاهره عند مالك والشافعي وأبي حنيفة وعامة الفقهاء. 
(ب) الندب عند القدرية. (ج) لا وجوب ولا ندب عند الواقفية إلا بدلالة» وعند الأأشعري وابن الراوندي. 
ويُصرّف الوجوب من ظاهره إلى وجوه ثمانية: )١(‏ الندب. (؟) الترغيب. (؟) الإرشاد. (5) الإباحة. 
(5) الطلب. ( )١‏ التهديد والوعيد. () الإهانة. (8) التأديب. ومنها أمر التكوين. ظاهر النهي التحريم: 
ولا يُصرّف إلى معنى التنزيه إلا بدلالة (الأصول. ص0١١15-19١5؟).‏ 

** هذا هو سؤال القدماء: هل القدرة على الفعل قدرة على الترك؟ 

'' وهذا هو سؤال القدماء: هل يكون قول الله «افعلوا» أمرًا بنفسه ظاهرًا أم لا؟ واختلاف الفرّق فيه 
بين النفي والإثبات (مقالات. ج؟. ص157١).‏ 

١‏ انظر في هذا الفصلء تاسعًا: تواثّر الرسالة» )١(‏ شروط التواتر. 


هه" 
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ليس به حرية قصد أو اختيار نية؛ فالصدق والكذب ليسا ضروريّين؛ أي كون الصادق 
صادقًا بالضرورة والكاذب كاذيًا بالضرورة؛ بل الصدق مرهون بالحرية والعقل. ٠"‏ الصدق 
والكذب إذن مرتبطان بالشعور؛ قد يكون الشعور صادقًاء ولكن من حيث النية يحدث 
تطابّق بين الخبر والواقع» وقد يكون الشعور كاذيًا من حيث النية ويحدث نفس التطابق. 
فالصدق والكذب ليسا فقط أمرّين صوريّين أى ماديّين لا شأن لهما بقصد الشعور؛ نظرًا 
لضرورة توافر النية في الصدق والكذب. وإن صح الكذب من غير قصدء فالصدق لا يصح 
من غير قصدء وإن كان الكذب خضوًا للغرور أو غيابًا للقيمة» فإن الإخبار بالصدق تعبير 
عن الواجب وحضور للقيمة في الشعورء وما ينبغي أن يكون. 

وسواء كان الخطاب أمرًا ونهيًا أم خبرًاء فإنه في كلتا الحالتّين يحتاج إلى فهم لمعناه, 
ولا يتأتى هذا الفهم إلا بمبادئ اللغة. وقد اقتصر علماء أصول الدين على بعض المبادئ 
المستعارة من علم أصول الفقه؛ مثل العام والخاص. والمُحكم والمتشابه. والْمُجمَل والمبيّنء 
والظاهر والمؤوّل. ولم يزيدوا على ذلك مبادئ أخرىء مثل الحقيقة والمجازء وهى من 
أوائلهاء أو الْمُطلّق والمقيّد والمستثنى والمستثنى منه وهي من أواخرها. وبعض المبادئ 
تتغير أسماؤهاء مثل الْمُحمَل والمبيّن الذي يُسمَّى المُجِمَل والمفسّر. والبعض لا يكون ظاهرًا 
كمبدأ. بل كحالة ثانية لمبدأ آخرء مثل المحكم والمتشايه الذي يدخل ضمن حللات الْمُجمَّل 
والفنشٌ. ويعضن البادئئ اتظهن.ق الح جواتيه فقطء مثل:الظاصن والموَوّلَ الذى لد يظهن إلا 
في المؤوّل وهو الأهم؛ لأن الظاهر لا إشكال فيهء ولأن نقد الباطنية أهم من نقد الظاهرية. 
وقد تظهر بعض المبادئ كحالات خاصة. مثل الُْجِمّل والمفسّر والمحكم والمتشابه. وقد تظهر 
كمبادئ عامة» مثل العموم والخصوص والتأويل. 


1١‏ أقسام الأشار» ينفسم الكير من بيت السو :لكاي إل :فى (1) تصادق وهو ما واقق منفرره: 
(ب) كاذب وهو ما كان خلاف مخبره؛ ولا يُمكن أن يكون هناك خبر صادق كاذبء أو قول رجل لم 
يكذب قط لأنه. كاذين.وهذا [يظاك فول الكتوية إن افاعل 'الصدق “لتقمل الكذي» وفاغل الكذب لا يفغل 
الصدق؛ وإن النور يفعل الصدقء والظلام يفعل الكذب. وعند الديصانية إحدى فرّق الثنوية, يصح 
الكذب من غير قصد إليه ولا علم به في حين أن الصدق لا يصح إلا من عالم به قاصدًا إليه. وعند 
المتأخرين من القدرية» خبر النائكم ليس صادقًا ولا كاذبًا؛ لأنه خالٍ من القصد. وعند الكرامية» حقيقة 
الت فى اتحير الحى كهنة منت والكد دهن القند الذق ل حمنى كتحقه. وعقن فريق آخر من الكرامية 
العسق هن الكيو والكذب بق منورة الك لنس يكين وعند اورم من العرامية الصعاق كو الهين 
الذي لقذان تغيننيه والكذب ها لابيجود لك الاكبان يها فالقيية والنميبة كلت وإة كاداعان ةما الخيد 
عنه (الأصولء ص17١1؟1/8-5١5).‏ 





عاشرًا: مضيفون الزسالة 


ومع أن العموم والخصوص صيغة لغوية إلا أنها تكشف عن اليُعد الشخصي للنص؛ 
الفردي أى الجماعي. فالنص متوجّه إلى الشخصء وموجّه لسلوك الفرد والجماعة. اللغة 
للسلوك والصيغة للفعل. فإذا كان النص صورة بلا مضمونء فإن تحديد الخاص والعام 
فيه تحديد لمضمونه لبيان البعد الشخصي في النص والعامل الفردي في الأمرء بصرف 
النظر عن التحديد الكمي للعام. وغاليًا ما يكون التحديد بأقل الجمع اثنّين فما أكثر. 
والقول بالعموم وحده وإنكار الخصوص هو تحويل للخطاب إلى مبدأ كلي صوري شامل 
وإنكار للبعد الفردي؛ التزام بالعزيمة دون الرخصة ويالقاعدة دون الاستثناء. كما أن 
إثبات الخصوص دون العموم هو إنكار أن أفعال الإنسان إنما هي أنماط عامة للسلوك 
تنطبق على كل إنسان في كل زمان؛ وليست أسماء أعلام خاصة تَطلّق على فرد معيّن أو 
جماعة معيّنة. في زمان معبّن ومكان معيّنء بل إن الفعل الفردي لا يكون كذلك إلا إذا 
كان نمطًا عاماء قائمًا على مبدأ عام. العموم والخصوص إذن واجهتان لشيء واحد, يُمكن 
تخصيص العام كما يُمكن تعميم الخاص. لا يوجد عام إلا ويُمكن تخصيصه. ولا خاص 
إلا ويُمكن تعميمه. وصيغة العموم هي الأصلء ولا يتحول إلى خصوص إلا بمخصّص 


٠"‏ أقسام العموم والخصوص. العموم عين الشمول والخصوص للأفرادء صِيَعْ الجمع؛: أقل الجمع 
(الأصولء» ص8١91-7١5؛‏ الفصلء جك ص 50”",. ص ه 5-5 5؛ التنبيه, صء ه). وعند اين الراوندي 
والمرجئة» قد يكون الخبر خاصًا يعم واحدًا وعامًا يعم اثنّين» وقد يكون عامًا خاصًا في اثتّين من نوع 
واحد. وعند عباد بن سليمان؛ الخاص لا يكون عامًا والعام لا يكون خاصًا (مقالات؛ ج؟: ص5١1١-١17١).‏ 
وعند الإباضية؛ كل شيء أمر الله به عباده فهى عام وليس بخاصء وليس في القرآن خصوص الملل ج", 
صغ 5). لذلك كان للعلماء مذهبان: عمومء: وعموم مع تأويل (الإرشاد. ص58١591-1١,‏ ص١557-95501؟).‏ 
المرجئة في الأمر والنهي على العموم أم لا على فرقتين: (أ) على الخصوص حتى تأتي دلالة العموم. 
(ب) على العموم حتى تأتي دلالة التخصيص (مقالات ج١2‏ ص8١7-١352).‏ وعند محمد بن شبيب» 
العموم الذي يُقصّد به الخصوص كما تجيز اللغة. وقد أنكر المرجئة أن يكون للعموم لفظة موضوعة 
له. والأمر كذلك عند المعتزلة طبقًا للمسائل التى يعرضها القاضى عبد الجبار: في بيان ما يصيّر 
العام عامًًا والخاص خاصاء في أن العام قد يقع خاصًا والخاص قد يقع عامًاء في بيان أن ما يصيّر 
العام خاصًا والخاص عامًاء وأنه يجب أن يكون مقارنًا لهماء الوجوه التي عليها يحسن الخبر العام 
والخاصء والوجوه التى عليها يقبحان وما يتفق ذلك في الشاهد والغائب وما يختلف فيه (المغنى:ء ج7١2‏ 
ص5 .)١-١‏ في أقسام الدلالة التى يختص بها العمومء ويتبين بها المراد بالخطاب الْمجمّل (المغني 
ج/اقء ص87). 
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من السنة أو الإجماع أو القياسء ولكن هل يكون العقل مخصّصًا؟ في هذه الحالة يكون 
العقل مؤوَلًا لا مخصّصَاء فالتخصيص نص من جنس العموم. وإن لم يكن في الوعد 
تخصيص ففي الوعيد تخصيص؛ لأن تحقيق الوعد مبدأ عام في حين أن تخصيص الوعيد 
من رفعة القدر.؟” ومن صفات التخصيص أن يكون العموم ظاهرًاء وألا يتأخر عنه وإلا 
كان تخا 3 

وبعد العموم والخصوص يأتي الُْجِمَل والمفسّرء وهما المفهومان اللذان يشملان أساسًا 
المحكم والمتشابه والظاهر والمؤوّل. فالمجمل هو الذي يحتاج إلى تفسير؛ وبالتالي فتعريف 
كل مفهوم يتم بالمفهوم الآخرء فهما مفهومان مُتضايفان أو مُتقابلان أو مُتضادَّان. أما 
التأويل خاصةٌ الباطني منه. فهو خروج على قواعد التفسيرء والظاهر هو إمساك عنها. 
ويكون الْمُجِمَل في عدة مَواطن؛ فقد يكون الإجمال في الحكم والمحكوم فيه؛ وهو أشد أنواع 
الإجمال؛ فالنص هنا يحتوي على معنّى عام لم يتحول بعد إلى حكم في الزمان والمكان؛ ولا 
يتوجه إلى محكوم فيه بعينه. وقد يكون الإجمال في الحكم فقطء في حين أن المحكوم فيه 
معلوم» وهو أقل إجمالًا من الأول. فالحكم هو الذي يحتاج إلى أن يتحول من معنّى عام إلى 
حكم خاص طالما أن المحكوم فيه قد تحدّد من قبل. وقد يكون الإجمال في المحكوم فيه في 
حين أن الحكم معلوم؛ وهو عكس الحالة السابقة؛ لأن الإجمال هذه المرة في الإنسان الذي 
يتوجه إليه الحكم, في حين أن الحكم قد تحوّل من قبل من معنَّى عام إلى حكم خاص. وقد 


* التخصيص بالسنة والإجماع والقياسء إذا سمع السامع المخبر فظاهره على العموم إن لم يكن في 
العقل ما يخصّصه. عند النظّام الخبر على العموم حتى يُتصفّح القرآن والإجماع والأخبار من أجل 
التخصيص. وعند أبي الهذيل والشحامء العموم لغة (مقالات. ج١ء‏ ص١١).‏ واختلفت المرجئة إذا 
وردت الأخبار وظاهرها العموم: (أ) الخبر بالعذاب يُتوقّف فيه لجواز الاستثناء. (ب) الوعد ليس فيه 
استثناء. والوعيد فيه استثناء. وذلك أيضًا بحكم اللغة (مقالات. ج١,‏ ص8-7017١3).‏ عند بعض علماء 
اللغة, الإثابة (الوعد) تقع؛ والعقاب (الوعيد) لا يقع. وبحكم اللغة (مقالاتء ج١,‏ ص .)5١١‏ عند المرجكة: 
ليس يجوز في عموميات الوعيد أن تحمل على الشمول والاستغراق؛ فاللفظة ليست موضوًا لهذا المعنى 
(الشرح. ص107-5-00). 

“ لا يجوز أن يقع في خطابه التخصيص أو الاستثناء على وجِهِ لا يظهرء في مفارقة حال مَن ليس 
بمُخاطّب للمُخاطّبِينء في البيان وافتراق أحوال الْمخاطّبِين فيما يفترقون فيه واتفاقهم فيما يتفقون؛ بيان 
المراد بالخطاب لا يجوز أن يتأخر عن وقت الخطاب إلى الحاجة» هل يجوز أن يتأخر التخصيص 
والاستثناء عن حال سماع الخطاب؟ فيما يجب أن يرتب خطاب الله عليه عند وروده (المغنيء ج7١2‏ 
صغ 55-4؛ الفصلء ص .)7١-565‏ 





عاشرًا: مضيمون الزسنالة 


يكون الإجمال في الحكم والمحكوم له؛ ولكن المحكوم عليه معلوم؛ وفي هذه الحالة يكون 
المعنى ما زال عامًًا ولم يتحول بعد إلى حكم؛ وفي الإنسان الذي يتوجه إليه الحكم؛ في حين 
أن الفعل الخاص وهو المحكوم عليه معروف. يدل إذن الُْجمَل والمفسّرء وهو ما سمّاه 
الأصوليون في علم أصول الفقه الْمُجِمَل والمبيّن» على بُعدٍ الإنسان الفردي وفعله الذي يتوجه 
إليه الحكم؛ في حين يدل الخاص والعام على يُعدٍ الإنسان أيضًا من حيث هو فرد أى جماعة. 
الْمجِمَّل هو القول والمبيّن هو الفعلء ولما كان القول أوسع نطاقًا من الفعل احتاج الُْجمّل 
إلى تبيين.'' 

ويدخل الْمُحكم والمُتشابه أيضًا كحالة خاصة في الْمُجِمَل والمفسّر؛ من أجل إحكام 
الزمان والمكان للفعل الإنسانى؛ لذلك كانت مواطن الإجمال الباقية خاصة باللفظ والمعنى؛ 
فقد يكون الإجمال في اللفظ من جهة صلاحه لمعنيّين حتى يتم اختيار أحدهما طبقًا 
للزمان والمكان؛ أي الواقعة التي يتم فيها الفعلء وهذا هو حال الْمحكم والمتشابه. وقد 
يكون الإجمال في اللفظ في نفسه معلومًا ثم صار مُحِمَلًا باستثناء مُحِمَلء وهذا هى حال 
المستثنى والمستثنى منه. وقد يكون الإجمال في اللفظ معقول المعنى لغوياء وضعت الشريعة 
له شروطاء مثل ألفاظ الصلاة والزكاة» ولكنه في حاجة إلى تأويل آخر؛ أي إخراج اللفظ 
من معناه الأصلي إلى معنَّى آخر؛ لوجود دليل أو إمارة أو قرينة» وهذا هو حال الظاهر 
والمؤوّل."7 

والمحكُم هو الواضح الذي ليس في حاجة إلى تأويل في حين يحتاج المتشابه. وهو 
الذي يُشير إلى معنّى واحد في حين يُشير المتشابه إلى معنيّين يتم ترجيح أحدهما دون 
الآخر؛ حتى يُمكن الإشارة إلى واقعة واحدة دون الأخرى. ويُمكن معرفة المتشابه فهو ليس 


” الْمُجِمَل الذي يحتاج إلى تفسير أقسامّه سبعة: )١(‏ الإجمال في الحكم والمحكوم فيه. (؟) الإجمال 
في الحكم؛ والمحكوم فيه معلوم. (؟) الإجمال في المحكوم فيهء والحكم معلوم. (5) الإجمال في الحكم 
والمحكوم لهء والمحكوم عليه معلوم. والحالات الأربعة الأولى هي حالات الْمُجمَّل والمفسّر (الأصولء 
ص 391-77١‏ ). 

"" والحالات الثلاث التالية هي التي تدخل في الُحكم والُتشايهء وفي المستثنى والمستثنى منهء وفي الظاهر 
والمؤوّلء وهي: (5) الإجمال في اللفظ من جهة صلاحه لمعنيّين. (1) الإجمال في اللفظ في نفسه معلوم 
وصار مُجِمَلَا باستثناء مُجِمّل. (0) الإجمال في اللفظ معقول المعنى لغويًاء وضعت الشريعة لها شروطًاء 
مثل ألفاظ الصلاة والزكاة ... إلخ» وهذه هي أقسام الْمجِمّلات في الكتاب والسنة وكلام الناس» وكل نوع 
يصير معلومًا بدليل وقرينة (الأصولء ص١522-552).‏ 


3 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


سرّا؛ وبالتالي لا يكون نموذج التشابه الحروف الأولى من السَّوّر؛ فهذه تدخل في حساب 
الأسلوب الجمالي واللغوي كما هو معروف في الأساليب الأدبية. المحكم هو الذي لا تأويل 
له غير تنزيله على عكس المتشابه الذي له تأويل؛» وقد يستعمل تعبير الألفاظ المشتركة 
للمتشابهات» مثل الوجه واليد والعين. وليس نموذج المتشابه هى القصص؛ لأنه لا يحتوي 
على معنيّينء ولو كان متشابهًا لما أدَى وظيفته في ضرب الأمثلة لحقائق التاريخ المستمدة 
من سلوك الأفراد والجماعات وتاريخ الشعوب. فالقصص ليس متشابهًا؛ لأن الغرض منه 
ليس وصف التاريخ وإعطاء أخبار تاريخية» بل وصف التجربة البشرية وإيجاد دلالتها 
في لحظة اكتمال الوحي واستقلال الشعور الإنساني؛ كما أن القصص للإيحاء والإقناع 
وليس لاستنباط الأحكام؛ للترويح على النفس وليس للتشريع. وليس المتشابه هو أمور 
المعاد وشئون الأخرويات؛ فهذه يُمكن تأويلها مجارًا تعبيرًا عن رغبة الإنسان في عالم 
تسوده العدالة المطلّقة في مقابل هذا العالم الذي يعيش فيه الظالم ويشقى فيه الغاذل: 
عالم تنكشف فيه الحقيقة في مقابل هذا العالم الذي تسوده الأقنعة والدوار. وقد يكون 
المحكم هو الوعد والمتشابه هو الوعيد؛ نظرًا لاحتماله معنيّين؛ التخويف أو العقاب» توجيه 
السلوك أو تنفيذ الترهيب والأول يحقّق النفع الفعلي والهدف من الوعيد في حين أن عدم 
تحقّة الثاني يدل على على القدر ورفعة المنزلة. فإذا كان المحكم عقاب الفاسقء والمتشايه 
ما خفي عقابه» فقد يكون ذلك أيضًا لخطورة الفسق؛ أي خروج العمل على النظر وعدم 
تطائق الفعل مع القول. والحقيقة أن المحكم والمتشابه دافمٌ على البحث والنظرء وصارفٌ 
عن الجهل والتقليدء كما أنه يدل أيضًا على درجة عالية من الفصاحة وتذوق اللغة» كما 
هى الحال في الحقيقة والمجازء وكل جهد هو في النهاية ثواب أعظم."7 


* عند أبي بكر الأصم من المعتزلة» مُحكّمات تعني حُجِمًا واضحة. وعند الإسكافيء هي التى لا تأويل 
لها غير تنزيلها على عكس المتشابهات (مقالات. ج١.‏ ص775-١17؟؛‏ الأصولء ص؟؟١5).‏ وعند مالك 
والشافعي وجمهور الأمة, المتشابهات هي ما اشتبه على اليهود من #الم4. «المر»؛ «المص» ... إلخ 
(مقالات. ج١.‏ ص١212).‏ وقد يُستعمّل تعبير الألفاظ المشتركة للمتشابهات, مثل الوجه واليد والعين 
المحكمات هي التي احتج الله بها على المقرّبين بوجودها كاحتجاجه على المشركين, والمتشابه الذي احتج 
به على المشركين في البعث والنشور (الأصولء ص355). وعند بعض المعتزلة مثل واصل بن عطاء وعمرو 
بن عبيدء المحكمات من القرآن وعيد الفساق بالعقابء والمتشابهات ما أخفى الله عن العباد عقابه. 
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أما الظاهر والمؤوّل فإنهما يكوّنان لب تحليل الخطاب خاصةً المؤوّل. فالتأويل سلاح 
ذى حدَّين؛ يُمكن أن يُفيد في ضبط الأحكام والاستدلال عليها؛ وبالتالي إثباتها من أ 
تحقيقهاء وهذا هو التأويل اللغويء ويُمكن أيضًا أن يقضي على الأحكام ويرفعها من 
أجل نفيها أو إسقاطهاء وهذا هو التأويل الباطني. يقوم التأويل اللغوي على طبيعة اللغة 
وصلتها بالفكرء في حين يقوم التأويل الباطني على صلة اللغة بالشيء. الأول تأويلٌ أوليا 
يبغي الصورة الفنية» بينما الثاني تأويل مادي يبغي الشيء. الأول تأويل نظري يهدف 
أولا إلى معرفة المبدأ بينما الثاني تأويل عملي يهدف إلى تغيير الواقع مباشرة. ومع ذلك 
فإن هدف التأويل اللغوي إحكام المبدأ النظري من أجل تحقيق الفعلء في حين أن التأويل 
الباطني يهدف إلى إسقاط الشرائع وإيطال الحدود. هدف الأول الخارج والتحقق؛ وهدف 
الثاني الداخل والتأمل. وتأويل الشريعة لا يعني رفعهما أو تبديلها أو تجسيمها؛ فالشرائع 
أفعالء والأفعال تهدف إلى تحقيق أبنية مثالية للعالم.' التأويل منهج حق قد يُراد به 
باطل إذا كان الغرض منه هدم م الشريعة والقضاء على فاعليتها في العالم. وإذا توجّه 
التأويل اللغوي إلى الأفعال فإن التأويل الباطني يتوجه إلى الطبيعة والكون؛ أي التأويل 
الباطني للظواهر لتأويل الطبيعة الخارجية واستشراف ظواهرها فيما وراء اللغة. التأويل 
اللغوي تأويل للنصوص في حين أن التأويل الباطني تأويل للطبيعة» وتأويل الطبيعة هو 
في الحقيقة إسقاط العواطف والانفعالات الإنسانية على ظواهر الطبيعة؛ فالطبيعة خالية 
من المعنىء والإنسان هو الذي يُسقط من شعوره المعاني على الطبيعة كما هو الحال في 
اختبارات الإسقاط. وإذن كان الهدف من التأويل اللقري تثبيت حقائق الوحي وإزالة 


وقد فسّره كالنظرة والكذبة (الأصولء ص١522-72).‏ ويذكر القاضي عبد الجبار ثلاثة أسباب لوجود 
التشابه: (أ) أنه داعية لنا للبحث والنظر وصارفٌ عن الجهل والتقليد. (ب) أنه تكليف أشق وثواب 
أعظم. (ج) أنه أعلى طبقات الفصاحة (الشرح.ء ص95ه5-١١1).‏ 

* تأوّلت الباطنية أصول الدين على الشركء وأحكامّ الشريعة على وجود تؤدي إلى رفع الشريعة أى 
إلى مثل أحكام المجوس. أباحوا لأتباعهم نكاح البنات والأخوات وشرب الخمر وجمع الملذات (الفرّق» 
ص587-785). تأوّلوا كل ركن من أركان الشريعة؛ فالصلاة موالاة الإمام» والحج زيارته وإدمان 
خدمته, والصوم الإمساك عن إفشاء سر العام والزنى إفشاء سرهم بغير عهد وميثاق. من عرف معنى 
العبادة سقط عنه فرضها؛ #وَاعْبّدْ رَنّكَ حَتَى يَأَتِيّكَ الْيَقِينُ»4 (الحجر: 49)» واليقين هو معرفة التأويل 
(الفرّق.» ص597). أسقطوا العبادات وأباحوا الخمر ونكاح المحرماتٍ (الفصولء ص "٠٠‏ وهذا المعنيان 
لفعل 7ع]ع1216101؛ أي يفهم ويفسر ويكوّل من ناحية. ويعرف وتفة وتحقق من ناحية أخرئ: 
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الشك فيهء في حين أن التأويل الباطني يهدف إلى هدم حقائق الوحي وتثبيت الشك فيه 
أن وفزيظة النظر أ ول «ترحات الافديان ف العمل» الذلك كاي التاويل اللخوق علدا تناع 
في حين أن التأويل الباطني سير يُكتّم» وبينما لا يفسّر التأويل اللغوي إلا المعاني يفشّر 
التأؤيل الباطتي الوموق فالتضتوصن كلمافء والكلماك جروف» والخروف أعداد. والاعذان 
أسرار. '" وإذا كان التأويل اللغوي يقوم به فرد واحدء فإن التأويل الباطني يحتاج إلى 
معلّم. الأول يضع حقائق موضوعية لإيصالها للناسء والثاني يستخرج الحقائق من قلوب 
السامعين وتوليدها منها دون إيصال حقائق له. وإذا كان التأويل اللغوي يهدف إلى معرفة 
الحقيقة فإن التأويل الباطني يهدف إلى التأثير على اليو والتأثير ليس فقط منهجًا في 
الفهم, اوكا دوق 3 الإقداع والردداء بعد التصيوم (1ذ للتشكيك والتضليل. لا يُعتمّد على 
العقل يقدر ما يُعتمّد على الإيحاء الباطنى. فإذا اعتمد التأويل اللغوي على قواعد اللغة 
فإن التأويل الباطني يعتمد على التحليل النفسي والاجتماعي للسامع لمعرفة كيفية إقناعه 
والتأثير عليه. "١‏ ذا كان التأويل اللغوي لا يتعلق بالأحكام بقدر ما يتعلق بالاعتقادات» 
نآك الناو يل الباطض ركواف إن الفملنات :اانه رياد جنا بكو رذق الدرتاط ين اله 


'" معاني حروف الهجاء في أوائل السور في التأويل الباطني تسعة وعشرون حرقًاء وقد َعم بعضها 
بالنقط طبقًا لعلم أسرار الأعداد (الفرّقء صه١؟).‏ 

'" لذلك يقول أنصار التأويل الباطني لدعاتهم: لا تتكلموا في بيت فيه سراج. ويعنون به «من يعرف علم 
الكلام ووجوه النظر والمقاييس»» أو: «لا تطرحوا بذركم في أرض سبخة.» أي منع دعاتهم من إظهار 
بدعتهم عند من لا تؤثر فيهم. وسموا قلوب أتباعم الأغنام أرضًا زاكية (الفرّقء ص558). ولهم مناهج 
نفسية في ذلك تقوم على عدة خطوات محدّدة, منها: (أ) التدليس» وهو قولهم للغر الجاهل بأصول 
النظر والاستدلال إن الظواهر عذاب وياطنها رحمة. فإذا سأل عن الباطن أخذوا عليه العهد والميثاق, 
فإذا حلف لهم ربطوه وذكروا له من تأويل الظواهر ما يؤدي إلى رفعهاء فيدخل في الزندقة ويتظاهر 
بالإسلام كاتمًا الأسرار. (ب) التأنيس» وهي قريبة من درجة التفرسء وهي تزيين ما عليه الإنسان في 
مذهبه في عيتيه. ثم سؤاله بعد ذلك عن تأويل ما هو عليه وتشكيكه في أصول دينهء فإذا سأله المدعقٌ 
قيل علمه عند الإمام» فيصل إلى درجة التشكيكء ويرى في الظواهر والسنن غير مقتضاها في الفقه, 
يرتكب المحظورات ويترك العبادات. (ج) الربط» وهو تعليق نفس المدعى بطلب تأويل أركان الشريعة 
فإما أن يقبل منهم تأويلها على وجه يّتول إلى رفعهاء وإما أن يبقى على الشك والحيرة فيها. فإذا مال 
المدعو إلى أبي بكر وعمر قيل له لهما حظ في تأويل الشريعة؛ لذلك استصحب النبي أبا بكر في الغار 
ثم إلى المدينة وأفضى إليه بالتأويل. (د) التفرسء وهو أن من شرط الداعي أن يكون قويًا على التلبيسء 
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والفعل بتدخل المعاني والنظريات؛ فيتوه العقل فيها ويفقد توجهاته العملية.'" وإذا كان 
التأويل يعني لغويًا العودة إلى الأصلء فإن التأويل الباطني يرجع الوحي إلى النبوة» ويرجع 
النبوة إلى مصدر الوحي. ومع ما في هذا من ميزة في القضاء على تشخيص الوحي في شخص 
النبى» فإنه مع ذلك يقع في تشخيص مُقابل» وهو تشخيص الوحيى في شخص الإمام أو في 
شخص الله ؟" ْ . 

والحقيقة أن التأويل له أسّسه الاجتماعية والسياسية المحلية» وليس ناشفًا عن مصدر 
خارجي يوناني أو غيره» كما لم تأت التأويلات الباطنية من مصدر عربي سابق؛ فالنظريات 
لها نشأتها الاجتماعية والسياسية.؟' التأويل من حيث المبدأ محاولة للبحث عن الحقائق 
فيما وراء الألفاظ والوقائع التى تشير إليها المعاني. ولكنه من حيث الواقع قراءة مذهب 
كل إنسان في النص والتعرف على نفسه فيه؛ تدعيمًا لمواقفه وهدمًا لمواقف الخصوم في 
مجتمع النصّ فيه سلاح وسلطة؛ فالتأويل هى منهج جبر النص للدفاع عن المذهب ثم 


عارفًا بوجوه تأويل الظواهر لردها إلى الباطن. (ه) الإغمار بالتشكيكء وهو أن يسألوه عن مسألة من 
أحكام الشريعة ويُوهموه أن فيها خلاف معانيها الظاهرة؛ أو عن مسائل في المحسوسات ويُوهموه بأن 
فيها علوًا لا يُحيط بها إلا زعيمهم, مثلًا: لم صار للإنسان أذنان ولسان واحد؟ ولمّ صار للإنسان ذكر 
واحد وخصيتان؟ (الفوّق»ء ص98؟-١١3).‏ 

"" ومن مسائلهم في أحكام الفقه سؤالهم: لمّ صارت صلاة الصبح ركعتّين والظهر أريعًا والمغرب ثلانًا؟ 
لم صار في كل ركعة ركوع واحد وسجدتان؟ ولمّ كانت العقوبة بقطع اليد في السرقة وفي الزنى بالجلد؟ 
فيقولون للغر: علمها عند إمامنا المأذون له في كشف الأسرار! واعتقد أن المراد بالظواهر غير ظاهر. 
فأخرجوه بهذه الحيّل عن العمل بالشريعة» فإذا تركها استحل المحرّمات وكشفوا له القناع (الفرّق 
ص١٠‏ ). 

"" النبي هو الناطقء والوحي أساسه الفائقء وإلى الفائق تأويل الناطق على ما تراه يميل إليه هواه. فمن 
صار إلى تأويله الباطن فهو من الملائكة البرّرة» ومّن عمل بالظاهر فهو من الشياطين الكفرة (الفرّق» 
ص55 ). 

“" كيف يكون زعماء الباطنية مخصوصين بمعرفة علل ذلك وقد ذكرّته الأطباء والفلاسفة في كتبهم. 
وصنّف أرسططاليس في طبائع الحيوان كتابّاء وما ذكرت الفلاسفة من هذا النوع شيفًا مسروقًا من 
حكماء العرب الذين كانوا قبل زمان الفلاسفة. وقد ذكرت العرب في أشعارها وأمثالها جميع طبائع 
الحيوان» ولم يكن في زمانها باطني ولا زعيم للباطنية» وإنما أخذ أرسططاليس الفرق بين ما يلد وما 
يبيض من قول العرب في أمثالها (الفرّق» ص7١ .)3١8-57‏ 
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تكييف النص حسبه؛ فالمذهب هو الأساس والنص هو الفرع.*" ولما كان خلاف المذاهب 
هو في الحقيقة التعبير الأيديولوجي للصراع على السلطة, كان التأويل الباطني أحد وسائل 
زعزعة السلطة القائمة. والمعارضة التي تبدّت التأويل الباطني إما الشعوبية التي كانت 
تريد إرجاع الك إلى العجم دون العرب؛ أو قبائل العرب التي لم تخرج النبوة منها. وهذه 
هي صفرة المعارضة أو قيادتها بالإضافة إلى العامة التي لا تقتدر على مناهج النظر وطرق 
الاستدلال."" وفي مقابل الباطنية تخرج الظاهرية تتمسك بظاهر النصوص." قد يكون 
ذللك نوكن الشلطة العاقمة: ومتكا لهات مهموق هديو الذطن كن وشم الشلظة 
ودافعًا جديدًا له غير واقعة السّلطة؛ وبالتالي تم «قفل» النص وتثبيته وعدم تحريكه؛ حتى 
لا يقوم بتوجيه الواقع وتغيير النظام القائم. وقد يصل الأمر إلى حد تكفير المتأؤلين مثل 
باقي فرّق المعارضة باعتبارها فرقًا هالكة؛ فكل فرقة تكفّر الفرق المخالفة. ولما كانت 


*" تأوّلت الباطنية القرآن والسنن لموافقة أسسهم (الفوّق» ص585). غرض الباطنية الدعوة إلى دين 
المجوس بالتأويلات (الفرّقء ص؟29). يتأولون الملائكة على دعاتهم إلى بدعتهمء ويتأولون الشياطين 
والأبالسة على مخالفيهم (الفرّق. ص5517). يتأولون الآيات والأخبار وفقًا لضلالتهم (الفرّق» ص١٠3).‏ 
يتأولون شرائع الإسلام وفق مذاهب المجوس أيام المأمون (الأصولء ص357). 

'" وسبب ذلك أن المجوس في زمان المأمون تشاوّروا في استدراك مُلكهم» فعلموا عجزهم عن قهر المسلمين, 
فديّروا في تأويل أركان الشريعة على وجوه تؤدي إلى رفعهاء وانتدب لذلك حمدان بن قرمط زعيم 
القرامطة وعبد الله بن ميمون القداح جد زعيم الباطنية بمصرء وخَالَفَاء مع أتباعهماء المسلمين في التوحيد 
والنبوات وفي تأويل الآثار والآيات (الأصولء» ص5”55-١31").‏ والذي يروّج مذاهب الباطنية أصنافٌ: 
(أ) العامة الذين قلَّت بصائرهم بأصول العلم والنظر كالنبط والأكراد وأولاد المجوس. (ب) الشعويية 
الذين يرون تفضيل العجم على العرب» ويتمنون عود اللك إلى العجم. (ج) أغنام بني ربيعة من أجل 
غيظهم من مضر لخروج النبي منهم. يقول الباطني: قومك أحق بالك من مضرء الشريعة المضرية لها 
نهاية وقد دنا انقضاؤهاء وبعدها يعود الملك إليكم. ثم يذكر لهم تاويل إنكار الشريعة على التدريج حتى 
يصير ملحدًا بما يستثقل العبادات ويستحل المحرّمات (الفرّق» ص١٠٠7-١1١5).‏ 

"" أهل السنة تأخذ النصوص على ظواهرهاء وكل إخراج لها كفر (النسفية. ص8 ؛ ١؛‏ الفصلء ج١2‏ 
ص١10).‏ من أحال شينًا من الألفاظ اللغوية عن موضوعاتها في اللغة بغير نص مُحِيل لها ولا بإجماع 
أهل الشريعة» فقد فارّق حكم أهل العقول والحياء (الفصلء ج”؟. ص29؟). وليس لأحد أن يصرف هذه 
اللفظة عن موضوعاتها في اللغة برأيه من غير نص ولا إجماع» ولو جاز هذا لبطلت الحقائق ولم يصح 
التفاهم (الفصلء ج”؟. ص55). وأما جماع اللغات فكل لغة لا يُنكر أحد فيها القول (الفصلء ج"؟, 
ص11). وقد أقرّت المرجتة التنزيل وجحدت التأويل (التنبيه» ص١6١-؟5١).‏ 
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القرفة الف تكفن المتأوؤل في السلطة» والتى تقوم بالتاويل :8 الفائوضة. عدوت العالظة 
المعارضة تحت بيتان:التأويل+ وقضت شعان الفافظة عن :ظاهر النضي ٠"‏ وقد نعطي 
شرعية الإمساك عن التأويل بتأويل بعض النصوص.ء كما تُعطي شرعية التأويل بتأويل 
نفس الذصن؛ فسواء عاذ الأسر تهمادعن التاديل أو اننا والتاويل همي كنا الجالتين مهتا 
إلى تأويل.'" والحقيقة أن التأويل ضرورة ولا يكفر من يقوم به. وحتى لا ينتج عن التأويل 
قول خاطئ يؤدي إلى فعل خاطئ؛ كانت هناك قواعد للتأويل وشروط للمفسّرء مثل العلم 
باللغة العربية ويأسباب النزول والوعي بالمبادئ النظرية؛ التوحيد والعدل؛ والحاجات 
الكملنة لجماهر انلتق 1 1 

وبالإضافة إلى هذه المبادئ اللغوية: العام والخاصء والْمُجِمَل والمبيّن» والْمحكم 
والمتشابه. والظاهر والمؤوّلء هناك أيضًا أدلة تتجاوز اللغة إلى المعنى مباشرة سمَّاها 
الأصوليون في علم الأصول دليل الخطاب أو لحن الخطاب أو فحوى الخطاب. ويعني 
المفهوم أو دليل الخطاب الذهابّ إلى المعنى الشامل الكلي داخل الألفاظ. ويُسمَّى أيضًا 
مفهوم الموافقة ومفهوم المخالفة؛ أي إدخال كل معنّى يتفق مع اللفظ فيه؛ وإخراج كل 
معنّى يُخالِف اللفظ منه. ويدخل في ذلك السياق؛ أي المعنى الكلي للجملة الذي قد لا تفيده 


“" اختلفت المرجئة في إكفار المتأوّلين على عدة فرق: (أ) لا تكفّر أحدًا إلا ما أجمعت الأمة على إكفاره. 
(ي) ويكفن «شمر» من يرد قولهم في القدر والتوحيدء ويكقرون الشاكٌ قي الشاك. (ج) وعند جهم, 
الكفر هو الجهل بالله فقط (مقالات. ج١2‏ ص7١3).‏ وعند البعض منهم؛ كل مُرتكب معصية بتأويل أو 
بغير تأويل فهو فاسقء فكل معصية فسقء ويفسّقون الخوارج بسفكهم الدماء وسبيهم الناس وأخذ 
الأموال. وعند أبي الهذيلء من شبّه الله بخلقه أى جور فهى كافر (مقالات. ج؟. ص١0١155-1).‏ أما 
الإباضية فتَسِتَّتِيبٍ مُخالفيهم في تنزيل أو تأويل وإلا قتلوا (الفرّق» ص .)١٠١‏ 

“" هذا هو الصراع حول الآية المشهورة: وما يَعْلَمُ تَأُويلة ِلَا الله وَالرَّاسِحُونَ في الْعِلّم يَقَولُونَ آمَنَا به 
كل من علد ركنا والحلاف تخول الوقف» عل يعد «القهبوبالتا ينهي عن التاويل: آم يكوق الوقفت بعد 
«العلم» وبالتالي يؤمّر بالتأويل؟ والقضية ليست في الوقف؛ القراءتان منقولتان» ولكن كل رأي يجد في 
القرآن ما يبرّره. عند أهل الظاهرء الوقف الأول أصح (ابن عباسء ابن مسعودء ابن أبي كعبء ومصحف 
أبي)ء وهى قول مالك والشافعي والحارث المحاسبي وعبد الله بن سعيد والقلانسي (الأصولء ص7""؛ 
مقالات. ج١.‏ ص١37).‏ والوقف الثاني لدى المتكلّمين من الأشاعرة والمعتزلة» فلا بد أن يكون في كل أمة 
من العلماء من يعلّم (الأصول. ص521-777؛ الفصلء ج؟. ص572؛ الشرحء ص5 5-5٠0‏ 60). 

'* في الصفة التي يجب أن يكون عليها المفسّر لكتاب الله؛ اللغة العربية» النحوء الرواية» الفقه. أصول 
الفقه, التوحيد والعدلء التفسير (الشرح,. ص8-505١1).‏ 
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الألفاظ المفردة. فإذا لم ثُفد الألفاظ في مفرداتها فإنها تُفيد بسياقها. فلا يوجد خطاب إلا 
وله متعلّق» وقد يكون متعلّق الخطاب فيما بين السطور.١‏ 

ولما كانت الدلالة ليست فقط لغوية بل أيضًا فعلية» فإن تحليل الخطاب ليس هو 
الطريق الوحيد للدلالة» بل أيضًا أفعال النبي؛ فدلالة فعل النبي مثل دلالة الخطاب» ورؤية 
الدلالة مثل فهمهاء وإدراك الدلالة مثل تصوّرها. وما دام الرسول قدوة وفعل نموذج فإن 
دلالته تُصبح عامة للناس جميعًا؛ فأفعاله تنفيذ لأوامر وتمثل لها. وإنما يكون الخلاف في 
وجه الدلالة؛ هل هو الوجوب أو الندب أو الإباحة؟ ومن كَّم كانت دلالة الأفعال لا تستقل 
بذاتهاء بل هي دلالات مساعدة لدليل الخطاب حامل الدلالات الأولى. فالوحي خطاب قبل 
أن يكون فعلًاء ورسالة قبل أن يكون رسولا.'” 

وعلى هذا النحو تصب مباحث علم أصول الدين في علم أصول الفقهء. ويجد النظر 
تحقيقه في العمل؛ وتهبط النبوة من الإيمان بالملائكة والغيب إلى فهم الرسالة من أجل 
قضاء المصالح والسعي بين الناس. 


١‏ مفهوم الخطاب هو ما يدل عليه الخطاب من حكم ما لا يدخل في لفظه بموافقته في معناه. 
ودليل الخطاب هو دلالة الخطاب على خلاف حكمه في غير تناوؤله الخطاب (الشافعى) (الأصولء 
ص578-777). في أنه لا بد في خطابه تعالى من فائدة ومراد وما يتصل بذلكء في أنه لا يجوز أن يفيد 
بخطابه وما لا تعلق للخطاب به في أن ما يريده تعالى بالخطاب ويفيده به لا بد من أن يدل عليه 
(المغني» ج/1١ء‏ ص85-59). 

”* في بيان أحكام الأفعال: )١(‏ ما فعله متمثَّلَا لأمر قد أمر. (؟) أن يكون فعله بيانًا لجملة مُجِمَلة 
وهى على الوجوب أو الندب. (؟) ما يفعله من المباحات. (4) قضاؤه بين خصمّين في شيء فهى على 
الوجوب. (5) ما فعله بين شخصين على التوسط بينهما فيكون على الاستحباب. (1) إقامته للحدود 
والعقوبات على الوجوب. )٠(‏ ما كان تصرفًا منه في ملك غيره موقوف على معرفة سببه. (8) ما كان 
من بيان فعله بفعله. () تركه إنكار ما فعله بمضرته فيكون على الإباحة. )٠١(‏ أفعاله التي تجري 
شهري القرب مما لين قياض قل كيه احكلف. فيه هل هي عل الوجوت أن الكدي' أى الإباحة؟ 
(الأصول. ص 357-5750). الكلام في أفعال الرسول ومراتيهاء أقسام الأفعال» ما يختص به النبي من 
الأفعال الشرعيةء في أن الفعل بمجرده لا يدل على الأحكام؛ في أن الفعل لا يقتضي أن حكمنا حكم في 
أفعاله ولا وجوب الناس به والاتّباع» في بيان ما تقوله في أفعاله في الكلام على من قال إن أفعاله على 
الوجوبء في كيفية التأسي بهء في أحكام أفعاله وتروكه وأقواله وسكوته وإقراره وإنكاره (المغني»ء ج١١2‏ 
ص 301-517 ). 
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(ج) تحقيق الرسالة 

وكما صب علم أصول الدين في علم أصول الفقه في الأدلة الأربعة وفي تحليل الخطابء فإنه 
يصب هذه المرة في علم الفقه تأكيدًا على الانتقال من المضمون النظري للنبوة إلى المضمون 
العملي. وتتحقق الرسالة في الحبادات وق المعاملات»:ق الشفين الركيسئين لعلم الفقه وتركن 
العبادات في أركان الإسلام الخمسة؛ وليس المهم فيها هو إعادة تكرار المادة الفقهية, بل 
معرفة دلالتها على أصي العدل والتوحيد. ليس المهم ممارستها كما بل دلالته كيقًاء بل 
إن الأهم من ذلك كله هو الانتقال من أصولها النظرية في علم التوحيد إلى دلالتها العملية 
في العبادات في علم الفقهء إلى الممارسة العملية في المجتمعات. فالشهادتان لم يتم التركيز 
عليهما بالرغم من أنهما أساس باقي العملية في المجتمعات» في عمليتّي النفي والإثبات, 
في حركتي الرفض والقبول؛ والعصيان والطاعة. وقد يكون السبب هو دخولهما في باب 
الأسماء والأحكام؛ أي في النظر والعمل باعتبارهما صيغة القول والإقرار. فالشهادتان ليستا 
باللسان والقول فقطء بل بالتصديق والفعل. ليستا في الداخل فقط في الذهن والقلب؛. وهو 
أضعف الإيمان» بل في الخارج أيضًا بالكلمة والفعل» باللسان واليد. والشهادة ضد الكتمان 
والصمت «ومن يكتم الشهادة فإنه آثم قلبه». والصلاة إحساس بالزمان ويأداء الفعل فيه 
واقتراب من الأفعال الخلقية واجتماع وتعارفء وتباحث في أحوال المسلمين. النية شرطها 
حتى لا تكون نفاقًا وكسبًا للمال أو الشهرة أو الجاه أو تعمية على السرقة والنهب والاحتيال. 
ليست طاعة لأمير المؤمنين إمامّاء بل تأدية لواجب الأمة انتسابًا. تتلوها الزكاة؛ أي حق 
الجماعة على الفرد في أمواله. وسيولة للمال في المجتمع ضد اكتناز الثروات بلا استعمال. 
والصوم تهذيب للنفس وشحذ للإرادة وإعلان على تجاوز الإنسان لنفسه ولعالمه» وعيش على 
مستوى الجماعة, وإحساس بحاجات الفقراءء ويأحوال المساكين. والحج اجتماع للمسلمين 
في زمان ومكان معبّن لبحث أمور الأمة ووحدتهاء والممارسة العملية للوحدانية في العمل. 
وفوق ذلك كله يأتي ركن الجهاد الذي يتصل بالركن الأول؛ الشهادتّينء فالطرفان يلتقيان؛ 
فالشهاذة والشه من نفس الفيدر رشهده»: فالشافن والشهند صتوان: ويكوي الجهاد 
من أجل فكرة قبولًا ورفضًاء ويكون بالعقل والمحاجة» ويكون بالأمر بالمعروف والنهي 
عن المذنكرء ويكون بالنصيحة» ويكون جهادًا فعليًا؛ جهاد الأعداء في حالة الظلم والعدوان 
والاعتداء واحتلال الأراضي والإخراج من الديار ونهب الثروات واستباحة الحرمات وامتهان 
الكرامات. فإذا ما تم تحرير أراضي المسلمين ووحدتهم وأصبحوا في مثل قوة الأعداء وأقوى 
منهمء وتطاحن أعداؤهم فيما بينهم وانقسموا إلى معسكرّين كبيرين وقوتين عُظميّين يدمّر 
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بعضهم بعضًاء في هذه اللحظة التاريخية:؛ يُمكن للأمة أن تقوم بدورة جديدة في التاريخ: 
تدعو إلى الإسلام. ولا تعني «الجزية» أكثر من استعلاء المسلمين ووصولهم إلى درجة أخذ 
زمام المبادرة في التاريخ: ولا يجوز الصلح مع العدو المحتل أو الاعتراف به وإنهاء الحرب 
معه. وواجب الإمام سد الثغور ويناء الجيوش وإعداد الأمة لرد الظلم والعدوان. وفي هذه 
الحالة يكون الجهاد فرض عين لا فرض كفاية؛ لا يسقط عن أحد لأن الآخرين يقومون 
به وإلا كان من المتخلّفينَ القاعدين. الجهاد تتويج للنبوة في الأرض وتحقيق للرسالة في 
التاريخ."” 

أما المعاملات فإنها تنقسم إلى الأحوال الشخصية أي أحكام الفروجء والأحوال العامة 
أي أحكام العاملات», والقانون الجنائي أي أحكام الحدودء والقانون المدني أي المحرمات 
والمباحات, ثم أحكام الأموات. وليس المهم في هذه الأحكام زكر الأنماط المثالية لهاء يقرأ 
الإنسان فيها أمانيه ويجد فيها تعويضًا عن مآسيه. يجد فيها الحاكم فرصة للمزايدة 
على الإيمان» ووسيلة لتغطية نظام حكمه والتستر عليه بستار الإسلام» بل المهم هى ذكر 
أحوال الناس» وكيف أن تطبيق الشريعة الإسلامية هو السبيل لإعطاء الناس حقوقهم 
قبل مطالبتهم بأداء واجباتهم. ليس المهم عرض أحكام النكاح والرجعة والطلاق والخلع 
والظهار والإيلاء والعدة واللعان والرضاع والمهر ونفقات الأزواج» بل المهم معرفة أوضاع 


"” يذكر الأصوليون مواقف الفرّق من العبادات» ويذكرون أكثر اختلاف الفقهاء فيها؛ مما يُوحي 
بالتشتت والتفرق فيها. فالشهادة بالظاهر والباطنء» باللسان والقلبء أدخل في باب الأسماء والأحكام 
نظرًا لأهميتهاء وتحتوي على الجانب الشرعي لغير المسلمين وفِرّق الكفارء جزاء غلاة الروافض والحلولية 
القتل. أما المعتزلي وأهل الأهواء فلا يُصلَّى خلفه ولا يُورَثْ. وعند الكرامية» النية غير واجبة في الصلاة 
(الحصون. ص 8-75 1؛ الأصولء ص87١-197).‏ في شرط الجهاد: الجهاد واجب مع أعداء الدين على 
حسب الوؤسع والطاقة» وأصله وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المذكرء والجهاد مع أهل الكفر بالقتال 
إلى أن يؤمنوا بالله وكتبه ورسله ويقبلوا دين الإسلام بكمال أركانه أو يقبل الجزية ممن يجوز لنا بذل 
العهد على الجزية» والجهاد مع أهل البدع بالججاج ألا ثم بالاستتابة ثانيّاء ومن لم يبلغه دعوة الإسلام 
فلا يجوز قتله ولا أخذ ماله حتى يُدعى إلى الإسلام وتُقام عليه الحجة فيهء فإن لم يقبل ذلك عُومِل 
حينتذٍ بما يُعامّل به أهل الكفر؛ فإن قتله قاتل قبل قيام الحجة فقد اختلفوا فيه. وأوجب أصحابنا على 
قاتله دية له كما يليق بدية أهل دينه. وعلى الإمام سد الثغورء وإغزاء الجيوشء واستتابة أهل الردة 
وأهل البدع» وإقامة الحدودء وقسمة الفيء والغنيمة بين المستحقين. وإذا وقع النفير العام وجب على 
جميع المكلّفين القيام به. ومتى قام بفرض الجهاد في ناحية بعض الناس سقط فرضه عن غيره؛ لأن 
الجهاد من فروض الكفاية (الأصولء ص97١-155).‏ 
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عاشرًا: مضيمون الزسبالة 


الأزواج ومشاكل طالبي الزواج من مَسكن وقوت وأوضاع المطلّقات أو الموقوفات» فلا هن 
متزوّجات ولا مطلّقات. وأوضاع دور الحضانة؛ وارتفاع المهور. وهناك فرق بين الشريعة, 
المبادئ العامة المنصوص عليها والتي لا تتغيرء والفقه الذي هو اجتهاد الفقهاء والمشرّعين 
في كل عصر. الأول ثابت» والثاني متغيّر. فإذا تغبّرت الظروف اليوم فمهمة المجتهد تجديد 
الفقه في ضوء الشريعة. خاصة فيما يتعلق بقوانين الطلاق وتعدد الزوجات»ء طالما نقص 
التعليم وقتل الوعي الديني, كما أن الخلاف بين الفرّق القديمة حول أحكام الفروج خلاف 
تاريخي صرف؛ فلا الفرّق موجودة ولا أحكامها مطبقة. وتغيّب الفرّق الجديدة بالرغم 
من حضور المشاكل المعاصرة.؛* أما أحكام المعاملات فقد غلبت عليها أحكام التجارة أولًا 
فالزراعة ثانيًا. ويطبيعة الحال أن تقل منها أحكام الصناعة والتعدين. وقد كثرت مشاكل 
اثآل والفهارة :وتعقدت النظم المكرة والتقدية واتيدط غملاف السلمن: أى على الأقل 
فريق منهم, لا قيمة لها بين عملات الفريق الآخر القوية في البنوك الأجنبية يستثمرها 
أعداء المسلمين. وعظمت مشاكل الزراعة» ومات فريق من الأمة جوعًا وقحطاء بينما يموت 
الفريق الآخر بطنةٌ وشبعًا. واتسعت الأراضي القاحلة؛ وقلّت الأراضي الزراعية» وزاد عدد 
الفلاحين حتى لقد احتاج الأمر إلى إعادة نظر في الملكية الزراعية. فكما أن الأرض لمن 
يُصلِحهاء فالأرض لمن يفلّحهاء ولا نصيب للمّلاك الغائبين في الأرض. وإن أخذ جزء من 
عمل الفلاح الأجير من جرّاء كرائه الأرض لهو سلبٌ لعمله من مالك لم يعمل وله مصدر 
رزق آخر ف المدينة. وإذا كان القدماء قد عرفوا الذهب والفضة والنحاس والحديدء فقد 
عرفنا نحن النفط الذي تنطبق عليه نظرية الركاز؛ أي إن كل ما في باطن الأرض ملك 
للأمة» وليس لأمير أو قبيلة أى نظام. وقد تفاوّتت الدخول بين الأغنياء والفقراء لدرجة 
الثفاوت بين السماء والأرض؛ :مما تطلب إعادة توويح الدخول بين المسلمين:** أما أهكاء 


أحكام الفروج: النكاح والرجعة والطلاق والخلع والظهار والإيلاء والعدة واللعان والرضاع والمهر 
ونفقات الأزواج. كفر الميمونية من الخوارج لإباحتهم نكاح بنات البنين وبنات البنات» ولفروع أحكام 
الفروج كتبٌ مقرّرة. والغرض من جملتها أن مَن غدّر منها ما اجتمعت الأمة عليه في نص في القرآن أى 
نسبة كفرء ومن خالف في شيء قد اختلف فيه سلف الأمة لم يكفر (الأصولء ص/151١).‏ 

* أحكام المعاملات أنواع؛ منها: البيوع والرهون والديون والضمان والكفالة والوكالة والحوالة والشركة 
والوديعة والعازية والضلح والشفعة والهية والأوقاق والإغارات. والذراعات والمساقاة ‏ ولحكام الإقران 
والتفليس وأحكام اللّقَطة وإحياء الأموات وإقطاع المعادن وسائر الوجوه التي تُكتسّب منها الأموالء فكل 
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الحدود فليس القصد منها تخويف المسلمين وإرهابهم من الشريعة الإسلامية» أى حماية 
الأغنياء من غضب الفقراءء أى تطبيقها عليهم وحدهم دون الشرفاء. وليس صلبها حد 
الزاني وشارب الخمرء بل حد السارق والقاهر والظالم؛ فقد أتت الشريعة لاسترداد حقوق 
الضعفاء من الأقوياء. وإن الهدف من الحد هى البحث الاجتماعي أولَا قبل تطبيقه لمعرفة 
السبب؛ فقد يكون هناك مانع من تطبيقه.'” أما المحرّمات اليا ات فليس المقصود منها 
تكبيل الطبيعة بالأغلالء بل العودة إلى البراءة الأصلية في المباحات» والتعبير عن مقتضيات 
الطبيعة في الواجبات."” وإن أحكام الأحياء في النهاية من مَأكل ومّسكن ومّلبس لأولى من 
أحكام الأموات من غسل وكفن ودفن.”7 


ذلك على الإباحة في الجملة. وقد كفر الأصم في إنكاره صحة عقد الإجارة التي أجمع السلف على جوازهاء 
وفي إجازته الوضوء بالخلء وفي نفي الأعراض؛ تحريم الربا في الذهب والورق والبر والشعير والتمر 
والملح. والكلام في فروع المعاملات وشروطها كتابٌ منفرد (اللأصول» ص ه550 ). شريعة يستوفي يها كل 
'” أحكام الحدود نوعان: (أ) حق الله كحدٌ الزنا وشرب الخمر. (ب) حق الآدمي؛ كالقصاص وحد 
القذف. الأول يسقط بالتوبة إلا مَن أقنّ بها أقيمَ عليه الحدء أو قامت البينة عليه (الأآصولء ص58١).‏ 
"” في المحرّمات والمباحات الأحكام الخمسة؛ وهي أدَخّلٌ في الحسن والقبح. وعند ابن الراوندي والقدرية 
لم يرد الأمر إلا بالواجبء وأن النوافل غير مأمور بها؛ وبالتالي ليست طاعات. وعند معتزلة بغداد» نحن 
مأمورون بالمباح» وتركه معصية (الأصول. ص55١-١٠5).‏ 

7 أحكام الأموات: (أ) حكم الكفن والمئونة والغسل والدفن. (ب) حكم الديون والوصايا التي تقتضى 
عنهم. (ج) حكم الميراث عنهم (الأصول» ص١٠5).‏ 
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الفصل العاشر: 
مستقبل الإنسانية (المعاد) 


أولا: وضع المشكلة 


مستقيل الإتسائية ته الشق 'الثانى مخ التارية العام يغ الشق: الأول الثيوة. وإذا كائت 
النبوة تعني ماضي الإنسانية, فاك العا يُشير إلى مستقبل الإنسانية. والماضي والمستقبل؛ 
البداية والنهاية» كلاهما جانبان للتاريخ العام؛ إذا كان ماضي الأسحاتنة يمذل تركة الذفانة 
فإن مستقبل الإنسانية يمثّل حركة الإياب؛ وإذا كانت النبوة تمئَّل فعل الله في التاريخ من 
كلذل الأحييا فان. لمعاف يهان فعل الله في التاريخ من خلال الشهداء؛ وإذا كان ماضي 
الإنسانية يتحدد في الزمان» فإن مستقبلها يكون أقرب إلى أن يتحدد في الخلود. الدنيا بداية 
الآخرة» والآخرة نهاية الدنياء والانتقال من أحدهما إلى الآخر هو الانتقال من الحياة الدنيوية 
إلى الحياة الأخروية» وما الموت إلا لحظة الانتقال من الحياة الأولى إلى الحياة الثانية. 


)١(‏ هل هو أصلّ مستقل؟ 


مستقبل الإنسانية أو المعاد موضوع يتلو طبيعيًا موضوع النبوة؛ فالنبوة تتعلق بماضي 
الإنسانية وتاريخ وعيها تطورًا واكتمالاء في حين يتعلق المعاد بمستقبل الإنسانية ونتائج 
أفعالها المستقلة؛ الحرة العاقلة. كلاهما تاريخ عام؛ الأول تاريخ الماضي والثاني تاريخ 
المستقبل. الأول تاريخ تحقّق في حين أن الثاني تاريخ لم يتحقق بعدء ولكنه في سبيل 
التحقق. فالمعاد نهاية النبوة ومستقبلهاء والنبوة بداية المعاد وماضيه. موضوع مستقبل 
الإنسانية أى نهاية العالم: أي المعاد» يأتي بطبيعة الحال بعد تطور الوحي وتاريخ الإنسانية 
الماضي كدرس ثان فدياة الأول مفعل الأنبياء والثاني تفعل الشعداف ركان" التبرة لها 
معنيان: الأول تحققها كنظرء والثاني تحققها كعمل. التحقق الأول في الماضي قام به 
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الأنبياء» والثاني في المستقبل يقوم به الشهداء. التاريخ إذن مُتصل من الماضي إلى المستقبل 
تحقق متحقق بالفعل ومُمكن التحقق من جديد. وفي هذه الحالة لا يكون مستقيل الإنسانية أو 
امعان موض وا فد عن ماضي الإنسانية أي النبوة» فتدخل أمور المعاد على أنها جزء 
من النبوةء فكلاهما من السمعيات.١‏ 
وقد يكون الموضوع مع موضوع آخرء وهو النظر والعمل؛ أي مع الأسماء والأحكام 
نظرًا لارتياطهما معهاء فأفعال الاستحقاق هي أفعال الإيمان والعمل» أفعال الإقرار 
والتصديقء وأمور المعاد ما هي إلا نتيجة لها. وفي هذه الحالة يكون مستقبل الإنسانية 
مشروطًا بحاضرهاء ويكون التاريخ العام تحقّقًا للتاريخ المتعيّن ابتداءً من أفعال 
الاستحقاق للفرد. ولما كانت أفعال الفرد هي أفعال الاستحقاق؛ أي الأفعال الحرة العاقلة, 
ارتبط الموضوع أيضًا بأفعال الشعور الداخلية مثل الإيمان والكفرء والتوفيق والهداية 
والخذلان والضلال." 
وقد يعود الموضوع إلى الحسن والقبح العقليّين والعقل الغائي والصلة بين العقليات 
والسمعيات والفرق بين الوجوب والإمكان؛ أي إلى أصل العدل في العقليات؛ فقانون 
الاستحقاق الذي ينبني عليه مستقبل الإنسانية نتيجةٌ للحسن والقبح العقليّين وتوليد 
الأفعال لنتائجها توليدًا طبيعيًا؛ فإذا كانت الأفعال حسنة أو قبيحة في ذاتهاء فإن إثابة 
المطيع وعقاب العاصي شيءٌ حسن في ذاته. كما أن عقاب المطيع وإثابة العاصي شيءٌ قبيح 
في ذاته. والموضوع مُرتيط بالغائية والغرض؛ لأن نفي الاستحقاق يقوم على نفي الغاية 
والغرضء في حين أن إثبات الاستحقاق يقوم على إثبات الغاية والغرض. وهوى مُرتبط 
أيضًا بمسألة السمع والعقل؛ فكثيرًا ما تُوضّع مسائل الثواب والعقاب مع السمعيات. اذ 


١‏ قد تدخل مسائل الوعد والوعيد كجزء من الأخرويات؛ الحشر والجزاء. وهي بدورها كجزء من النبوة, 
وهي القسم الثاني من علم التوحيد بعد المقدمات والإلهيات (الطوالع؛ ص ١597-؟1).‏ وهي أحدُ أركان 
ثلاثة بعد معرفة أركان شريعة الإسلام. ومعرفة أحكام الأمر والنهي والتكليفء ثم معرفة فناء عاد 
وأحكامهم في المعاد (الفرّق» ص377). 

” القاعدة الثالثة: الوعد والوعيد والأسماء والأحكام. وتشمل مسائل الإيمان والتوية والوعد والوعيد 
والإرجاء والتكفير والتضليلء إثبانًا عند جماعة ونفيًا عند جماعة. ومنها الخلاف بين المرجتة والوعيدية 
والمعتزلة والأشعرية والكرامية (الملل» ج١ء‏ ص١١35١).‏ انظر الباب الثالث: الإنسان المتعين» الفصل 
السابع: خلق الأفعال» ثانيًا: أفعال الشعور الداخلية» خامسًا: أفعال الوعي الفردي والاجتماعي. 
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أولًا: وضع المشكلة 


ما ألحق قانون الاستحقاق بالسمعيات لم يعْد قائمًا على العقل؛ وبالتالي ينتفي القانون 
ذاته. وقد يرتبط الموضوع بالوجوب والجواز؛ تدخل أمور المعاد ضمن الواجبات؛ فالله لا 
يجوز عليه الكذب والخّلف كذبء وهو الكذب النظري؛ أي الإخبار بشيء غير واقع» وهو 
الكذب العملي أيضًاء؛ أي الإخبار بشيء على أنه سيفعله في المستقبل ثم لا يفعلهء سواءٌ 


كان هذا الواجب شرعيًا أم عقليًا. وعند المتأخرين يدخل في الجواز؛ إذ يجوز على الله الترك 
والقعل؛ .ويجوز عليه عقان الطيع وكوب العاضي؛ فالاستدقاق ,يدخل في الجؤاز لا في 
الوالخيات مل ذوان الطيع وعقاب العاصي: ولاق التكيلاك» مل عفان المطيع وكواي 


العاصي. 


وقد يرتبط موضوع المعاد بصفة الكلام في التوحيد؛ أي في الأصل الأول من العقليات 
فالمعاد خبرء والخبر قول أو خطابء وكلاهما كلام. ويتأرجح الحديث في الكلام بين الكلام 


" وأما علوم العدل فهي أن يعلم أن أفعال الله حسنة. وأنه لا يفعل القبيح ولا يُخْلّ بما هى واجب 
عليه. وأنه لا يكذب في خبرهء ولا يجوز في حكمه. ولا يعذب أطفال المشركين بذنوب آبائهم, ولا يُظهر 
المعجزة ة على الكذابين ولا يكلّف العباد ما لا يُطيقون ولا يعلمون» بل يُقِرهم على ما كلّفهم, ويعلّمهم 
صفةً ما كلّفهم, ويدلهم على ذلك ويبيّن لهم؛ ليهلك من هلك عن بينة ويحيا من أحيا عن بينة» وأنه إذا 
كلّف المكلّف وأتى بما كُلّف على الوجه الذي كُلْف فإنه يُثِيبه لا محالة وأنه سبحانه إذا آلم فإنما فعله 
لصلاحه ومنافعه وإلا أخلّ بواجبه. وأنه يعلم أنه تعالى أحسن نظرًا بعباده منهم بأنفسهم. وفيما يتعلق 
بالدين والتكليف لا بد من هذا التقييدء ولأنه يُعاقب العصاة ولى خُيّروا في ذلك لما اختاروا لأنفسهم 
العقوية؛ فلا يكون الله والحال هذه أحسن نظرًا منهم؛ وكذلك فإنه ريما يبقى المرء وإن علم من حاله 
أنه لى اخترمه لاستحق بما سبق منه الثواب وكان من أهل الجنة» ولو أبقاه لارتد وكفر وأبطل جميع 
ما اكتسبه من الآخرء ومعلومٌ أنه لو يخيّر بين التبقية والاخترام لاختار الاخترام دون التبقية؛ فيكون 
الله أحسن نظرًا لعباده منهم لأنفسهم: والحال هذه (الشرح,. ص7١١).‏ المعلوم بالخبر والسمع ونحن 
نعلم من الوحي إليه بسماعء كالحشر والنشر والثواب والعقاب وأمثالهما (الاقتصادء ص ١٠؛‏ الطوالع» 
ص ١7؟).‏ إدراك الثواب أو العقاب آجلًا بالعقل سيّما بالبداهة محل عبث وخفاء جدًا؛ لأن إثبات الحشر 
والقيامة لا يظهر بالعقل (الدرء ص55١).‏ وأما علوم الوعد والوعيد فهو أن يعلم أن الله وعد المطيعين 
بالثواب وتوعّد العصاة بالعقابء وأنه يفعل ما وعد به وتوعّد عليه لا محالة» ولا يجوز عليه الخلف 
والكذب. والخْلف أن يُخبر أنه يفعل فعلًا في المستقبل ثم لا يفعله (الشرحء ص55١-1١1١).‏ أما عند 
الأشاعرة فإنه جاترٌ عليه التّرك؛ أي ترك الإيجاد والُمكنات» سواءٌ وُحجدت أو لم توجد؛ يعني أن إيجاد 
كل مُمكن أو تركه أمنٌ جائز في حقه تعالى» إن شاء فعل وإن شاء ترك. ومن ذلك بعثة الرسل ورؤية 
الباري وإثابة العاصي وتعذيب المطيع (شرح الخريدةء ص55). 


ا" 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


كصنعة أزلية» أو الكلام للخطاب مثل الأمر والنهي والخبر والاستخبار. الأول موضوع 
ديني عقائدي في التوحيدء والثاني موضوع علمي لغوي في النبوة كرسالة.؛ 

وقد يبدو الموضوع كأصل مستقل هو «الوعد والوعيد», أحد الأصول الخمسة بعد 
التوحيد والعدل؛ فإذا كان الأصل الأول للتوحيد قد ضم موضوكي الذات والصفاتء وكان 
الأصل الثاني العدل قد احتوى على موضوعَي خلق الأفعال والحسن والقبح العقليّين يكون 
الأغ القالت نوهى الوعد والوعيد: يشير إلى أمون لاد نظا لأدهما يتعلقان بأحكام الأفعال 
من حيث نتائجها في التاريخ واستمرارها فيه بعد الموت؛ لذلك ارتبط موضوع الوعد والوعيد 
كأصل من الأصول الخمسة با معتزلة»* في حين ارتبط موضوع المعاد بالأشاعرة. ويتداخل 
مع أصل العدل سواءٌ في خلق الأفعال أى في الصلاح والأصلح؛ فالإرادة الْمطلّقة لا تمنع من 
اختراق الحرية الإنسانية لها. وإذا كان الوعد والوعيد نتيجة للتكليفء فإن التكليف قائم 
على العقل وحرية الاختيار. وقد تَُسمَّى «علوم» الوعد والوعيد لأنها تشمل عدة موضوعات 
تتناول الأصلّين العقليَّين؛ التوحيد والعدلء وياقى الموضوعات السمعية كالنيوة والأسماء 
والأمكام. وقد يتركن الومن والوفين طل أحد موضوعا تم مكل الالتكدقاق لى أنه فى العفاق 
المتأخزة يرتكز على السمعيات؛ أي على تشخيص الاستحقاق بعد نفيه كمبدأ عقلي.١‏ 

ويقوم تحديد الوعد والوعيد على النفع والضررء وهما مقياسان للتشريع بالإضافة إلى 
مفهوم المستقبل كمكان للحدوث؛ فهما لا يعنيان الثواب والعقاب في الحال» بل في المآل» 
وليسا مجرد مكافأة أو عقابء بل استمرار لمقياس النفع والضرر في الشريعة. فأفعال 


عند أهل السنة؛ الوعد والوعيد كلام الله الأزلي» وعدّه على ما أمر وأوعد على ما نهى؛ فكل من نجا 
واستوجب الثواب فبوعده. وكل من هلك واستوجب العقاب فبوعيده» فلا يجب عليه شيء من قضية 
العقل. وعند أهل العدلء لا كلام في الأزل» وإنما أمرٌّ ونهي ووعد ووعيدء أوعد بكلام مُحدّثْ؛ فمن نجا 
فبفعله استحق الثواب» ومن خسر فبفعله استوجب العقابء والعقل من حيث الحكمة يقتضي ذلك (المأل» 
ج١1‏ ص15-717). 1 

* وهم «المعتزلة», سمّوا أنفسهم أصحاب العدل والتوحيدء كقولهم بوجوب ثواب المطيع وعقاب العاصي 
على اللهء ونفي الصفات القديمة (شرح الفقه. ص16). 

١‏ جملة الكلام في هذا الباب يقع في ثلاثة مواضع: (أ) المستحّقٌ بالأفعال. (ب) الشروط التي معها 
تستكق. (ج) كيفية الاستحقاق؛ أهو على طريق الدوام أم على طريق الانقطاع؟ (الشرح. ص١ .)1١‏ 
وهذا هو اعتراض إبليس: إذا خلقني على مقتضى إرادته ومشيتته فلِمَ كلفني بمعرفته وطاعته؟ وما 
الحكمة في التكليف بعد ألا ينتفع بطاعة ولا يتضرر بمعصية؟ 


الا" 





أولًا: وضع المشكلة 


الاستحقاق هي أفعال وردود أفعال؛ أفعال مباشرة وأفعال متولّدة, مقدمات ونتائج, علّل 
ومعلولات. فإذا كانت أفعال الدنيا هي الأفعال المباشرة» فإن الوعد والوعيد يمثّلان الأفعال 
المتولّدة أؤ' ردؤن الأقعال أو نتائج الأقهال أى معلولات: الأقعال الأوى ياعتيارها عللة لها. 
لا يوجد فعل إلا وله رد فعلء ليس فقط في الحال» وهو موضوع الشريعة أى علم أصول 
الفقه, بل أيضًا في المآلء وهى موضوع العقيدة؛ أي علم أصول الدين." 

ويشتمل موضوع المعاد على قسمّين رئيسيّين: الأول كل ما يتعلق بقانون الاستحقاق 
نفيًا أى إثباتّاء وهل يجوز فيه الخصوص أو الاستثناء أى الشفاعة أو الولاية والعداوة أو 
الواقاة البشارة وشروط النؤية: والقائن تطديق هنا التداى الحياة يعن الموك: وبالقالي كل 
ما يتطق بالمعان المسعايي أو الروساي »رهياة القن وفلامات السافة, واليؤم الآخن وما 
فيهاكن بصعات وهيزان وعتحف وكددة وإنطاق للجوارع وعراط وخوضي: وكبة ودار 
إلخ. فالقسم الأول هو قانون الاستحقاق الذي طبقًا له سيتم الحسابء الجزء الثاني عملية 
الحساب ذاتها. الأول هو القانون؛ والثاني هو الاتهام والمرافعة والحكم والتنفيذ. ولا يأتي 
الثاني قبل الأول؛ لأن العلم بالقانون شرط المساءلة." 


(؟) أفعال الاستحقاق 


وأفعال الاستحقاق هي أفعال الشعور الخارجية الحرة العاقلة» وليست أفعال الشعور 
الداخلية أو أفعال الاضطرار التي لا تتوافر فيها الحرية أو العقل كأفعال الصّبية والمجانين 


" الوعد كل خبر يتضمن إيصال نفع إلى الغير أو دفع ضرر عنه في المستقبل, ولا فرق بين أن يكون 
حِنبئدًامستكقا ونين آلا يكون كذلك: والوعيد كل خبر يتضمن إيصال ضر إلى الغير أو تفويت نفع عنه 
في المستقبل؛ ولا فرق بين أن يكون حسنًا مستحَّقًا وبين ألا يكون كذلك. ولا بد من اعتبار الاستقبال في 
الدين؛ لأن نفعه في الحال أى ضره مع القول لم يكن واعدًا ولا متوهدًا (الشرح. ص5؟١-175).‏ 

يضع الإيجي في «المواقف» القسم الثاني قبل الأول؛ فيتحدث في المرصد الثاني في المعاد عن اثنّي 
عشر مَُقصدًا: )١(‏ في إعادة المعدوم. (؟) في حشر الأجساد. (") في حكاية مذهب الحكماء الْمذكرين 
لحشر الأجساد في أمر المعاد. (4) الجنة والنار؛ هل هما مخلوقتان؟ (5) في فروع للمعتزلة على أصلهم 
في حكم القول والإيجاب على الله والنظر ها هنا في الثواب والعقاب. (1) في تقرير مذهب الأصحاب. 
(0) في الإحباط. (8) في العفى. (5) في الشفاعة. )٠١(‏ في التوبة. )١١(‏ إحياء الموتى في القبور وناكر 
ونكير وعذاب القبر. )١١(‏ في أن جميع ما جاء به الشرع من الصراط والميزان والحساب وقراءة الكتب 
والحوض والورود وشهادة الأعضاء حق (المواقف. ص١/1١-5/5).‏ 


اا 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


وأفعال النائم والساهي. وقد كانت حرية الإرادة وكمال العقل من مُكتسّبات العدل الذي 
تولّد من التوحيدء وكان استقلال الوعي الإنساني الفردي من مُكتسّبات النبوة؛ أفعال 
الاستحقاق إذن هي أفعال كل فرد حر وعاقل ومسئول. القادر على النظر والعمل هى 
الإنسان الواعى انكر العاقل» وليس الطفل أو الصبي أو المجنون أو الذي ينتسب إلى آبائه 
أو قومه أى عشيرته؛ فيكون مثلهم إيمانًا أى كفرًاء طفلًا أى بالعًا. كل نفس بما كسبت 
رهينة: بوك إنشان قد ألزم طاقره ق عتقه: مولا ترن وازرة وو أخرئ اقحال الأصفال 
والصّبية ليست أفعال استحقاق؛ وبالتالي لا يستحقون العقاب في النار أى في غيرها. فليس 
أطفال المشركين في النار مثل آبائهم؛ لأنهم لم يبلغوا بعدُ مرحلة البلوغ وسن التكليف. 
وكيف يتحول الطفل من الكفر إلى الإيمان حتى يصح له الثواب» أو من الإيمان إلى الكفر 
حتى يستحق العقاب؟ وهل يتحمل الطفل جريرة أبيه؟ وما ذنبٌ طفلٍ كفر أبوه فيدخل 
النار مثلهء في مقابل طفل آخر آمن أبوه فيدخل الجنة مثله؟ إذا كان الأبوان مسئولين عن 
إيمانهما وكفرهماء فأين تقع مسئولية الطفلّين؟ وأين تكافق الفرص بالنسبة لهما؟ وماذا 
لو شب الطفل وبلغ وأدرك وأنكر دين آبائه وارتد عنه وآمن بعد كفر ولكنه اخترم قبل 
أن يبلغ أشده؟ وماذا لو شب الطفل من أب مُؤْمِن ثم كفر بعد البلوغ وكمال العقل ولكنه 
اخترم. وهو صعيز؟ كنا يظهىأرقياظ إيمان. الأطفال بالصلاخ: واللصلح :من جديد؟ :منينا 
يدل على استحالة تأسيس السمعيات دون العقليات. وكيف يظل أطفال المؤمنين مؤمنين 
أطفالًا بالغين حتى يكفرواء ويظل أطفال الكفار كفارًا أطفالًا وبالغين حتى يؤمنواء وليس 
لديهم الوعي الحر العاقل المسئول الذي به يُمكنهم أن يتحولوا من الإيمان إلى الكفر أو 
من الكفر إلى الإيمان؟ فإذا ما تحوّل أطفال المؤمنين بعد البلوغ وكمال العقل والإدراك 
من الإيمان إلى الكفرء وإذا ما تحوّل أطفال الكافرين بعد البلوغ وكمال الإدراك والعقل 
من الكفر إلى الإيمان» فإن هذا التحدي الأخير هى فعل الاستحقاق؛ لأنه الفعل الحر العاقل 
وليس الفعل السابق. وإن ممارسة الأطفالٍ الشرائعٌ مثل أبوّيهم قبل مرحلة البلوغ وكمال 
العقل إنما تتم تقليدًا وتبعية» وإيمان المقلّد لا يجوزء والتقليد ليس طريقًا إلى المعرفة كما 
وختيع ذلك :فى نقظوية :العلى وكما كدان الكاقن امفله <إنًا توكة نا اناءنا قل أقة و إنا عل 
آكَارِهِمْ مُقَتَدُونَ4م, كذلك لا يُوْخَّذ بإيمان المؤمن المقلّد؛ِ فالنظر أول الواجبات كما وضح 
ذلك أيضًا في نظرية العلم. وماذا لى تحوّل الأبوان وهما عاقلان بالغان من الكفر إلى الإيمان 
أى من الإيمان إلى الكفر؛ هل يتحول أطفالهما معهما من الكفر إلى الإيمان أو من الإيمان إلى 
الكفرء وهم لا يعرفون ما الإيمان وما الكفر؟ ألا يكون ذلك أخذ فرد بجريرة آخرء وتحميل 


كي 


أولًا: وضع المشكلة 


غير العاقل البالغ مسئولية العاقل البالغ؟* وإذا كان من الطبيعي أن يُدعى الأطفال إلى 
الإسلام بعد البلوغ وكمال العقلء فمن غير المعقول أن يصدر حكم عليهم بالبراءة منهم 
قبل البلوغ وهم غير ممُدركين وغير عاقلين وغير بالغين. والأقرب إلى العقل الحكم ببراءتهم 
وليس بالبراءة منهمء الحكم بموالاتهم وليس بعداوتهمء وإلا ففيمَ كان الحكم الشرعي في 
حالة الحرب بتحريم قتل الأطفال والنساء؟ فالأطفال لم يبلغوا بعد ولم يصلوا إلى كمال 
العقل» والنساء يُطعن أزواجهن في الغالب إيمانًا وكفرًا. ولا يكفي البلوغ وحدهء بل لا بد 
من كمال العقل؛ فالبلوغ العضوي قد لا يُصاحبه كمال العقلء وقد يأتي كمال العقل 
قبل البلوغ العضوي.١'‏ وكيف يُحكم على الأطفال بأنهم مؤمنون أطفالًا وبالغين طبقًا 


أ هذا هو موقف عم فرق الخوارجء مثل الأزارقة والثعالبة والعجاردة والشبيبة والخلفية والحمزية 
والنجدية, وأحيانًا يُنسّب إلى الجمهور وإلى بشر. فعند الخوارج أطفال المشركين حُكمُهم حكم آبائهم 
يعذبون في النار وأطفال المؤمنين حكمهم حكم آبائهم. ثم اختلفوا بعد موت أطفالهم عن أديانهم إلى 

2 توا. ٠‏ 1 منتقلوت إن ضكر اراقوم» زب مع حل لجال التي كان أءاقه يها ف حال موتهع لا يلون 
بانتقالهم. وقد عبّر الأزارقة عن ذلك بوضوح؛ إذ ترى أن أطفال المشركين في النار وأن حكمهم حكم 
آباتهم» وكذلك أطفال المؤمنين حكمهم حكم آبائهم (مقالات» ج١ء‏ ص177). في بيان من مات من ذراري 
المشركين: زعمت الأزارقة أن أطفال المشركين مشركون,. وأنهم في النار مع آباتهم: وكذلك قالوا في أطفال 
مخالفيهم من أهل الإسلامء: وقالوا في أطفال موافقيهم إذا ماتوا إنهم في الجنة. واختلف هؤلاء في الطفل 
إذا مات في حال شرك أبوّيه ثم أسلم أبواه وصار موافقًا لهم؛ فمنهم من قال يصير تابعًا لأبِوّيه في الآخرة, 
ومنهم من قال يكون حكمه في الآخرة حكم المشركين؛ لأنه مات في حال شرك أبوّيه (الآصولء ص 55؟). 
وعند العجاردة تجب البراءة من الطفل حتى يُدعى إلى الإسلام» ويجب دعاؤه إذا بلغ. وقبل ذلك أطفال 
المشركين مع آبائهم في النار (الكلء ج؟. ص53). صارت الخلفية إلى قول الأزارقة في شيء واحدء وهي 
دعواهم أن أطفال مخالفيهم في النار (الفرّقء ص35). قضوا بأن أطفال المشركين في النار ولا عمل لهم 
ولا شرك (الملّلء ج؟, ص 55). وقالت الحمزية إن هؤلاء كلهم في النار» ويقطعون بأن أطفال الكفار في 
النار (الاعتقادات» ص58). ويرى فريق من الثعالبة أن الأطفال يشتركون في عذاب آبائهم» وأنهم ركن 

من أركانهم؛ أي بعض من أبعاضهم (مقالات؛ ج١2‏ ص6١ .)١‏ وعند بشر بن المعتمر أن الله يقدر على 
عذاب الأطفالء ولو عدَّبٍ الطفل لكان بالعًا كافرًا مستجقًا العذاب (مقالات. ج١.‏ ص17١).‏ وأما الأطفال 
فالجمهور على أن أطفال المشركين في النار لقول الرسول ... (شرح الدواني» ج”؟. ص78؟515-5). 

٠١‏ وزعم قوم من العجاردة في الأطفال أن البراء منهم واجب قبل البلوغ؛ فإذا مات طفلًا فقد مات على 
وجوب البراء منه (الآصولء ص 555). وقالت العجاردة إن من بلغ الحُلم من أولادهم وبناتهم فهم براء 
منه ومن دينه حتى يقر بالإسلام فيتولوّه حينئن؛ فعلى هذا إن قتله قاتلٌ قبل أن يلفظ بالإسلام فلا قوّد 
ولا دية» وإن مات لم يرث ولم يُورَثْ (الفصلء ج5, ص”١).‏ وتزعم فرقة من العجاردة أنه يجب دعوة 


الى 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


لإيمان آبائهم؛ أى بأنهم كافرون أطفالًا وبالغين طبقًا لكفر آبائهم؛ وتتم التسوية بين 
الطفولة والبلوغ؛ بين اللاعقل والعقل؟ وما دور البلوغ والعقل إذا صدر حكم بعدهما؟ 
وبناءً عليهما فكيف يصدر حكم مُخالِف قبلهما وطبقًا لأي مقياس سوى التقليد؟'' إن 
وعي الإنسان لا يحدث بالتقليد أو بالوراثة» بل بالإدراك والتمثل والاختيار العاقل. ويزداد 
الأمر خطورة في الفقه المترنّب على الحكم على الأطفال بالإيمان والكفر فيما يتعلق بالدية 
والميراث؛ فقتل الطفل الكافر لا دية له ولا يرث ولا يُورَتْ؛ وبالتالي تُستباح دماء الأطفال 
وأموالهم ومُمتلّكاتهم أخدًا بجريرة الآباء. والحقيقة أن الوصول في الحكم على الأطفال 
إلى حد استباحة دمائهم وأموالهم إنما يرجع في حقيقة الأمر إلى أطفال المخالفين الذين 
استباحوا دماء أطفال مخالفيهم؛ واحدة بواحدة؛ وطفلًا بطفل. إن قتل غير البالغ العاقل 
جزيمة يتكمهاالكن ع لان أقماله تحاريية عن الانيتحقاق 1 


الطفل إلى الإسلام إذا بلغ وتجب البراءة منه قبل ذلك حتى يُدعى إلى الإسلام ويصفه هو (مقالات» ج١2‏ 
ص5١‏ ). 

'١‏ هذا هى موقف الثعالبة (الخوارج) إذ يقولون: الغلام مُسِلِم أبدَا حتى يبدو لنا منه خروج من 
الإسلام. وكيف نشهد بالكفر على من يعلّم من الدين مثل ما نعلم» ويؤدي من الفرائض مثل ما نؤدي» 
ويتولى ويتبرأ مما نتبرأ منه. ويحتج على من خالفنا بمثل حجتنا وهو معنا في مجلس يُخاصِم خصماءناء 
إذا غليذهعيدة داع اكم |استيقظ فقال: إني قد احتلمت. ثم حدَّث حدينًا غير ذلك؛ كفو ونشكل دم 
إن إذن لمن الظالمين؟ (التنبيه. ص18١-171).‏ العجاردة مُفترقةٌ عشرّ فرق؛ يجمعها القول بأن الطفل 
يُدعى إذا بلغ» وتجب البراءة منه قبل ذلك حتى يُدعى إلى الإسلام أو يصفه هو (الفوّقء ص15). وقالت 
الوائقة الخوارج بقول الثعالبة إنهم مؤمنون أطفالًا وبالغين حتى يكفرواء وإن أطفال الكفار كفار 
أطفالًا وبالغين حتى يؤمنواء وبرئت منهم البهيسية (مقالات» ج١ء‏ ص١18).‏ وقالوا بأن أطفال المؤمنين 
مؤمنون وأطفال الكافرين كافرون (المكّلء ج؟: ص١‏ 5). وفارقت الشبيبة الواقفة وقالوا في أطفال المؤمنين 
بقول الثعالبة إنهم مؤمنون أطفالًا وبالغين حتى يكفرواء وإن أطفال الكفار كفار أطفالًا وبالغين حتى 
يؤمنوا (مقالات. ج١,‏ ص .)186١‏ 

*' وترى الأزارقة قتل الأطفال (مقالات. ج١,.‏ ص؟59١؛‏ الفرّق» ص ١0-١85‏ 9١؛‏ التوبة ص١577-57).‏ 
والذين جمعهم «الخوارج» من الدين أشياءء منها أنهم استباحوا قتل نساء مخالفيهم وقتل أسطفالهم, 
وزعموا أن الأطفال مشركون وقطعوا بأن أطفال مخالفيهم مخلَّدون في النار» وزعم نافع وأتباعه أن دار 
مخالفيهم دار كفرء ويجوز فيها قتل الأطفال والنساء (الفرّق» ص55-87). وزعموا أن أطفال المشركين 
في النار مع آبائهم (الملّل ج؟2 ص؟١).‏ كما استحل نجدة بن عامر الحنفي قتل أطفال مخالفيهم 
ونسائهم (الفرّق» ص87). 
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والحقيقة أن الاعتماد على الحُجج النقلية لا يبرّر الحكم بأخذ الأطفال بجريرة الآياء؛ 
فالحجة النقلية لا تُعطي الظن لخضوعها للتأويل ولقواعد التفسير وللنطق اللغة من مُحكّم 
ومُتشايه؛ ومّجِمَل ومبيّن» وخاص وعامء وظاهر ومؤوّلء وحقيقة ومجازء ولشتى صِيَْ 
الخطاب؛ فالخبر غير الأمر أو النهي؛ والقصص غير التشريع. إن الحكم بالإيمان والكفر لا 
يكون إلا على العقلاء البالغين» والأطفال ليسوا كذلك؛ فلا سبيل إذن إلى التفرقة بين أطفال 
المؤمنين وأطفال المشركين في الدنيا أو في الآخرة, ولا ضير أن يرث الأطفال فيما بينهم في 
الدنيا أى أن يُوجّدوا معًا في الآخرة» لا فرق بين مؤمن وكافر؛ لآنهما حكمان لا ينطبقان 
عليهم. وإن كثيرًا من هذه الحجج النقلية مُعارَضة بأخرى تكد المستولية الفردية» مثل: 
لوَإِذَا الْمَوْءُودَةٌ سَيِكَتْ * بأ ذَذْبِ قَتِلَتْ4» وغيرها من الآيات المماثلة. ٠"‏ 

ونظرًا لصعوية الحكم بعذاب الأطفال ويأخذهم بجريرة آبائهم» فقد يُترَك الأمر 
اختيارًا لله إن شاء عذب وإن شاء غفرء لا عن طريق الاستحقاق ولا عن طريق الانتقام» بل 
لأنه صاحب المشيئة والإرادة. وهذا تخلّ عن قانون الاستحقاق وعن أصل العدل وإرجاع 
المسألة إلى التوحيدء إلى صفة الإرادة. وإذا ما كان أطفال المؤمنين في الجنة. فليس لأن 
آباكهم مؤمنون» بل لآنهم أطفال لم يبلغوا ولم يصِلوا بعد إلى الأمر والتكليف.؟' وكيف 
يؤْجّج الله نارًا فيأمر الأطفال باقتحامهاء فإن فعلوا استحقوا الجنة وإن لم يفعلوا استحقوا 


٠"‏ يرد ابن حزم على الأزارقة؛ فقد احتجت الأزارقة ببعض الأقوال على لسان نوح ويبعض الأحاديثء 
وبأنه لا يدخل في الجنة إلا المؤمنون» فكيف بأطفال المشركين وإلا لزمت وراثته وتوريثه؟ نوح خاص 
على قومه وليس عامًا على كل الناسء وقد كان إبراهيم ومحمد من أبوّين كافرّين مشركينء وقد كان آباء 
الأزارقة كفارًا وكذلك آباء الصحابة. وإن عدم الصلاة على أطفال المشركين لا تعني أنهم غير مؤمنين؛ 
فالشهداء لا يُصلّى عليهم. وانقطاع المواريث ليس حجة على أنهم غير مؤمنين؛ فإن المؤمن الفاضل لا 
يرث ولا يُورَتْء وقد يأخذ المسلم مال عبده الكافر» وقد يرث الكافر مال العبد المسلم ثم يموت. وكثير 
من الفقهاء يورّثون المسلمين مال المرتدٌ إذا مات مرتدّاء ويورّثون المسلمين من أقاربهم الكفار ودفنهم 
في مقابرهم (الفصلء ج4, ص15-517). 

“' تقول إحدى فرّق الخوارج إنه جائترٌ أن يُوَلِم الله في النار أطفال المشركين على غير المجازاة لهم» وجائرٌ 
ألا يُؤلمهم» وأطفال المؤمنين يلحقون بآبائهم (مقالات» ج١2‏ ص١١1١).‏ وعند إحدى فرق الروافض يجوز 
أن يعذّبهم الله ويجوز أن يعفى عنهم (مقالات ج١.‏ ص١١1١).‏ ووقف كثير من الإباضية في إيلام أطفال 
المشركين في الآخرةء فحبّذوا أن يُولِمهم الله على غير طريق الانتقام» وجوّزوا أن يُدخِلهم الجنة فضلًا. 
ومنهم من قال إن الله يُؤلِمهم على طريق الإيجاب لا التجويز (مقالات» ج١ء‏ ص176١).‏ وعند البعض 
الآخر يجوز تعذيبهم على سبيل الانتقام؛ أى أن يدخلوا الجنة تفضلًَا (المللء ج؟, ص08). 
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النار؟ وكيف يدخل الأطفال النار ثم يخرجون منها إلى الجنة؟ هل هو عقاب أم ثواب؟ 
ا السك لس را م اس 0 
الخوف الطبيعي؟ وأي طفل سيّلقي نفسه في النار؟ وهل للطفل إرادة عاقلة 0 5-5 
يختار بهما بين الإقدام والإحجام؟ وهل يمتحن الله الأطفال بعد الاخترام وقيل 0-0 
ويعد انقضاء الزمان؟ إن ذلك الامتحان لا يحدث للبالغين ولا للذين لم تبلغهم دعو: 
الإسلام؛ فامتحان البالغ المكلف في الدنيا وليس في الآخرة» والذي لم تبلغه دعوة ا غير 
مكلّف: وأفعاله خارج الاستحقاق بالرغم من إمكانية العاقل الوصول إلى أصلي التوحيد 
والعدل ٠١‏ 

وقد يُغالي البعض الآخر في قدرات الطفل على المعرفة والتمييزء ويجعله قادرًا على 
إعمال عقله وعلى الوصول إلى أصئي التوحيد والعقل؛ فإن استطاع نال الثواب وإن عجز 
نال العقاب!١'‏ وكردٌ فعلٍ على تكفير الأطفال وعقابهم على كفرهم بناءً على كفر آبائهم, 
قد يجعل البعض إيمان الأطفال وراثيًا من عهد الذر الأول! فيُولّد الأطفال مؤمنين» سواءٌ 
ولدوا من مؤمنين أو كفار منذ قولهم «بلى» الأولى» ومن مات منهم قبل البلوغ دخل الجنة» 
وفي هذه الحالة أيضًا تنتفي المسئولية الفردية؛ لأن الإيمان وراثة حدث قبل سن البلوغ 


*' يقول بعض الأشاعرة في أطفال المشركين إن الله يوْجّجِ لهم في الآخرة نارًا ثم يقول لهم اقتحمى ها 
كما جاءت بذلك الرواية (الإبانةء ص؟١).‏ وذهبت طائفة إلى أنه يُوقِد لهم يوم القيامة نارًا ويُومَّرون 
باقتحامهاء فمن دخلها منهم دخل الجنة ومن لم يدخلها منهم أدخل النار (الفصلء ج54 ص55-57). 
وأما من قال إنهم تَوقّد لهم نار فباطلٌ؛ لأن الأثر الذي فيه هذه القصة إنما جاء في المجازين وفيمن لا 
يبلغه ذكر الإسلام من البالغين (الفصلء ج:5: ص318). 

'١‏ زعمت الغيلانية من القدرية أن الطفل إذا عرف حدوث العالم وتوحيد صانعه ضرورة: وأقرّ بذلك 
ويما جاء من عند الله فهو مؤمن؛ وإن اعتقد ضد ذلك أو أقر بضده فهو كافر. في بيان من مات من 
ذراري أطفال المشركين. وقال أبو مالك الحضرمي إن عرف الطفل ربه وأقر به ثم مات فقد مات مؤمنًاء 
وإن عرف ربه ولم يقر مات كافرًا مستجقًا لعذاب الكفره وإن لم يعرف ولم يُقر لم يكن موْمنًا ولا 
كافرّاء وإن أقر ولم يعرف كان مسلمًا ولم يكن مؤمنًا. أما الروافض فإن الشيطانية (السلطانية) منهم 
زعموا أن المعارف ضرورية والعبد مأمور بالإقرار» وقالوا إذا أقر الطفل بالله وبتعاليم دين الإسلام فهو 
مؤمنء وإن مات قبل الإقرار به لم يكن مؤمنًا ولا كافرًا ولا مستجِقًا للعذاب (الأصولء ص10ه55.0-9). 
وقيل مَن علم الله منه الإيمان والطاعة على تقدير بلوغه ففي الجنة» ومّن علم منه الكفر والعصيان ففي 
النار (شرح الدواني» ج”؟. ص78؟-5735). 
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وكمال العقل. وماذا يحدث لو بلغ الطفل وكفر وأبواه مؤمنان أى إذا آمن وأبواه كافران؟ 
كيف يتحول البالغ العاقل من الكفر إلى الإيمان أو من الإيمان إلى الكفر وقد كان الإيمان 
ضرورة أولى وواقعة كونية لا يُمكن التحول عنه بفعل إرادي حر؟"' وقد يُحاول البعض 
التخلص من المأزق كليةٌ بتحريم دخول الأطفال مؤمنين أو مشركين الجنة أو النار» بل 
يصيرون ترابًا؛ لأنهم أقرب إلى الكائنات الطبيعية غير المكلّفة. وهو أقرب إلى العقلء إلا أنه 
يُنكر قيمة الحياة التي تظهر في براءة الطفل وضحكته وحب الناس له وتضحية الوالدين 
فى سبيله. 18 

والأقرب إلى العقل في هذا كله أن ن الأطفال ما داموا غير مكلّفينء فإنهم لا يستحقون 
كوانا ولا.عقانا: وما كان العقان أقتى والخظي فالكقان خطأ أفد-من الثوات خظأ فإن 
الأطفال لا يكونون في النار حتى يبلغوا ويصلوا إلى كمال العقل والقدرة على التمييز, 
وتُصبح أفعالهم أفعال استحقاق. ليس المهم في أي مكان يذهبون في الآخرة ولكن المهم 
هو أنهم ليسوا في النار. وإذا تساوى الثواب والعقاب فال إلى الثواب أقرب» وإن تساوى 


٠"‏ زعمت الكرامية أنهم يُولّدون مؤمنين بالإقرار السابق منهم في الذر الأول» سواءً ولدوا من مؤمن أى 
كافر؛ فإن بلغ الواحد منهم وكفر نظرء فإن كان أبواه كافرّين أقر على كفره» وإن كان أبواه أى أحدهما 
مؤمنًا صار مرتدًا عن الدين. فقلنا لهم على هذا القول لو كان الطفل الذي أبواه كافران مؤمنًا لوجب 
إذا مات قبل البلوغ أن يدهن في مقابر المسلمين وأن يغْسّل ويّصلّي عليه كما يُفعل ذلك لأطفال المؤمنين: 
ووجب أن يكون ماله للمسلمين دون الكافرين» ووجب أيضًا أنه لى بلغ واختار دين أبوّيه أن يكون 
مرتدًا يُقتل بردّته ولا يُقبّل منه الجزية (الأصولء ص557؟). وزعمت الكرامية أن الأطفال كلهم مؤمنون 
بقولهم بلى في الذر الأول» ومن مات منهم قبل بلوفه فاحل الجنة لإيمانه السابق (الأصول, ص ؟هه١).‏ 
وهي الآية الكريمة: ووذ أَحَدَ نُك من بَنِي آدَمَ 0 ظْهُورِهِمْ ذُريتَهُمْ وَأَشْهَدَهُمْ عَلَى أَنْفْسِهِمْ أَلَسْتُ 
ِرَبّكُمْ قَالُوا بك شَهدْنَا أَنْ مَقولُوا يَوْمَ الْقيّامّة إِنَا كُنَا عَنْ هَذَا غَافِلِينَ؛4 (7: 177). وزعمت الكرامية أن 
الإيمان قد وجد من الكل في الذر الأولء ثم اختلفوا فيما بينهم؛ فزعم المعروف منهم بالأصرم أن الذرية 
لم يكونوا يومتذٍ مأمورين بالإيمان» وإنما سُتلوا عن التوحيد فأجابواء فصارت إجابتهم إيمانًا وإن لم 
تكن طاعة. وقال أكثرهم كانوا مأمورين» وكان الجواب منهم طاعة. فقلنا لهم لو كان ذلك إيمانًا وؤلد 
عليه لم يجّز للمسلمين استرقاق أولاد المشركين؛ لآنه لم يظهر من أطفالهم شرك بعد الإيمان الأول» ثم 
الدليل على تعليق الوجوب بالبلوغ والعقل قول النبي: «رُفع القلم عن الصبي حتى يبلغ» وعن المجنون 
ختى يُفيْق: أوعن الذائم عمتى مستيقتط» (الأصول.عن +6 داه :؟). 

7 كان ثمامة يقول إن إبراهيم بن الرسول وجميع أولاد المسلمين الذين يموتون قبل الحُلم وجميع 
مجانين الإسلام لا يدخلون الجنة أبدًا لكن يصيرون ترابًا (الفصلء ج5,. ص7”). 


تدين 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


الاستحقاق بين الجنة والنار فالإنسان إلى الجنة أقرب. لا يستحق الطفل موالاة أى عداوة 
قبل البلوغ وكمال العقل» ولكن نظرًا لأنه طبيعة فإنه 35 قبل البلوغ إلى الموالاة أقرب. 0 

لذلك كان الأقرب إلى العقل والطبيعة أن يكون الأطفال في الجنة: لا ثوابًا ولا تفضلًاء 
بل لأن ذلك أقرب إلى الخيرء والطبيعة خيرة والعقل فيِّاض معطاءء ولا فرق في ذلك بين 
أطفال المؤمنين وأطفال الكافرين؛ فكلاهما لم يبلغا ولم يحدث لهما كمال العقل وهو شرط 
التكليف. خاصةً إذا كانت المعارف كسبية نظرية استدلالية» والنظر ليس مشروطًا بالبلوغ؛ 
النظر بلوغٌ عقلي في حين أن البلوغ كمالٌ جسدي. وأهم ما يصل إليه النظر هى العقليات 
أي أصلا التوحيد والعدلء إثبات الذات والصفاتء وإثبات الحرية والعقل؛ ولا يهم بعد 
ذلك تفريعاتها ودقيقاتها. وقد يكون النظر بخاطر وقد لا يكونء على ما هو معروف في 
نظرية العلم في المقدمات النظرية الأولى.'' وقد يُضاف أصل الوعد والوعيدء والحقيقة أنه 
من السمعيات وليس من العقلياتء مثل النبوة والإيمان والإمامة عند القدماء. وهذا لا يمنع 


*' قالت فرقة أخرى من العجاردة ليس للأطفال قبل البلوغ حكم إيمان ولا حكم كفر ولا حكم ولاية ولا 
حكم عداوة. وقد ألزغ هؤلاء ألا يُنزلوهم إذا ماتوا أطفالًا جنة ولا نارًا (الأصولء ص .)51١‏ أما الثعالبة 
أصحاب تعلبة بن عامر فقد كان مع عبد الكريم بن عجرد يدا واحدة إلى أن اختلفا في أمر الطفل؛ فقال 
ثعلبة أنا على ولايتهم صغارًا وكبارًا حتى نرى منهم إنكارًا للحق ورضًا بالجور. فتبرأت العجاردة من 
ثعلبة. تُقل عنه أيضًا أنه قال ليس لهم حكم في حال الطفولية من ولاية وعداوة حتى يُدركوا ويُدعواء 
فإن قبلوا فذاك وإن أنكروا كفرواء وكان يأخذ الزكوات من عبيدهم: وقال إني لأبدأ منه بذلك ولا أدع 
احديادي قي خلافه: (اللن ع هن 14-2 )1 فالتطلبية عل ولاية 'الأطفال. إلا إن ظهر مكهم ياظل من 
وقت التكليف (اعتقادات. ص 59). فقول الثعالبة إنه ليس لأطفال المؤمنين ولا لأطفال المشركين ولاية 
ولا عداوة ولا براءة حتى يبلغواء فيّدعَون إلى الإسلام فيّقروا به أى يُنكروه (مقالات. ج١1‏ صر177). 
تقول الصلتية لسار الخوارج) إذا استجاب الرجل وأسلم تولّيناه وبرئنا من أطفاله؛ لأنه ليس لهم 
- حتى يُدركوا فيّدتُون إلى الإسلام فيقبلونه (مقالات. ج١ء‏ ص77١-177).‏ وذكرت الصلتية أنه إذا 
استجاب لنا الرجل وأسلم تولّيناه وبركنا من أطفاله؛ لأنه ليس لهم إسلام حتى يُدركوا فيُدتَون حينئذٍ 
إلى الإسلام فيقبلونه. ليس لأطفال المؤمنين ولا لأطفال المشركين ولاية ولا عداوة حتى يُدعَوا إلى الإسلام 
فيقبلوا أو يُنكروا (الفرّق. ص48-57؛ المكل» ج”, ص؛ ؟؛ اعتقادات. ص8 6؛ الأصولء ص 555). 
'" هذا هو موقف المعتزلة؛ فأطفال المشركين والمؤمنين عندهم في الجنة (مقالات. ج١.‏ ص١5١؛‏ التنبيه, 
ص .)4١‏ والأطفال في الجنة عند الإسكافي وجعفر بن حرب وجعفر بن مبشر والكعبي؛ لأن المعارف 
كسبية (الأصولء ص١٠١1-5١١5).‏ وقد اختلفوا في وقت وجوب إيمان الأطفال؛ فعند من قال باكتساب 
المعارف من المعتزلة أن وقت وجوب الإيمان وقت صحته؛ فكل مَن صح منه الإيمان وجب عليه الإيمان؛ 
وذلك عند تمام العقل الذي صح معه الاستدلال المؤدي إلى المعرفة وليس البلوغ شرطًا فيهء ثم إن النظّام 
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أولًا: وضع المشكلة 


من تصور الأفعال حسنة في ذاتها أو قبيحة في ذاتهاء أو أن لكل فعل نتيجة واستمرارًاء 
وأن نتائج الأفعال من جنسهاء وتلخيص ذلك كله في قانون الاستحقاق أو في الواجب 
العقلي؛ فلا يحسن الفعل لأجل الثواب ولا يقبح العقاب» بل لأجل الوجوب العقلي. وإن 
كانت الموضوعات سمعية فالنظر فيها ضروري في الحالة الثانية أو في الحالة الثالثة بمجرد 
سماعها في الحالة الأولى»'” ولكن يظل أصل المعارف معرفة النفس؛ أي معرفة الذات ثم 
معرفة أصي التوحيد والعدل. ولا تعاض بين كون الأطفال في الجنة» لا فرق بين مؤمنين 
وكافرين» وبين استحقاقهم للثواب والعقاب طبقًا للإيمان والكفر بعد تمام العقل؛ فالعقل 
شرط التكليف. فإذا كان عاقلًا ولم يصل إلى التوحيد والعدل؛ أي إلى أصلي العقليات, 
ستحق العقابء بل ودوام العقاب؛ فكمال الإنسان في تمام العقل؛ وليس بالضرورة في 
وقت البلوغ؛ فقد يكون العقل تامًّا قبل البلوغ: وقد يقع البلوغ ولا يحصل تمام العقل."” 


والإسكافي وجعفر بن حرب قالوا واجبٌ على من خلقه الله عاقلًا ورأى نفسه وغيره من العالم أن يعلّم 
أن له وللعالم صانعًاء ثم إن خطر بباله بعد ذلك هل صانعه جسم أم لاء هل يجوز أن يرى أم لا؟ 
هل خلق الخلق لمنفعة أم لا؟ فعليه بعده النظر والاستدلال. وإن خطر بباله هل لصانعه أن يُعاقَب إن 
عصاد؟ هل له أن يُديم عقابه أم لا؟ فعليه أن يُجيز ذلك ولا يقطع عليه. وقال جعفر بن بشر بمثل قول 
النظام في جميع ذلك إلا في الوعيد؛ فإنه أوجب على الفكر أن يعلّم إن عصى ريه ولم يعرفه عاقبه داتماء 
وزعم أن دوام الوعيد يعرف بالعقل. وقال بشر بن المعتمر بوجوب المعرفة والإيمان على العاقل من غير 
خاطرء إلا أنه أوجب النظر والاستدلال في المعرفة. انظر أيضًا الباب الأول: المقدمات النظرية. الفصل 
الثالث: نظرية العلم: رابعًا: النظر يُفيد العلم» سادسًا: وجوب النظر. 

"١‏ قال الباقون من المعتزلة إن الطفل قبل كمال عقله ليس بمؤمن ولا كافرء لكنه إذا مات على ذلك 
دخل الجنة. واختلفوا فيه إذا أكمل عقله قبل البلوغ؛ فمنهم من قال يلزمه بعد معرفته بنفسه أن يأتي 
بجميع معارف العدل والتوحيد وكل ما كُلّف بعقله في الحال الثانية من معرفته بنفسهء فإن لم يأتِ 
بذلك في الحال الثانية من معرفته بنفسه صار عدوًا لله كافرًاء وأما الذي لا يعلم إلا بالشرع فعليه أن 
يأتى بمعرفته في الحال الثانية من حال سماع الأخبار على وجه يقطع العذرء وهذا قول أبي الهذيل. 
وقال بشر بن المعتمر إن الحال الثانية حال فكر واعتبارء وإنما يجب عليه ذلك في الحال الثالثة. واعتير 
الإسكافي وجعفر بن حرب وجعفر بن مبشر مهلة يُمكن فيها الاستدلال (الأصول.» ص55/8-5017). لا 
يحسن الفعل لأجل الثواب بل لأجل الإيجاب (اللطف. ص9 5). في بيان ما يصح أن يدخل تحت التعبد 
من اللطف والمفسدة (اللطف. ص58-77). انظر أيضًا الباب الثالث: الإنسان الكاملء الفصل الثامن: 
العقل الغاكي (الحسن والقبح)» ثالثًا: صفات الأفعال. 

”” وأما المعتزلة فقد أفشّوا في الناس قولهم بأن من مات طفلًا كان من أهل الجنة؛ لكنهم ناقضوا في ذلك 
بإيجاب القائلين منهم بأن المعارف الدينية اكتساب على الطفل إذا كمل عقله بجميع المعارف العقلية 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


بل إن الكمال العقلي شرطٌ البلوغ الجسدي في الشرع.؛ ولا تُقبل صلاة المجنون أو الساهي 
أى الناكم حتى ولو بلغ الحُلم؛ ولا تختلف الفرّق في كون العقل شرط التكليفء أو في 
القول بالمعارف العقلية ويأصئي التوحيد والعدل» إنما الخلاف فقط في كون هذه الأصول 
عقلية أم شرعية؛ لذلك يبطل عذاب الأطفال أخدًا بجريرة الآباء بطلانًا شرعيًا؛ لمعارضته 
نصوص الوحي الجلية» وعلى هذا إجماع الأمة؛ فالإنسان مُؤْاخَذْ بعد الفعل وليس قبل 
الفعلء وإذا كان مَوَاحَّدًا بعد الفعل» فكيف يكون مؤاخدًا قبله والفعل لم يتم بعد؟ وإذا 
كان الإنسان يُولّد على الفطرة» وكانت الفطرة دين العقل والطبيعة وهو دين الحنفاء» فإن 
الصبي والمجنون كليهما يموتان عليه؛ وبالتالي يموتان مؤمتينء ويكون مكانهما الجنة, 
ولا ينطبق ذلك إلا على البشرء دون غيرهم من الموجودات الحية الأخرى؛ الملاتكة أو الجن 
أى الشياطين. فالملائكة لا يتوالدون ولا أطفال لهمء والجن والشياطين إن كانوا يتوالدون 
فإنهم غير مكلّفين مثلنا برسلنا ووحينا وشريعتناء ولا ينفي ذلك كون الجنة دار جزاء على 
الأعمال؛ لأنها أيضًا دار تفضّل لما كان الخير أقرب إلى العقل والطبيعة؛ ولا يهم ماذا يفعل 
الأطفال في الجنة؛ هل خدامها أم سادتها؟ بل دلالة ذلك على العدل وتطبيق لأصله طبقًا 
لقانون الاستحقاق." وينتج عن ذلك فقة عملي في الدنيا؛ إن يُدفَن المؤمنون من أطفال 


حتى إذا مات بعد توجُّه وجوب المعرفة فيه وقبل حصولها له مات كافرًا مستجِقًا للخلود في النار. 
ومنهم من أوجب هذه المعرفة عليه في الحال الثالثة من معرفته بنفسه. ويه قال أبى الهذيل. ومنهم مَن 
أوجبها عليه في الحال الثالثة من معرفته بنفسه. وبه قال بشر بن المعتمر. ومنهم من اعتبر فيها مدةً 
يُمكن النظر والاستدلال على ذلك. وكلهم يقول إن تلك المدة إذا مضت ولم يستدل مات كافرًا مستيقًا 
الخلود. دون أن لم يكن قد بلغ الحُلم ولا السن الذي يكون بلوفًا عند أكمة المسلمين. وفي هذا بطلان 
تمويههم على العامة بأنهم يقولون: إن الأطفال في الجنة (الأصولء ص511-770). ويُشارك المعتزلة 
في ذلك بنص الفرّق الأخرى مثل الروافض؛ فعند هشام بن الحكم لا يجوز أن يعذَّبٍ الله الأطفال؛ بل 
هم في الجنة (مقالات. ج١,‏ ص١١1١).‏ وعند الميمونية أطفالٌ الكفار في الجنة (المكل. ج؟. ص9 6). ولا 
ترى الصفرية (الخوارج) قتل أطفال مخالفيهم ونسائهمء وتُخالف الأزارقة في ذلك (الفرّقء ص١4).‏ ولا 
يرون قتل أطفال المشركين وتكفيرهم وتخليدهم (الفرّقء ص7١١؛‏ الملل ج”. ص6ه). 

"" وهذا هى موقف أهل السنة أيضًا؛ فقال أبى العباس القلانسي ومّن تبعه من الأشاعرة بوجوب 
اللعارف العفلية عن العاقل :من تجهة العقل. وقال أبو'الحسن وضرار وير بن غيات وَقث ضنحة الإيمان 
والمعرفة وقت كمال العقلء ووقت وجوبهما عند اجتماع العقل والبلوغ؛ ولا وجوب إلا من جهة الشرع 
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أولًا: وضع المشكلة 


المشركين في مقابر المسلمين» ويّحال بينهم وبين أبوّيهم؛ ومع ذلك يُجعَل لهم من أموالهم. 
ولو بلغوا وكانوا على دين آبائهم لم يكونوا مُرتدٌين. ولى كانوا من آباء مسلمين ثم ارتدوا 


(الأصولء ص591-75). وأما من قال إنهم يعذَّبون بعذاب آبائهم فباطل» وقد صح الإجماع على أن 
ما عملت الأطفال قبل بلوغهم من قتل أو وطء أجنبية أو شرب خمر أو قذف أو تعطيل صلاة أو صوم: 
فإنهم غير مواحَذين في الآخرة بشيء من ذلك ما لم يبلغواء وكذلك لا خلاف في أنه لا يؤاخذ الله أحدًا 
بما لم يفعله نضا عن الرسول؛ فمن المحال أن يكون الله يؤاخِذ الأطفال بما لم يعملوا مما لى عاشوا 
بعده لعملوه وهم لا يؤاخذهم بما عملواء ولا يختلف اثنان في أن إنسانًا بالقًا مات ولى عاش لزنى أنه لا 
يؤاخذ بالزنى الذي لم يعمله» وقد أكذب الله ممن ظن هذا نضًا؛ فصح أنه لا يجزي أحدًا بما لم يعمل 
ولا مما لم يسن؛ فقول الرسول إن صح لا يعني أن فيهم كفارًا ولا أنهم في النار ولا أنهم مؤاخّذون 
بما لو عاشوا لكانوا عاملين به مما لم يعملوه بعد (الفصلء ج4. ص48-517). وأما المجانين الذين لا 
يعقلون حتى يموتوا فإنهم يُولّدون على الملة حنفاء مؤمنين» ولم يغيّروا ولا بدّلواء فماتوا مؤمنين وهم في 
الجنة (الفصلء ج54 ص49). وقد نص الله على أنه فطر الناس على الإيمان» وأن الإيمان هى صبغة الله 
فصح يقينًا يقيا آن كل نفس,خلقها الله من بني آدم ومن الجن والملاتكة مؤمنون كلهم عقل مميزون. فإن 
ذلك كذلك استحقوا كلهم الجنة بإيمانهم حاشا مَن بِدَّل هذا العهد وهذه الفطرة وهذه الصبغة» وخرج 
عنها إلى غيره. ومات على التبديل. وبيقين ندري أن الأطفال لم يغيّروا شينًا من ذلك؛ فهم من أهل الجنة, 
وصح يقينًا أن كل من مات قبل أن تحتاله الشياطين عن دينه فقد مات حنيفًاء » وهذا تدخل فيه الملائكة 
والجن والإنس عبادًا له مخلوقين» وصح يقينًا أن الغواية داخلة على الإيمان» وأن الأصل من كل واحد هى 
الإيمان» وأن كل مؤمن في الجنة»ء وصح أنهم لا يدخلون النار ولا أي دار إلا الجنةء وصح بالثابت من 
السنن وصحيحها أن جميع من لم يبلغ من أطفال المسلمين والمشركين ففي الجنة. فإن قال قائل: إذا 
قلتم إن النار دار جزاء فالجنة كذلك ولا جزاء للصبيان. قلنا: إنما نقف عند ما جاءت به النصوص في 
الشريعة؛ فقد جاء النص يأن النار دار جزاء فقطء وأن الجنة دار جزاء وتفضّل؛ فهي لأصحاب الأعمال 
دار جزاء بقدر أعمالهاء وللن لا عمل له دار جزاء وتفضّل من الله مجرد (الفصل جك ص1 ه-19). 
وقال النووي إن أطفال المشركين من أهل الجنة. وقالت المعتزلة لا يعذّبون» بل هم خُدام الجنة. وهى 
قول بلا دليل (شرح الدواني» ج؟. ص519-778). وأما أهل السنة فإنهم أجمغوا على أن من مات من 
ذراري المؤمنين صغيرًا وبلغ مجنونًا ومات كذلك: يكون مع المؤمنين في الجنة؛ وتوقف المتحرّجون منهم 
في أطفال المشركين لاختلاف الأخبار فيهم, فروي فيهم قول النبى: «لى شكت لأسمعتك تضاغيهم في 
النار.» وفي خبر آخر: «إنهم قوم أهل الجنة.» وعن ابن عباس أنه يُوقَد لهم نار فيومّرون باقتحامها؛ 
فمن اقتحمها لم تضره النار شيئًا وصار من أهل الجنة. وعسى هؤلاء هم الذين روى تضاغيهم في النار 
(الأصولء ص١"؟).‏ 
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بعدما بلغوا فلم يكونوا مُرتدّين لبقائهم على الأصل. ولو أسلم أحد أَبوَيهم كانوا على دينه؛ 
فدين الطفولة إلى إسلام البالغين أقرب.؛" 

وكما تتطلب أفعال الاستحقاق البلوغ وكمال العقلء فإنها أيضًا تتطلب القصد والنية. 
والطاعة التي لا يراد الله بها ليست فعل استحقاق؛ فالأعمال بالنيات» والعمل غير المشروط 
بالنية لا يكون استحقاقاء فإن أتى صاحب الهوى والزنديق بأفعال حسنة دون قصد 
منه وهى في كفره, فهي لا تُعتبر كذلك؛ لأن النية هي شرط استحقاق الفعل. وإذا ما 
أتى صاحب الهوى أو الزنديق بفعل حسن لأنه حسن في ذاته فتلك نية وقصدء وتكون 
فعل استحقاق بالرغم من الكفر النظريء وذلك مثل أفعال أهل الكتاب الحسنة التي 
يُؤْجّرون عليها ويستحقون عليها الثواب» بالرغم من اضطرابهم في أصي التوحيد والعدل؛ 
وقولهم بالتثليث والتجسد في التوحيدء وبالخطيئة والخلاص في العدل. وإن كفر المجوسي 
لإيمان المجوسي بمجوسيته لا يعني طاعته لله لكفره بسائر الديانات الأخرى؛ فتلك الطاعة 
بالمصادفة والتبعية وليست بالقصد والنية. ولا حتى النظر والاستدلال الأول يكون طاعة 
لله إن لم يكن الهدف منه معرفته والقصد إليه. النظر والتوجه إلى الموضوع من شروط 
صحة النظرء وإن إعلاء قيمة النظر لا يكون بالتعرف على موضوعه بالمصادفة» بل بالقصد 
إليه وجعله أول الواجبات.*" كما لا تدخل في أفعال الاستحقاق أفعالٌ الخطأ والسهو؛ لأنه 


*" وعلى أصول أصحابنا لا يجب على الطفل قبل بلوغه وتمام عقله شيء. فإن أظهر طفل من أطفال 
المشركين حكمة الإسلام ومات عليهء فقد قال أبو حنيفة: إنه مات مسلمًا. وقال أصحابنا أمره إلى الله. 
لكا ندفنه في مقابر المسلمين ونحول بينه وبين أبوّيه قبل موته لتلا يفتناه عن الدين؛ ولكنّا نجعل ماله 
لأبوّيه. ولى لم يمت وبلغ واختار دين أبوّيه لم نجعله مرتدًّا وجعله أبى حنيفة مرتدًا. وأجمع الفقهاء على 
أن الطفل مع أولاد المسلمين لو أظهر كلمة الردة لم يكن مرتدّاء فإن مات على ذلك ورثه المسلمان من 
أبوّيه ودُفن في مقابر المسلمين. واختلفوا في الطفل إذا كان أبواه كافرّين فأسلم أحدهما؛ فقال أصحابنا 
يصير مسلمًا بإسلام أحدهماء وبه قال الشافعي وأبى حنيفة. واعتبر مالك منه دين أبيهء كما اعتبر نسب 
أبيه (الأصولء ص8/ه؟-5505). 
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" هذا هو مذهب أصحاب طاعة لا يراد الله بهاء ومنهم أبو الهذيل والإباضية؛ فقد زعم هؤلاء أنه 
يصح وجود طاعات كثيرة ممن لا يريد الله بهاء كما قال أبو الهذيل وأتباعه من القدرية» فقد قال 
بطاعات كثيرة لا يراد الله بهاء وزعم أنه ليس في الأرض صاحب هوّى ولا زنديق إلا وهى مطيع لله في 
أشياء كثيرة وإن عصاه من جهة كفرهء واستدل أبى الهذيل على دعوى صحة وقوع طاعات لله ممن لا 
يعرفه بأن قال: إن أوامر الله بإزاتها زواجرء فلو كان من لا يعرفه ترك جميع أوامره وجب أن يكون 
قد صار إلى جميع زواجرهء وأن يكون من ترك جميع الطاعات فقد صار إلى جميع المعاصيء ولى كان 
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ينتفي منها القصد والنية» في حين أن الإصرار على أي ذنب كفر. فعل الاستحقاق إذن 
هو الفعل القائم على الإرادة والقصد مع سبق الإصرار وعقد العزم."' ولا تلزم أفعال 
الاستحقاق إلا مَن بلغته الدعوة» ومن لم تبلغه الدعوة فإنه معذور غير مسئول؛ لذلك كان 
أحد واجبات الرسول التبليغ» وكان شعي دف من الرسالة؛ أي حامل البلاغ والإعلان. 
فكل مَن بلغته الرسالة أصبحت أفعاله أفعال استحقاق في أي ركن من الأرض كان وأصبح 


مه 


مكلّفَاه ومن لم تبلغه الدعوة كان معذورًا بجهله وغياب معرفته, وإذا كانت أفعال الأطفال 
خارج الاستحقاق فإن بلوغهم الدعوة وعدم فهمها يُعايل عدم بلوغهاء بالرغم من القدرة 


كذلك الدهري يهوديًا ونصرانيًا ومجوسيًا وعلى أديان سائرة الكفرة» وإذا صار المجوسي تاركًا لكل كفر 
سوى المجوسية علمنا أنه عاص بمجوسيته التي قد نه عنهاء ومطيع لله ما تركه من أنواع الكفر؛ لأنه 
مأمور بتركهما. فقلت له: ليس الأمر في أوامر الله وزواجره على ما ظننته, ولكن لا خصلة من الطاعة 
إلا وتَضادَّها معاص مُتضادّة. ولا خصلة من الإيمان إلا وتُضادَّها خصال مُتضادَّة. كل نوع منها يُضَادٌ 
النوع الآخر كما تُضَادَّها الطاعة: وذلك بمنزلة القيام والقعود والاضطجاع والاستلقاء. وقد يخرج من 
القعود مَن لا يصير إلى جميع أضدادهء وإنما يخرج من القعود بنوع واحد من أضدادهء كذلك يخرج 
عن كل طاعة لله بنوع واحد من الكفر المضاد للطاعات كلها؛ لأن ذلك النوع من الكفر يُضَادٌَ نوكًا آخر 
من الكفرء كما يُضادٌَ سائر الطاعات. وهذا واضح في نفسه وإن جهله أبى الهذيل (الفرّقء ص١١‏ ). 
وقد قالت الإباضية (الخوارج) بطاعة لا يُراد بها على مذهب أبي الهذيل» ومعنى ذلك أن الإنسان قد 
يكون مطيعًا لله إذا فعل شيئًا أمره الله به وإن لم يقصد الله بذلك الفعل ولا أراده به (مقالات» ج1. 
ص؟١7١؛‏ الفرّقء ص؟"؛ المكلء ج؟. ص27). وقال أصحابنا (أهل السنة والجماعة) إن ذلك لا يصح إلا 
في طاعة واحدة» وهو النظر الأول؛ فإن صاحبه إذا استدل به كان مطيعًا لله في فعله وإن لم يقصد به 
التقرب إلى الله؛ لاستحالة تقرّبه إليه قبل معرفته؛ فإذا عرف الله فلا يصح منه بعد معرفته طاعة منه 
لله إلا بعد قصده التقربّ بها إليه (الفّقء ص5 .)٠١‏ وقال أهل السنة والجماعة إن الطاعة لله ممن لا 
يعرفه إنما تصح في شيء واحدء وهو النظر والاستدلال الواجب عليه قبل وصوله إلى معرفة الله. فإن 
يفعل ذلك يكن مطيعًا لله لأنه قد أمره به. وإن لم يكن قصد بفعله لذلك النظر الأول التقرب به إلى الله 
ولا تصح منه طاعة لله سواها إلا إذا قصد بها التقرب إليه؛ لأنه يُمكنه ذلك إذا توصّل بالنظر الأول إلى 
معرفة الله, ولا يُمكنه قبل النظر الأول التقرب به إليه إذا لم يكن عارفا به قبل نظره واستدلاله (الفرّق» 
ص550١-1١1١).‏ وقال بطاعات لا يُراد الله ولا يقصد بها التقرب إليه كالقصد إلى النظر الأول. وبالنظر 
الأول فإنه لم يعرف الله يعدء والفعل عبادة (المآلء ج١2‏ ص78). 

“" واختلفوا فيما يقع من الإنسان على طريق السهو والخطأً؛ هل يكون معصية على قولّين: (أ) قد يكون 
ذلك معصية. (ب) لا يكون ذلك معصية إلا أن يقع بقصده (مقالات. ج١,‏ ص ١٠١)؛‏ لذلك قال بعض 
الإياضية الإصرارٌ على أي ذنب كان كفرٌ (مقالات» ج١:‏ ص؟17١).‏ 
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على فهمها."” أفعال الاستحقاق إذن هى أفعال البالغين كاملى العقول» أفعال القصد والنية 
بعد التبليغ» وليست أفعال الصّبية والمجانين وأفعال السهو والخطأ والنسيان أى من لم 
تبلغه الدعوة» هذه الأفعال وحدها هى التى ينطبيق عليها قانون الاستحقاق. الأفعال القابلة 


"" الكلام فيمن لم تبلغه الدعوة؛ نضا لا تلزم النذارة إلا من بلغته لا من لم تبلغهء وأنه لا يعدب 
أحد حتى يأتيه رسول؛ فصح بذلك أن من لم يكن يبلغه الإسلام أصلًا فإنه لا عذاب عليهء وهكذا جاء 
النص عن الرسولء وكذلك من لم يبلغه الباب من واجبات الدين فإنه معذور لا ملامة عليه. ورأيت 
قومًا يذهبون إلى أن الشرائع لا تلزم مَن كان جاهلًا بها ولا من لم تبلغه. وهذا باطلء بل هي لازمة له 
لأن الرسول بُّعث إلى الإنس كلهم وإلى الجن كلهم؛ وإلى كل من لم يُولّد إذا بلغ بعد الولادة. وذلك بأمر 
الله نصّاء كدو قموم لا مغوز أن يُخصٌ منه أحد. وقد أبطل النص أن يكون أحدٌ سدّىء والسدى هو 

الْمهِمَل الذي لا يومّر ولا يُنهى؛ فأبطل هذا الأمرء ولكنه معذور بجهله ومّغيبه عن المعرفة فقط. وإن من 

بلغه ذكر النبي حيثما كان من أقاصي الأرض ففرض عليه البحث عنه» فإذا بلغته نذارته ففرض عليه 
التصديق به واتباعه وطلب الدين اللازم له والخروج عن وطنه لذلكء وإلا فقد استحق الكفر والخلود 
في النار والعذاب بنص القرآن. وكل ما ذكرنا يُبِطِل قول من قال من الخوارج إنه في حين بعث النبي 
يلزم في أقاصي الأرض الإيمان به ومعرفة شرائعه: فإن ماتوا في ذلك الحال ماتوا كفارًا إلى النار» ويُبِطِل 
هذا قول الله وليس في وسع أحد علم الغيب. فإن قالوا فهذه حجة الطاتفة القائلة إنه لا يلزم أحدًا شي 
من الشرائع حتى تبلغه. قلنا لا حجة لهم فيها؛ لأن كل ما كلف الناس فهو في وسعهم واحتمال بنيتهم 

إلا أنهم معذورون بمغيب ذلك عنهم.ء ولم يُكلّفوا ذلك تكليفًا يعذَّبون به إن لم يفعلوهء وإنما لفو 
تكليفّ من لا يعذّبون حتى يبلغهم. ومن بلغه عن الرسول أن له أعراض الحكم مُجِمَلَا ولم يبلغه نصهء 
فُرض عليه اجتهاد نفسه في طلب ذلك الأمر وإلا فهو عاص لله (الفصلء ج4. ص؟65-87). إن القول 
بأن أطفال المشركين في النار متروك, وكيف لا وقد جعل الشرع البالعٌ الجاهل بالله ممن لم تبلغه الدعوة 
معذورًا؟ وقال فخر الإسلام: وكذا نقول في الذي لم تبلغه الدعوة إنه غير مكلّف يمجرد العقل وإنه 
إذا لم يصف إِيمانًا ولا كفرًا ولم يعتقد على شيء؛ أي مما يكون منافيًا للإيمان» ولا موافقًا للعصيان: 
كان معذورًا. وإذا وصف الكفر وعقدهء أى عقده ولم يصفهء لم يكن مقدورًا وكان من أهل النار مخَلَّدًا 
(شرح الفقه صه). بزولم ابلغة صبرة شريعة لم يكن بولنار ولح يعن لدزق التقرة قراب ولا حقا. 
إن عذَّبهِ في الآخرة كان ذلك عدلًا منه ولم يكن عقابًا له كما أن إيلام الأطفال والبهاتم في الدنيا عدلٌ من 

الله وليس بعقاب على شيء. وإن أنعم عليه في الآخرة فهو فضل منه وليس بثواب له على الطاعة؛ كما أن 
إدخاله ذراري المسلمين الجنة فضلّ منه وليس بثواب على الطاعة. وإن كان هذا الذي لم تبلغه دعوة 
الإسلام غير معتقد كفرًا ولا توحيدًا فليس يمؤمن ولا كافرء إن شاء الله عذّبه في الآخرة عدلاء ؛ فإن شاء 
أنعم عليه فضلًا (الأصول. ص515-5777). كل عاقل فعل فعلًا قبل ورود الشرع لا يستحق به ثوابًا 
ولا عقابًا. فإن استدل العاقل قبل ورود الشرع عليه على حدوث العالم وتوحيد طاكه وقدمه وصفاته 
وعدله وحكمته فعرف ذلك واعتقدهء كان موحدًا مؤمنًا ولم يكن بذلك مستحقًا من الله ثوابًا عليه؛ فإن 


9 





أولًا: وضع المشكلة 


للحُكم هي الأفعال امود ة المقصودة» القائمة على التدبر والروية» وتتوافر فيها النية الحسنة 
أو السيقة. وضاكي القعل. فى الكلت:الدن الحاقل البالة :هئ الأفعال الستحققة الدع 
والذم وما يتبعهما من الثواب والعقاب؛ فالفعل قد يقبل المدح فقط دون أن يترتب عليه 
ثواب» وقد يقبل الذم فقط دون أن يترتب عليه عقاب؛ فالاستحقاق إذن على درجِتَين؛ الأولى 
استحقاق عند الناس وهو المدح والذم؛ والثاني استحقاق عند الله وهو الثواب والعقاب."” 
والاستحقاق يكون على الفعل وعلى الترك؛ فالترك فعلٌ سلبي لأن عدم الفعل فعلء والإمساك 
عن الفعل إتيان لفعل» وإن منع الفعل عن التحقق هو تحويل له من الخارج إلى الداخل» 
ومن الواقع إلى الإمكان؛ فعدم الفعل ليس فعلًا عدماء بل هى فعل شعور داخلي أو فعل 
إرادة تحيط بالشعور وتمنعه من التخارج. فالثواب والعقاب على الفعل وعلى عدم الفعل 


أنعم عليه بالجنة ونعيمها كان ذلك فضلًا منه عليه. ولق آنه اغتقة قبل ووه الشرع عليه الكفن والصلدل 
لكان كافرًا ومُلحدَّاء ولم يكن مستحقًا العقاب على ذلك. فإذا عذّبه الله بالنار على التأييد فله ذلك وليس 
بعقاب وإنما هو ابتلاء منه؛ إيلام كإيلام البهائم والأطفال في الدنيا من غير استحقاق»: وذاك عدل من 
الله! الثواب يكون على الطاعة. والطاعة موافقة الأمرء والعقاب على المعصيةء والمعصية موافقة النهى 
ومخالفة الأمرء والمسألة في حالة لم يرد فيها أمر ولا نهي على أحد؛ فاستحال الحكم بالثواب والعقاب 
على شيء من الأقعال. هذا مذهب الأشعري ومالك والشافعي والأوزاعي والثوري وأبي ثور وأحمد بن 
حنبل وداود وأهل الظاهر والضرارية أصحاب ضرار بن عمر (الأصولء ص5؟55-5). لى استدل مُستدلٌ 
قبل ورود الشرع على حدوث العالم وتوحيد صانعه وصفاته وعرف ذلك ما كان يستحق به ثوابّاء ولى 
اعم همعو ركه يفا رقا وكيرة: كان جلك تقهت لذ بعلية: ولو كفر إنسان قبل ورود الشرع ما كان 
16 عقابًّاء وإن عذَبه عليه كان ذلك عدلًا منهء كابتدائه بإيلام من لا ذنب له من الأطفال والبهائم 
(الأصولء ص”١؟7-5١5).‏ 

*" المستحق بالأفعال المدح والذم وما يتبعهما في الثواب بلطم والام قولٌ يُنبِىَ عن اتضاع حال الغيرء 
وهو على ضربين: (أ) يتبعه العقاب من جهة الله وهذا يُستحق على المعصية. والمعصية فعلٌ يكرهه 
الغير من نوع من الرتبة. ( ب) لا يتبعه العقاب من جهة الد. والماح قول ينني:عن عظمة حال الغيرة 
وينقسم أيضًا إلى: (أ) ما يتبعه الثواب من جهة الله وذلك ب يُستحق على الطاعة. (ب) ما لا يتبعه الثواب 
فهو المدح الغايل للنعمة المستحق. الشرط في الذم المستحقٌ العقاب شرطان: الأول يرجع إلى الفعل» مثل 
أن يكون قبيحّاء والآخر إلى الفاعل وهو أن يُعلّم قبحه؛ استبعاد الصبيء والمدح يتبعه الثواب من جهة 
الله والشرط في استحقاقه شرطان: الأول يرجع إلى الفعل وهو أن تكون منفعة زائدة على حسنة: والآخر 
يرجع إلى الفاعل وهو أن يكون عامًا بأن له صفة زائدة. وما لا يتبعه من جهة الله له شرطان: الأول 
يرجع إلى الفعل وهو أن يكون إحسانًاء والثاني يرجع إلى الفاعل وهو أن يكون قاصدًا وجه الإحسان 
إليه (الشرح. ص١5-517١1).‏ 
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لأنهما فعلان مختلفان؛ أحدهما إيجابي والآخر سلبي؛ فالمندوب فعل والمكروه عدم فعل؛ 
والأول له ثواب» ثواب الفعل؛ والثاني له أيضًا ثواب مثل الأولء ثواب عدم الفعل. فإذا كان 
الفعل حركة فإن عدم الفعل معنَّى؛ أي امتناع الإرادة عن التحقق. فالإنسان غير الجماد 
في حالة عدم الفعل؛ لأن عدم الفعل عند الإنسان فعلٌ إراديء في حين أنه في الجماد سكونٌ 
طبيعي. ولا يتشابه عدم الأفعال؛ فعدم الإيمان ليس مثل عدم الكفر؛ الأول قبيح والثاني 
حسن. فإن تشابها في الفعل الإرادي فإنهما مُتمايزان في الصفة؛ فصفات الحسن والقبح 
موضوعية في الأفعال.؟” 


*" استحقاق الذمء في أن العلم بأن الموصوف لم يفعل ما متعلّقه. في كيفية استحقاق المدح والثواب 
بالواجب والندب (الأصلح. ص/117١-١8٠؛‏ الشرحء ص5-778 15). تكفير أبي هاشم لأنه قال بعقاب 
من ليس فيه معصية (الفرّق» ص85١-185١).‏ استحقاق الذم (ص51-5550١5؟).‏ الشبهة والرد عليهاء 
استحقاق الذم على لا معنى» عدم تساوي الإيمان والكفر في الفعل وعدم الفعل (ص١1؟5-١١5).‏ 
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ويعني قانون الاستحقاق ثواب المطيع وعقاب المسيءء أو أن الجزاء من جنس الأعمال. 
وهو قانوخ يشمل العقلدات والسهرات مقاذ'فالة لا يكذ ومن :شاه العلم [ا#الجيل؛ 
فالقانون تعبير عن الذات والصفات؛ أي عن أصل التوحيد. كما أن الله عادل لا يظلم؛ 
وبالتالي يكون القانون أيضًا تعبيرًا عن العدل ومن مقتضيات العقول استنادًا إلى الحسن 
والقبح العقليّين. كما يشمل السمعيات؛ فهو جزء من رسالة الأنبياء» وعليه سيت الجزاء في 
المعاد. كما أنه يقوم على ربط الإيمان بالأعمال: سواءً في الفرد أو في الحاكم؛ وبالتالي فإنه 
يشمل أيضًا موضوع الأسماء والأحكام وموضوع الإمامة آخر موضوكَين في السمعيات. 


)١(‏ هل يُمكن نفي الاستحقاق؟ 


إق كفي قانوة الاستحقاق هو بوره الأن كن الازقباط الخترورى. وق القدل وننافجهة 
بيخ العلة والمعلول» فى نا كناق الأحون العامة فى انطاوية الوحود ى المقدماك النظطوية 
الأرل 3 فكل "قحل يقوى إل تقيجة. كنا أن كل ةا دض التخترلها. وتكون يننا حم الأفعان 
المقصودة من نوع الأفعال ذاتهاء كما تكون المعلولات من جنس علّلها. الثواب إذن نتيجة 
بالبسعية للطافة برو لحقا انكر #اجويزة عيضي ركنا أن لحترا لقي اطبوفية للدارم 
والتجمد نتيجة طبيعية للبرودة» لا فرق في ذلك بين قانون العقل وقانون الطبيعة. قانون 
الاستمقاق إذن قاكون عقي اوهو .نفس الوقت قانؤن طييعي: ولا يُمكن فلب القانون 


' انظر الباب الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الرابع: نظرية الوجودء ثانيًا: ميتافيزيقا الوجود أى 
«الأمور العامة» الواجبء (5) العلة والمعلول. 
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أو عكسه أو خرقه أو إيقافه أو إيطاله» طالما أن هناك عقلًا وطبيعة. ولا يعنى ذلك 
حتمية في السلوك الإنساني؛ فحرية الاختيار وخلق الأفعال أحد مُكتسَّبات العدل وهى من 
العقليات» ولا يُمكن هدم العقليات بالسمعيات, بل تتأسس السمعيات بالعقليات." هدم 
قانون الاستحقاق إذن هو تدمير للطبيعة وقضاء على السلوك الإنساني وإيقاع الاضطراب 
والعشوائية فيه, وتأسيس الحياة الإنسانية على عدم الثقة والضياع ونقص التوجيه وغياب 
التطلع إلى المستقبل. فكيف يُعافَبٍ المطيع ويُثاب العاصي؟ وكيف يُونّق بالعقل وبالقانون 
إذا ما تم تدميره في المستقبل؟ كيف يُوتّق بأي شيء؟ كيف يُقضى على كل ضمان ويُنرّع كل 
اطمئنان؟ ليس المهم هو الإثابة أو العقابء بل أثر ذلك على الحاضرء وضياع ثقة المطيع 
بطاعته فيعصيء واعتزاز المسيء بإساءته فيستمر فيها. وما دام الحال في النهاية سواءً بين 
المطيع والمسيء» وما دام الأمر سيقلب فيثال المثيب عقابه والمسيء ثوابه ففيمَ الاستمرار في 
الطاعة أو ترك العصيان؟ أليس ذلك استخفافًا بالعقل عدم العكنة الإلهية وقضاءً على 
الشرائع؟ كيف يستطيع الإنسان أن يعيش في عالم لا يحكمه قانون :؟ كيف يعيش الإنسان 
حياته وهو لا يضمن نتائج أعماله؟" كيف يُترك مصير الإنسان لُطلّق المشيئة والإرادة؟ 
كيف تَترّك الأفعال أمام احتمال تطبيق قوانين مُتعارضة ومُتناقضة: لى طَبّق أحدها كان 
ظلمًا ولو طَّيّق الآخر كان عدلًا؟ صحيحٌ أن الله حر الإرادة» ولكن الإنسان أيضًا قد فعل 


" يقول القاضي عبد الجبار: «وربما خلط السمعيات بالعقليات في هذا الباب الذي من حقه ألا يُعتمَد 
فيه إلا على أدلة العقول» (الأصلح. ص5١).‏ 

" نفي قانون الاستحقاق هو موقف الأشاعرة بوجِه عام؛ إذ لا يجب على الله الثواب في الطاعة ولا العقاب 
على المعصية؛ بل إن أثاب فيفضله؛» وإن عاقب فبعدله ولا قبح منهء ولا يُنسَب فيما يفعل أو يحكم على 
بحوان أو ظلم؛ » يفعل الله ما يشاء ويحكم ما يريد (العضدية» ج؟. ص١8١-17١71).‏ يكون أن يعدب 
المطيع وينقّم العاصي (الحصون. ص57-595؟؛ الفصلء ج"؟. ص .)5١107/-١5١‏ لو عذَّب من لم يقدر على 
ما أمر به من طاعة لما كان ظلمًا إذا لم يسمعه ظلمًا (الفصلء ج”؟. ص657-87). وإنه يعذب من يشاء 
أن يعذّبهه ويرحم من يشاء أن يرحمه. وإنه لا يلزم أحدًا إلا ما ألزمه الله ولا قبيح إلا ما قبّح اللء ولا 
حسن إلا ما حسّن الله وإنه لا يلزم لأحد على الله حق ولا حجة. الله على كل من دونه وما دونه الحق 
والواجب والحجة البالغة؛ لى عذب المطيعين والملائكة والأنبياء في النار مخلّدين لكان ذلك لهء ولكان عدلًا 
وهقا ت ولى نكّم إبليس والكفار في الجنة مخلَّدِين كان ذلك لهء وكان حقًا وعدلًا منه. وإن كل ذلك إن 
أباه الله وأخبر أنه لا يفعله صار باطلًا وجورًا وظلمًا (الفصلء ج”؟, ص/1لا-78). في أنه لا يجب عليه 
الطاعة وعقاب المعصية (الاقتصادء ص25). 
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واجتهد ويريد أن يعرف مصيره طبقًا لعالم يحكمه قانون ثابت وعدل. وإذا كان ذلك 
معرومًا في الدنيا فيما يتعلق بالديات والكفارات» فالأولى أن يكون معروفًا في الآخرة حيث 
لا خطأ هناك ولا جور. وهل علاقة الله بالإنسان علاقة المالك بالعبد؟ ألا تُوجّد خطورة في 
أن تتحول هذه العلاقة من المستوى الديني إلى المستوى السياسي والاجتماعي؛ ويتحول كل 
مالك أى حاكم إلى إله وكل إنسان إلى عبد مملوك يتصرف فيه المالك أو الحاكم كما يشاء؟ 
أليس التصورء تصوّر السيد والعبد. تصورًا إقطاعيًًا خالصًاء يفعل السيد مع العبد ما 
يشاء وليس للعبد أي حقء حتى حق الثواب على الطاعة والعقاب على المعصية؟ وأين حق 
الثورة؛ ثورة العبيد على الأسياد أو على الأقل حق حرية العبيد وحق المساواة بين الناس؟ 
وكيف تكون العلاقة بين القوي والضعيف مجرد إرادة القوي دون حقوق الضعيف؟* 
وكيف يكون الثواب فضلًا وليس استحقاقاء في حين يكون العقاب عدلًا واستحقاقًا؟ ولماذا 
جنم التفقيل .عل الإقنا نذا ما أعظى شق آذاة لواحيس وكين تعطن اليه النتسفاقه 
من العقاب إذا ما تهاون فيه؟ وهل من شيمة الإله التصدق بالثواب وفرض العقاب؟ 
وكاذًا تكو الأيقداء بالثواف دوق الاستحقاق: ق حين يكؤى الاستحفاق التعقات 'فقط؟ هذا 
التصور يكون الله أقرب إلى الانتقام منه إلى العفىء وأكثر رغبةٌ في العقاب منه في الثواب. 
وكأن الله يتضجر بالطاعة فيُعطي الثواب تفضلًاء ولكنه يتنعّم بالمعصية فيُعطي العقاب 


؛ تدّعي «الأشاعرة» أن الله إذا كلّف العباد فأطاعوه لم يجب عليهم الثواب» بل إن شاء الله أثابهم وإن 
شاء عاقبهم؛ وإن شاء أعدمهم ولم يحشرهم. ولا يُبالي لو غفر لجميع الكافرين وعاقب جميع المؤمنين! 
ولا يستحيل ذلك في نفسه. ولا يُناقض صفة من صفاته الإلهية؛ هذا لأن التكليف تصرّف في عبيده 
ومماليكه! أما الثواب ففعلٌ آخر على سبيل الابتداء وكونه واجيًا بالمعاني الثلاثة غير مفهوم! ولا معنى 
للحسن والقبح ... لا نسلّم أن من يستخدم عبده يجب عليه في العادة ثواب؛ لأن الثواب يكون عوضًا 
عن العمل فتبطل فائدة الرق! وحق العبد أن يخدم مولاه لأنه عبدهء فإن كان لأجل عوض فليس ذلك 
منفعة! (الاقتصاد. ص15-55). سبحانه مالك الملك بجميع العبادء والمالك نا إذا تعرف في ملكه فإنه 
لا يجب لأحد عليه شيءء وإذا لم يجب على المالك المجازي شيء بأن يتصرف في ملكه؛ فكذلك لا يجب على 
المالك الحقيقىء بل كان ذلك بطريق أولى (المسائل.ء ص/17/8-7710؟). العدل في أفعاله على مذهب أهل 
السنة أن يتصرف في ملكه ما يشاء ويحكم ما يريد؛ فالعدل وضع الشيء في موضعه؛ وهو التصرف في 
الملك على مقتضى المشيئة» والعلم والظلم بضدهء فلا يُتصوّر منه جور في الحكم وظلم في التصرف (الملل» 
ج١.ء‏ ص”17). وهي الحجة القديمة للجبر والكسب في خلق الأفعال. انظر الباب الثالث: الإنسان المتعينء 
ثانيًا: أفعال الشعور الداخلية» )١(‏ هل أفعال الشعور الداخلية أفعال جبرية؟ (ج) حُجّجٍ الجبر. 
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استحقاقًا وتشفيًا! لماذا يكون ن الثواب فضلًا والعقاب عدلًا؟ هذا تصوّر سوداوي وقاس لله. 
فلماذا لا يكون كلاهما عدلًا واستحقافًا؟ لماذا يقتر الله في الثواب ويكون كريمًا في العقاب؟ 
أو لماذا يكون الثواب طبقًا للكرم والجود والإرادة» والعقاب طبقًا لقانون الاستحقاق؟ إن 
الأقرب إلى الألوهية هو العكس؛ أن يكون الثواب عن استحقاقء أما العقاب فيتنازل الله عنه 
بالعفو. والعديب أن يعرف الأشاهرة بأنهن آمل الرحمّة ل آهل العدلء'ق فين أنهم هوا 
العدل فيما وجبت فيه الرحمة؛ وجعلوا الرحمة فيما وجب فيه العدل. ولى أُدخِلنا الجنة 
من غير عمل لا نكون مستحقين لها. والذي لا عمل له ولكن له كرامة لا يقبل ثوايًا تفضلًا 
على شيء لم يفعلهء كما يأخذ الجائزة الأولى في سباق وهو آخر الفائزين! إن الثواب لا 
يكون تفضلًا أو إنعامًا أو إحسانًاء بل يكون استحقاقًاء وإلا أصبح الإنسان عبيد إحسانات 
الآخرين: ولأصبح الناس عبيد إحسانات الحاكم «وما أنتم إلا عبيد إحساناتنا»! إن نتائج 
أفعال الإنسا ن لا تأتي من أعلى هبةٌ ومِنَّ بل تأتي من أسفل كسبًا واستحقاقًاء وإن حقوق 
الشعوب لا تكون منَّة وهبة من الحكام؛ بل تكون استخلاصًا لها منهم عنوةً وقسرًا بعد 
نضال لأجله يطول لعدة أجيال وفي أعمار لعدة حضارات. هناك ارتباط ضروري بين 
الطاعة والثواب لا يُمكن فصله. وإلا لما كانت هناك طاعة: ولما وجد الثواب طريقًا إلى شيء 
يكو خراء له ليس العقانة|نتقاما بهن الله بل مور تقيعة القعل تهدث ف الذثيا سوا 
قبل الموت أو بعدهء لما كانت الحياة مستمرة. وما الموت إلا نقطة بداية جديدة» وانتقال 
من فعل الفرد إلى فعل الجماعة من خلال السنة والقدوة, والأثر والفكر. ومع أن العقوية 
إيلام إلا أنها زجر في الحاضر ورعاية مصلحة في المستقبل» مع أنها إيلا م للجاني إلا أنها 
تخفيف عن آلام أخرى؛ إرشاد وإصلاح. فالعقاب من أجل العقاب إِيلامُ وتشف وغيظ. إنه 
ليصعب الخروج على تصور العدلء بأن يُعاقب الله بغير ذنب؛ فالواقعة لا تخرج من المبدأ 
0 ولأكا ف زاود عا ديف ملابيكال كردا انها مولن ونه و الطاب 
ن الفضل والعدل مبدآن متعارضان؛ الفضل كرمء والعدل استحقاق 

وكيف لا يكون العمل علة الاستحقاق؟ وما البديل؟ الكرم الجر لني والحسب؟ 

الإيمان الذي لا يتحقق في عمل؟ لا يوجد مقياس آخر للاستحقاق أكثر عدلًّا من العمل. وإن 


“الاب نسل سن الل والحقات عدن امه والعكل لين وك يقار ا شق لك ولا يحت عليه القرات في 
الطاعة ولا العقاب في المعصية؛ بل إن أثاب فبفضله؛ وإن عاقب فبعدله (العضدية, ج؟, ص57١-5١؟).‏ 
الله متفضّل على عبادهء عادلٌ قد يُعطى الثواب أضعاف ما يستوتجبه العبد تفضلًا منه؛ وقد يُعاقب 
على الذنب عدلًا منه وقد يعفو فضلًا منه (الفقه. ص1856). في إحالة الحجر على الل الله عادل في 
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كل الحجج التي تقال لنفي العمل كمقياس للاستحقاق إنما تُصوّر قدرة الله فوق عدله 
وإراد هه فوق حكنتةه؟ وعرف تهون :قنرة إل عن الترك -مفياسا الحظمة والقدرة؟ كيك 
تغلب الإرادة والقدرة على العدل؟ كيف يقضي التوحيد على العدل؛ والعدل أحد مُكتسّباته؟ 
وإذا كانت الطاعة شكرًا على التَّعم فإن الشكر فعلٌ يستلزم الثواب. وليس الشكر بالفم 
وحده؛ بل يكون بالفعل والطاعة والتمتع بالنَّحم دون الإضرار بالنفس» ويكون الجحود 
فعلّا يستوجب العقاب؛ فشكرٌ الله على التّعم إذن لا ينفى العمل كأساس للاستحقاق بل 
يؤكٌده؛ لأنه فعلٌ يستحق الثواب كما أن الجحود فعلٌ يستحق العقاب. ولا يكون شكر الله 
مكافأة على التّعم؛ إذ لا يُمكن مكافأة الله؛ فالله لا ينتظر مكافأة من أحدء وهى مكافأة ضئيلة 
بالدية لعفل النعم كما انرنحياة الإنساة: ووسوده ايسا هية من أحد غليه: إن الإنسان: 
يعمل من أجل النعم السابقة واستبقاءٌ لها؛ فمهما عمل الإنسان فإنه لن يوئي نعمة الحياة 
والوعي والعقل والإبداع حقها. وهذان مستويان مختلفان بين المتناهي في الكّر وهى النعم» 


كل أفعاله غير محجور عليه شيء»ء ما شاء فعل وما شاء تركء له الخلق والأمرء لا يُسأل عما يفعل 
(الأصولء ص85). وإنه عادل في خلقه بجميع ما يبتليهم به وبغضبه عليهم من خير وشرء ونفع وضرء 
ولذة وألم, وصحة وسقمء وهزيمة ونصر (الإنصافء ص58). الثواب فضل وعد به فيبقى من غير 
وجوب؛ لأن الخْلف في الوعد نقص. والعقاب عدلٌ له أن يتصرف فيهء وله العفو عنه؛ لأنه فضلء ولا يُكَد 
الخّلف في الوعيد نقصًا عند العقلاء (المواقفء ص7/8"). الوجود من حيث هو وجود لا يُستحقٌ عليه 
ثواب وعقاب (الملل» ج١ء‏ ص57١).‏ وعند البهشمية» أتباع أبي بهشم عبد السلام بن أبي علي الجباليء 
يجوز أن يُعاقب الله العبد من غير أن يصدر عنه ذنب (اعتقادات» ص4 4؛ الاقتصادء ص5-/41). وقد 
قيل في العقائد المتأخْرة: 


فإن يُثبنا فبمحض الفضل وإن يعذَّب فبمحض العدل 


(الجوهرة. ص 4١١-١١‏ تحفة المريد ص١١؛‏ 


ويّقال أيضًاء 
لكن ذا في الشرع مستحيل إذ قوله ليس فيه تبديل 
فهو له إثابة العصاة كما له التهذيب للهداة 


(الوسيلةء ص55؛ القولء ص 55-55) 
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والمتناهي في الصغر وهو شكر الإنسان. ونِعّم الحياة ليست معطاة بل موجودة؛ ليست في 
مقولة الملكية بل في مقولة الوجود؛ فهي أضخم بكثير من أن يمتلكها إنسان أو يهبها أحد. 
ويُخشى من التصور التجاري المحض: ما دام الإنسان قد استلم البضاعة فعليه دفع الثمن» 
حتى ولو كان ثمنًا بخسًا لا يتفق مع عظمة المشتريات. وهل الله في حاجة إلى شكر النعم؟ 
وهل أفعال الإنسان شكر على النعم أم أداء للرسالة وتحقيق للأمانة؟ إن فعل الإنسان لا 
يكون فرضًا على الله بل هو احترام الله لفعل الإنسان وكباب الإنسان لفعله من الله وهو 
أحد مُكتسّبات العدل من التوحيد. الإنسان حبيب الله ومعشوقه؛ وخليله وصفيه؛ مخلوقه 
وكليمه؛ بدليل إرسال الوحي إليهء وخلق الكون لهء وجعله سيدًا له وتكريمه إياه في البر 
والبدى وخر المخلوقات تلد إن وضع الإنسان في الحياة في حالة الثقة بالنفس وضعٌ 
من ذاته وليس كرمًا أو جودًا من أحدء نتائج عمله تأدية لواجباته ولا شكر على واجب. 
إن قانون الاستحقاق لا يجوز إلا بين مُتكافكّين» أما ثكم اه والخوات علجها فين متكافكين! 
هذا شكر الْمنعم وليس الاستحقاق. لا يعني الاستحقاق أن الثواب والعقاب يعودان على الله 
بنفع أو ضررء ولكن تزداد ثقة الإنسان بفعله وينتائجه ويقوانين الطبيعة وسنن الكون, 
فالله غني عن العالمين» وإنما أتى الوحي لمصلحة الإنسان." إن التكليف لا يتطلب بالضرورة 
القكاء عن عقاف الأفمال الذاضة ومرشدودية القيم» بل قد يكون التكليف تأكيدًا وإثيانًا 
لها؛ مما يدل على ارتباط الأصول بعضها ببعض. ولا تقضي موضوعية القيم على الحرية؛ 
بل على العكس هي شرط لها؛ فموضوعية القيم تُعطي الحرية ثبانًا عمليًا واستقلال 


” العمل لا يكون علة لاستحقاق الثواب خلافًا لمعتزلة البصرة (المعالم. ص175١-١1١).‏ ويُعطي الأشاعرة 
حْجمًا كلكا لإثبات ذلك: (أ) لو وجب على الله إعطاء الثواب» فإما أن يقدر على الترك أو لا يقدر على 
التركء فإن قدر على الترك وجب أن يصير مَستحقًا للذم موصوفًا بالنقصانء وإن لم يقدر على الترك 
فذلك قدحٌ في كونه فاعلًّا مختارًا. (ب) إن لله على العبد نِعمًا عظيمة تُوحِب الشكر والطاعة» وقد وقعت 
الطاعة مُقابل النعم» وليست مُوجبة للثواب؛ لأن الواجب لا يُوجب أشياء أخَر. (ج) وقع فعل العبد لأنه 
مجموع القدرة مع الداعي يُوجِبهء وهى فعل الله وفاعل السبب فاعل للمسيّب. ففعل العبد يكون فعلًَا لله. 
وفعل الله لا يُوحِب شينًا على الله (المعاله ص70١57-1١؛‏ المحصلء ص88 ١؛‏ الإرشادء ص١585-58).‏ 
أما قوله (أبو القاسم) في الثواب أنه يجب إيصاله للمطيعين من حيث الجود فظاهر التناقض؛ لأن الجود 
هو التفضلء والتفضل هو ما يجوز لفاعله أن يفعله وألا يفعله. والواجب هو ما لا يجوز له ألا يفعله. 
فكيف يُقال إن هذا يجب من حيث الجود؟ (شرح الأصولء ص15١1).‏ 

" النهاية. ص7/7-5/5. 
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نظرياء وتجعلها مباشرة في مواجهة موضوعها. ولاذا يضيع جهد الإنسان ومشقته وتعبه 
بلا جزاء؟ ولماذا تقع النتائج ابتداءً دون مقدمات: كرمًا دون استحقاقء هبة ومنّة لا كسيًا 
وتحصيلًا؟ والعجيب أن يتجه إلى ذلك أنصار الكسبء وإثبات الكسب هنا أولى من أجل 
الاستحقاقء» وليس لسلب الإنسان حريته وخلقه لأفعاله. كيف يحصل الإنسان على نتائج 
فعله من غير تعب ولا نصّب؟ ليست المشكلة هى القدرة على العطاءء بل استحقاق العطاء. 
لرسن الأمر من ويجهة بتكن الندر ول هق وجو الا الإنسان. وما فائدة العطاء لو كان جيرا 
ومنة؟ وما قيمته لو كان من السيد إلى العبد؟” لذلك ارتبط الاستحقاق بحرية الأفعال؛ 
ومن ثّم فثواب الملائكة ليس كثواب البشرء فالملائكة ليسوا أحرارًا وليسوا مكلّفين مأمورين 
وطائعينء في حين أن البشر مكلّفون مأمورون ومنهيون بناءً على تمتعهم بشروط التكليف؛ 
حرية الأفعال وكمال العقل. فالإنسان وحده هو الموجود الحر العاقل الذي اختار الرسالة 
لحملهاء والأمانة لتبليغهاء والكلمة لتحقيقها.؟ 

وقد تَوْخَّذَ حلول وسط؛ إما باستحقاق العقاب والتفضل بالثواب» أو باستحقاق 
الثواب والتنازل عن العقاب! والأول انتقام وسوداوية وحقد وتشفٌ وغضبء وكأن قانون 
العقل هى قانون العقاب وحده, والثواب تفضّل وتنازل وعطاء ومنة لا يُعرّف إلا بالسمع. 
قد يكون ذلك في حق الغير ممكنًا؛ فالغير المسيء لي عقابه واجب عقي لا تسامّح فيه في حين 
أن ثوابه على فعل الطاعة لا يؤثَّر كثيرًا فيها؛ لأن الطاعة حسنة لذاتها وليس لثوابهاء ولا 
يعفى الإنسان عن المسيء له إلا بسمع؛ ولكن ألا يجعل ذلك السمع مُعارضًا للعقل ومناقضًا 
له. بل وهادمًا إياه؟ وهل يكون أساس العقاب وحده في العقل في حين أساس العفو أو 


* هذه هي حجة الآمدي إذ يقول: إنا نلوذ بجناب الجبروت ونستعيذ بعظمة الملكوت. فمن يتجاسر على 
الإفصاح بهذا الافتضاحء ويتفوّه بالنكير على الله» والتجبن في الدخول في منته والاشتمال بنعمته» وكيف 
السبيل إلى الخروج عن ذلك وأين المفر منه؟ (الغايةء ص٠95-١5؟).‏ 

* وهى قادر على مجازاة العبيد ثوابًا وعقابًاه وقادر على الأفعال عليهم ابتداءً تكرمًا وتفضلاء والثواب 
والتفضل والنعيم واللطف كل منه فضلء والعقاب والعذاب كله عدل؛ الا يُسْأَلُ عَمّا يَفعَلُ وَهُمْ يُسْأَلُونَ4 
(المكله ج٠١‏ صغ15١-155).‏ والتفضل غير الاستحقاق (الإبانقة ص١5؛‏ لمع الآدلةء ص 5ه-١١٠).‏ 
واختلفت المعتزلة في نعيم الجنة؛ هل هو تفضّل أم ثواب إلى رأيين: (1) هو ثواب. (ب) هى تفضّل 
(مقالات» ج١.‏ ص555). وقال جمهور ال معتزلة الغرضُ من التكليف التعريض لاستحقاق التعظيم؛ فإن 
التفضل بدونه قبيح (الطوالع» ص85/١-158١).‏ وعند النظّام التفضلُ على الأطفال كالتفضل على البهائم 
(الملّلء ج١2‏ ص288). الثواب لا يجوز الابتداء بمثله (الشرح» ص١١0).‏ 
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الثواب بالسمع؟ وإذا كان الأمر بالنسبة إلى النفسء» فهل تود النفس توقيع العقاب عليها 
عقلًّا وإرجاء الثواب إلى السمع؟ ألا يكون ذلك تعذييًا للنفس إيلامًا للذات؟ ولماذا لا يتنازل 
العقل عن العقاب في حين يتنازل عن الثواب وكأن حق الآخر لا تنازل فيه ولا يكون التنازل 
إلا في حق الذات؟ إذا كان العقل لا يقبل الإساءةء فإنه قد يقبل التنازل عن الثواب إذا ما 
جاء السمع به. هل هذه تضحية بالذات في سبيل الغيرء أم أنه تعذيب للذات بالإيقاء على 
عقابها والتنازل عن ثوابها؟'' أما الثاني وهو استحقاق الثواب والتنازل عن العقاب فهو 
أقزي ]ل العليئهة الشارة وم من كك القدررة على العفوء فالعفو عند المقدرة. والعقاب 
في النهاية ليس غاية في ذاته بل وسيلة للإصلاح, وإذا ما تم صلاح الناس يُصيح العقل 
بلا داع أو هدف. فإذا ثبت الثواب بالعقل فالعقاب يُنظر فيه بالعفو؛ نظرًا لإمكانيات 
الندم والتوبة, وإن لم يتم الصلاح فالعقاب لا فائدة منه» وغرض التكليف هو النفع؛: فإن 

لم ينتفع المكلّف وعصى فقد فوّت على نفسه النفع وهو أكبر عقاب لهء وتتوقف الغاية 
من العقاب الأول. والله منزّه عن إنزال العقاب بالناس إن فوّتوا صلاحهم في الدنياء ولن 
يعود عليه شيء بالنفع إذا ما تم العقاب. التعذيب في حد ذاته ضررٌ خالٍ من المنفعة» والله 
منّه عنه أو حتى عن النفع؛ بل العقاب والنفع إنما هما لصالح الإنسان» وليس الدافع 
إقرتق الحقان قت كلق ]له لدان مورك كن تعسيات الحدل: الشرية والعفل: فالعقات 
من نتائج التكليف. وقد يكون التنازل عن العقاب فضلًا أى تعبيرًا عن الرحمة والقدرة. ١١‏ 
ولكن في هذه الحالة تظهر عدة اعتراضات رئيسية: منها افتراض الكذب في الخبرء أو تأويله 


'١‏ هذه تفرقة القاضي عبد الجبار إذ يسأل: هل يصح أحدنا أن يعلّم في حال الغير استحقاق الثواب 
والعقاب؟ لا خلاف في أنه يصح أن يعلّم كون الغير مستجِقًا للعقاب. وإنما الكلام في أنه هل يصح أن 
يعلّم استحقاقه للثواب؟ الأصل أنه لا طريق من جهة العقلء وإنما يُعلّم سمعًاء مثل استحقاق الملائكة 
والأنبياء الثواب» وأن عليًًا وفاطمة والحسن والحسين من أهل الجنة. وكذلك السؤال الثاني: هل يصح 
أن نعلم كون أنفسنا من أهل الثواب والعقاب؟ من الممكن أن نقطع على استحقاقنا العقوبة» ولا يُمكننا 
القطع على استحقاقنا للثواب وكوننا من أهل الجنة إلا سمعًا. والخلاف في علته يُعلّل (أبو علي) أو لا 
يُعلّ (أبى هاشم) (الشرحء ص١5-80؟60).‏ 

'١‏ وعدُ الله المؤمنين بالجنة لا يتخلّف شرعًا عند الأشعرية والماتريدية. أما الوعيد فيجوز الخُلف فيه عند 
الأشاعرة؛ لأن الخّلف لا يعني نقصّاء » بل كرمّاء كما قال الشاعر: 


وإني وإن أوعدته أو وعدته لمُخلِف إيعادي ومُنجز موعدي 
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بحيث يتبدل القولء وتجويز عدم خلود الكفار في النار. وهي اعتراضات عقائدية صرفة 
جدلية دينية."٠‏ ولكن المهم هو الاعتراضات في التجربة الإنسانية؛ فإذا كان إبقاء الثواب 
وإيقاف العقاب يعبّران عن نزعة إنسانية» وهي تجربة التسامح والعفىء فإنه أيضًا يكشف 
عن جائب آخر فيهاء وهى رفض الإنسان العفو عن الظالم والقاهر وامُعتدي والقائل, فذلك 
كله ضد العدل؛ فبقدر ما يتضمن شعور المطيع العفو عن العاصي يتضمن أيضًا الفرح 
لعقابه. وبقدر ما في نفسه من رحمة وعطف بالناس بقدر ما يحز في نفسه أيضًا مرور 
الظالم بلا عقابء والقاتل بلا قصاص. صحيحٌ أن المطيع أخذ ثوابه في الدنيا من تقدير 


وقد قيل في العقائد المتأخرة شعرًا: 
وخاذلٌ لمن أراد يُعدَه ومُنحز لما أراد وعده. 


(الجوهرةء ص0) 


ويُعزى هذا الرأي للملاحدة! ولهم شبهتان في نفي العقاب: (أ) غرض القديم من التكليف نفع المكلّفء 
فإذا لم ينتفع المكلّف فليس له أن يُعَاقَب؛ فقد فوّت على نفسه النفع وكفى. (ب) العقاب ضررء وإيصاله 
من الله للغير لتشفّي الغيظ لنفع المعاقّب أو المعاقب» وهذا غير موجود (الشرح, ص١177-5).‏ قال 
المسلمون كافةٌ إنه يحسن من الله تعذيب الكفارء وقال البعض لا يُعَذَّبِ أحد أصلًا للآتي: (أ) التعذيب 
ضررٌ خالٍ من المنفعة؛ والله منرَّهِ عن أن ينتفع بشيء. (ب) إذا كلّف الله الكافر ترتيبًا على تكليفه 
العذاب» فإما لا تكليف وإما تكليف ولا عذاب. (ج) الخالق لداعي العقاب هو الله. (د) دوام العقاب 
قسوة. (ه) لو تاب من الكفر ولو بعد حين وغفر الله له لا يكون عقاب (الوسيلة. ص15-87). قيل إن 
من جوّز الخّلف في الوعيد بناءً على أنه مكرمة من الله يلزمه. 

"' وقد اعبُرض على جواز تخلّف الوعيد بمفاسد: () الكذب في الخبر. (ب) تبدّل القول. (ج) تجويز 
عدم خلود الكفار في النار (شرح عبد السلام. ص55-١٠٠؛‏ تحفة المريده ص 1-5). تجويز الكذب عليه 
وبعضهم منع ذلك زعمًا منه بأن الكذب لا يكون إلا في الماضيء والخُلف في المستقبل. وفساده ظاهر؛ لأن 
الكذب هو الخبر اليقيني المطابق للواقع؛ سواء كان في الماضي أو في المستقبلء والوجه في دفعه أن آيات 
الوعيد مشروطة معلومة من الآيات الأُكَّره والأحاديث منها الإصرار وعدم التوبة ومنها عدم عفوه تعالى؛ 
فيكون في قوة الشرطية؛ فلا يلزم الكذب أصلًا. ويُمكن أن يُقال المراد منها إنشاء الوعيد والتهديد لا 
حقيقة الأخبارء فلا يتصف بالكذب كما ذكره علماء العربية» مثل: «الصبي يُقاوم الأسد» للتعجبء أو: 

رَكَ إن وَطَيفْدْهَا اكه العسمي (النواقي عن اف 


لمحن 
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الناس واحترامه له كما أخذ العاصى عقايه في الدنيا من تصغير الناس له واحتقاره إياه: 
ولكن ماذا عن المؤمن المصاب والعاصي الذي خلا من العقاب؟ 


(؟) إثبات الاستحقاق 


الاستحقاق إذن قانون عقلي ثابت مثل القانون الطبيعيء يُثبته العقل وتؤكّده التجرية 
البشرية» ولا تهم جهة الوجوب هل هو وجوب شرعي أو وجوب عقلي؛ فالشرع يقوم على 
العقلء والعقل أساس النقل. ٠‏ وثيوت الاستحقاق شرعًا من الأدلة الشرعية من الكتاب 
والسنة والإجماع تأكيدٌ على ثبوته عقلًّا وهو القياس؛ فالاستحقاق ثابت نصّاء وخطاب الله 
صادق له كذب فيه, بل تبدىو الذات نفسها متحققه قَقَة متحققة بصفاتها ومنها الرحمة؛ كب عَلَى 
نَفسه الرَّحْمَةٌي؛ ومن كم لا خوف من وجوب الاستحقاة ق على أنه إيجاب على الله وفرض 
عليه. وإن إثيات الوجوب السمعي وحده يقضي على الغاية من التكليفء وهو إلحاق النفع 
بالإنسان ودفع الضرر عنهء ويجعل التكليف بلا غاية ولا غرض. ولا يُقال لو أيقانا الله 


٠‏ عند الأشاعرة؛ الاستحقاق ثابت بالسمع؛ وبالتالي لا يُخرّق إلا بالسمع. الثواب والعقاب مُمكن في 
نفسه وردت به القواطع السمعية والأدلة الشرعية من الكتاب والسنة أو إجماع الأمة من السلف ومن 
تابعهم من الخلفء وهى مشهور عن النبي والصحابة وعلماء الأمة (الغايقه ص١7-570١2).‏ لا يجوز 
عليه الجهل ولا الكذب (العضديةء ج”؟, ص77١)؛‏ لأنهما نقصء والنقص عليه مُحال (الدواني» ج",. 
ص4 .)1١‏ الثواب على الطاعة لأنه مستكقٌ للعبدء ولأن التكليف إما لغرض وهى عبث وإنه لجد قبيح, 
وإما لغرض إما عاتدًا إلى الله وهو منزَّه عنه, أو إلى العبد؛ إما في الدنيا وإنه مشقة بلا حظء وإما في 
الآخرةء وهو إما إضراره وهو باطل إجماكًاء وإما نفعه وهو المطلوب. يُقال لهم: الطاعة لا تُكافئ النّعم 
السابقة وعظمها وحقارة أفعال العبد وقلتها بالنسبة إليها. وما ذلك إلا كمن يُقايل نعمة الملك عليه مما 
لا يحصره بتحريك أنملته. فكيف يحكم العقل بإيجاب الثواب عليه؟ وأما التكليف فنختار أنه لا الغرض 
أو لضر قوم ونفع آخرين كما هو الواقع. أُوَليس ذلك على سبيل الوجوب؟ العقاب على المعصية زاجرٌ 
عنها؛ فإن في تركه التسوية بين المطيع والعاصيء وفيه إذنْ للعصاة في المعصية وإغراء لهم بها. يُقال 
لهم: العقاب حقه. والإسقاط فضلء فكيف يدرك امتناعه بالعقل؟ وحرية الإذن والإغراء مع رجحان ظن 
العقاب بمجرد تجويز مرجوح ضعيفٌ (المواقف. ص”587). العبد مستحق على ما يفعله ثوابًا 0 
في الدار الآخرة» والرب منرّه من أن يُضاف إليه شر وظلم (المكلء ع ص77). وجوب الثواب 
الأعمال (الإرشاد ص1795؟). وإثيات الاستحقاق على هذا النحو في الحركة السلفية الإصلاحية 0 
عند محمد بن عبد الوهاب؛ الخوف من الفرائضء ثواب من فعلهء عقاب من تركه (الكتاب» ص5 .)١٠١‏ 
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على العدم لاسترحناء فالإنسان بمحض حريته اختار الأمانة وحمل الرسالة» فهى أفضل من 
السموات والأرعن واتكيال الحن استراحت مخ عم الزهالة ومشاق الخكليفة. إن استهفاق 
العقاب يدل عليه السمع والعقل معًا. ولما كان العقل أساس السمع فوجوب الاستحقاق 
وجوب عقليء والوعد والوعيد قانون عقلي ثابت. وليس الوجوب الشرعي والعقلي مجرد عادة 
أو تجربة بشرية متكررة» فالعادة تأكيد لوجوب الشرع والعقل وليست بديلًا عنهما. الشرع 
والعقل تأكيد للطبيعة» والطبيعة تأكيد للشرع والعقل.؟١‏ ولكن يظل العقل هو الأساس 
الذي ينبني عليه العقلء والذي تؤكده الطبيعة.؟' فالاستحقاق لنفع الإنسانء إثابةٌ المطيع 
وعقابًا للعاصيء به صلاح الإنسان, والله لا يفعل إلا الصلاح» وهو منرَّه عن جلب النفع 
لنفسه ودفع الضرر عن ذاته. وإذا كان الإنسان قادرًا على إدراك الحسن والقبح في الأفعال. 
وقادرًا على الاختيار بينهاء فالاستحقاق واجب عقلي نتيجة لحرية الاختيار وللحسن والقبح 


الوعد حق العباد عليه تعالىء وهو لا يتنافى من أنه لا حق لأحد عليه إلا أن لا مكان غير الجواز. 
الاستحقاق المنفي هو الاستحقاق عقلًا لا الاستحقاق وعدًا أى وعيدًا في مجاري العادات والعقول (حاشية 
الكلنبويء ص95١١-١١"؛‏ حاشية المرجاني.ء ص١١7-7١3).‏ الواجب في حق الله غير معقول على الإطلاق» 
والاستحقاق للرب على العبد غير مستحيل عمله (النهاية. ص3/5-1/15). 
18 وأما الاستدلال على أنه تعالى لا يفعل القبيح بالسمع فيعيد؛ لأن ثيوت السمع دلالة هو يعد تقدَّم 
العلم بحكمته؛ لأنه كلام أى يتعلق بكلام الإجماع وغيره» وصورة الصدق والكذب في ذلك سواء؛ فلا يُعلّم 
تميّز الصدق فيه عن الكذب إلا بما يقترن به من العلم بحال فاعله. وهو مخصوص من بين سائر الأدلة 
بأن يعتبر فيها حال الفاعل. ويلحق بباب القول في المعجزات التي ما لم يُعرّف حال فاعلها لا يُعلّم 
طِندق الرل: ؤكما لة:يصح :الاستدلال بالقران. عل هذه المسآلة فكذلك ما يلزههم هن الأمون الث الى 
لم يتقد تكلم غلم دكي معان 5لا تدرف ذلك وهذا نحو ما نُلزمهم من تجويز ظهور المعجزات على 
الكذابين» ون لا يوثق بوعده ووعيده وبالشرائع؛ وأنه يجوز أن يدعونا إلى ما هو ضلالء وأن يعاقب 
الصالحين ويُثيب القراعنة: لأن كل هذه الأمور نُوردها عليهم علمًا منا بأنهم لا يرتكبونهاء ولى ارتكبها 
مرتكب لاحتجنا إلى الاستدلال يما تقدم. وكذلك إلزامنا إياهم ألا يكون جل وعز إلمًا حكيمًا تليق به 
العبادة حكمه ما تقدَّم؛ ل ل ل 
يستحق الشكرء فكيف تعلم أنه ب مد الخ رع جا ااا ود لسري العا 
هذه الوجوه يوردها شيوخنا وغير ذلك من الآيات التي في القرآن من ضروب الإلزامات؛ اقتدارًا منهم على 
الكلام وبيانًا لهم أنهم كما خرجوا من قضية العقل؛ فكذلك عن طريق موجبات - وما عرف من 
دين النبي ضرورة؛ فهذا طريق القول فيه (المحيطء ص 555؛ انظر أيضًا الباب الثالث: الإنسان المتعين؛ 
الفصل الثامن: العقل الغائيء رابعًا: العقل والنقل). 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


العقليّين. وتجتمع الحرية والعقل في الطبيعة؛ فقد خلق الله فيها شهوة الحسن ونفرة القبح 
من أجل وجوب الاستحقاق. ٠١‏ 

إن منع المطيع من الثواب والمسيء من العقاب ظلم؛ والظلم ضد العدل؛ والعدل أصلّ 
عق مثل أصل التوحيد."" وإذا كان التكليف مع القدرة فترك الثواب قبيح؛ وإذا كُلّف 
الإنسان الأفعالَ الشاقة فإنه يستحق عليها الثواب» ولا يجوز التفضل بالثواب ابتداءًء وإلا 
لما تمّت الأفعال الشاقة» ولما حسن التكليف بها. ولا يكفي المدح كثواب» بل لا بد من 
نفع فيه. وكل مدح إنما يُخفي وراءه طلب نفع أى دفع مضرة. وإذا كان المدح يتم في 
الدنيا فإن الثواب يتم في الآخرة؛ وبالتالي ثبتت ضرورة إعادة الآموات واستمرار الحياة 
بعد الموت لوقوع الثواب» كما يثبت الثواب برجعة الأموات وثبوت حياة بعد الموت» حتى 
الأفعال النظرية؛ مثل معرفة الله بها مشقة للد ومعاناة النظر وجهد القريحة؛ كما أن 
الخيّر بطبعه الذي يطيع طبقًا لطبيعته يستحق الثواب» ثواب الطبيعة وازدهارها وكمالها 
والحرص على استقامتها؛ فالطبيعة حرة» والحرية إدراك وجهد. وليس التكليف بالأقعال 
الشاقة من النَّعُم العظيمة فحسبء بل أيضًا لأجل الإثابة عليها استحقاقًا ليحيا مَن حيي 
عن بينة ويهلك من هلك عن بينة. فالإنسان لم يُكلّف عبتا وحياته امتحان واختبار له 
بفعله وجهده. إن جهد الفعل يؤدي إلى تقوية الذات وتحقيق إمكانياتها بفعل الإنسان؛ 


١‏ هذا هو موقف المعتزلة. إذا أتى العبد الطاعة وقام بأداء الفرائضء وجب على الله أن يُثيبه على ذلك 
(المسائل»ء ص/1/8-711؟). وعند المعتزلة البصرية» الثواب على الطاعة حق الله واجب عليه؛ لأنه إنما شرع 
التكاليف الشاقة لغرضنا لاستحالة العبث عليه وعود الفائدة إليه» وذاك الغرض إما حصول نفع أو 
دفع ضرر (الطوالع» ص .)52١‏ الثواب أوجبه معتزلة البصرة؛ لأن التكاليف ليست إلا لنفعنا وهو القواب 
عليها؛ لأنها ليست إلا لغرض وهو قبيح؛ أو لنفع على الله وهى منرَّه؛ فهى إلى العبد في الدنيا مشقة 
تلاحظ أق في الآخرة بتعذييه وهى قبيح, أ نفعه وهو المطلوب (المواقف, ص57/1). ويدل على وجوب 
الاستحقاق السمع والعقل؛ فالدلالة السمعية أن الله وعد المطيعين بالثواب وتوكّد العصاة بالعقابء فلى 
لم يجب لكان لا يحسن الوعد والوعيدء وهناك حجتان للعقل: (أ) أوجب علينا القديم الواجبات والاجتناب 
على المقبّحات» وعرفنا بوجوب الحسن والقبح, ولا بد أن يكون لذلك وجه الاستحقاق. (ب) خلق القديم 
فينا شهوة الحسن ونفرة القبح, » فلا بد أن يكون في مقابلته العقوية ما يزجرنا عن المقبّحات وما يرغّينا 
في الواجبات (الشرح,. ص5١١-١15).‏ 

٠"‏ هذا هو دليل الجبائي وابنه؛ فالعبد المطيع بالطاعة والمعصية يستحق ثوابًا أى عقايًا؛ فمنعه من 
الثواب ظلمء وترك العقاب تسوية بين المطيع والعاصي وهو قبيح؛ والكل محال في حقه تعالى (الملّلء 
ج١1‏ ص172١١).‏ 
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فهو خلق أفعال؛ وإبداع وجوب يُثاب عليه." والاستحقاق أيضًا تعبير عن الأصلح؛ وإن لم 
يكن تعبيرًا عن الأصلح فإنه يكون تعبيرًا عن اللطف.؟١‏ 


“ إذا كُتّفنا الأفعالَ الشاقة فلا بد أن يكون في مقابلها من الثواب ما يُقابله. بل لا يكفى هذا القدر حتى 
يبلغ من الكثرة حدًا لا يجوز الابتداء بمثله ولا التفضل بهء وإلا كان لا يحسن التكليف لأجله. إن هذا 
هكذا لأنه لى لم يكن في مقابلة هذه الأفعال الشاقة ما ذكرناهء كان يكون القديم ظاكًا عابنًا. فإن قيل: 
هلا كفى أن يستحق المكلّف في مقابلة هذه الأفعال الشاقة المدح؟ قيل: لا؛ لأن المدح لا يقع به الاعتداد 
نكي حوكو يعن القع مقعم وارظا !فق الاح لالستدق نون اذ عل الخصوص: ابل ادك وغ لاق 
سواءٌ في استحقاق المدح من جهته. ٠‏ وما يستحق في مقابلة التكليف فلا بد من أن يكون من فعل الله. 
ومتى قالوا: هلا كفى المدح من جهة الله؟ قلنا: لا يقع الاعتداد به أيضًا. فإن قيل: ومعلوم أن أحدنا 
يبذل جهده حتى يحمد السلطان أمره ويمدحه. ولا يُبالي يما يتحمله من المشاق في ذلك. قيل له: إنما 
يرغب في ذلك لما يرجوه من الجاه والحشمةء حتى ولو تجرّد المدح فإنه لا يرضى به ولا يختاره. فإن 
قيل: أُوَليس العرب بذلوا مُهَجهم وأموالهم طلبًا للمدح والذكر حتى عدوا الذكر عمرًا ثانيًا؟ قلنا لهم: إن 
ذلك أحد مجالاتهم التي يوصفون بها. وعلى كل حال فلا بد أن يكونوا اعتقدوا في ذلك نفعًا يزيد على 
ما يلحقهم من المشاق. وبعدء فلى لم يكن في هذه الأفعال مشقة؛ وكُنًا نأتي بالواجبات ونتجنب القبائح 
لاستحققنا المدح, وإذا اعتراك في الواحد منا شك فلا شبهة من أنه تعالى يستحق المدح على فعل الواجب 
وترك القبيح. وإن كان لا تلحقه مشقة فلا بد إذن من أن يكون بإزاء المشقة ما يقايلها وهو الثواب. 
وبعدء فإن المدح مما يمكن إيصاله إلى مستحقّه من دون الإعادة فكان لا يثبت للأحياء بعد الإماتة وجه: 
وفي علمنا بأنه تعالى يُعيد الأحياء بعد الإماتة قطعًا دليلٌ على أنه لا بد من استحقاق الثواب الذي لا 
يمكن إيصاله إليهم إلا بالإعادة. فإن قيل: كيف يصح قولكم إن الثواب إنما مُستحقٌ على الأفعال الشاقة 
ومعلوم أن أحدنا يستحق الثواب على ما لا مشقة فيه نحو معرفة الله؟ قيل له: إنا لم نوجب أن يكون 
ا ار ل 
شبهة في أن معرفة الله به المنزلة. وقولهم إن البر التقي ربما لا يلحقه مشقة في أداء هذه الطاعات 
واجتناب المعاصي؛ فكيف استحق وتعليه الكواب ب بما لا معنى له؛ فإن هذه الأفعال مما لا تعرى عن مشقة 
أو فيما يتصل بها. قولهم: إن أحدنا يُوْمَّر على قضاء وطره من الحلالء ومعلوم أنه لا مشقة في ذلك. 
إنا نقول: ليس يجب أن تكون المشقة في ذلك نفسه؛ بل يكفي أن تتعلق بتوطين النفس على الاقتصار 
عليهاء وألا يتجاوزها إلى من هي أشهى منها. وأما شيخنا أبى القاسم فقد خالف في هذه الجملة» وقال: 
إن القديم إنما كلّفنا هذه الأفعال الشاقة لما له علينا من النّحم العظيمة» فإن ذلك غير ممتنع. والأصل 
في الجواب: إن القديم إذا جعل هذه الأفعال الشاقة عليناء وكان يمكنه ألا يجعلها كذلك؛ فلا بد من أن 
يكون ذلك من الثواب (شرح الآأصولء ص5 .)119-51١‏ 

4 الأصلح عند معتزلة البصرةء واللطف عند معتزلة بغدادء ثم بِنَّوا على وجوب رعاية الصلاح 
والأصلح باتفاق منهم ووجوب الثواب على الطاعات والآلام غير المستحّقّة. كما في حق البهائم والصبيان» 


.م 
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والحقيقة أن نتائج الأفعال قد تكون مباشرة في الحال وغير مباشرة في المآل. قد تظهر 
في الدنيا وقد تتولد بعد انقضاء العمر. قد لا تكون نتائج الأفعال بالضرورة بعد الموت 
وعلى نح ماديء بل قد تكون في هذه الدنيا على نحى معنوي. وإن كانت نتائج مادية فقد 
لا تكون :تقها ماديا ميَاقمً] للفاعل» بقدر ما تكون #مقيقا:الصلحة الجماعة وَخَلوبًا في 
ذكراها. وقد لا يكون الثواب بالضرورة هو الجنة أو العقاب حتمًا هو النار. ولكن تكون 
نتائج الأفعال من جنسها دون تحديد أشخاصها. وإذا كانت الأفعال حسنة وقبيحة في 
ذاتهاء وكانت أفعال الإنسان تتم بلا إلزام ولا جزاءء فعليه أن يسعىء وليس عليه إدراك 
النجاح. وكل استباق للمستقبل خارج بنية الفعل ذاته؛ فإنه يكون رجمًا بالغيب» وتجديقًا 
على اللهء ودخولا للإنسان فيما لا يخصّهء وقد يكون المستقبل أكثر عنّى وثراءً من رؤية 
الحاضر له. 


ووجوب العقاب وإحباط العمل على العصيان» ووجوب قبول التوية والإرشاد بعد الخلق» وإيصال 
الفعل على وجوه المصالح بالإقدار عليهاء وإقامته الآيات والحجج الداعية إليها (الغاية. ص5؟؟5-5؟؟). 
المعتزلة يوجبون اللطف والعوض والثوابء والبغداديون يوجبون العقاب والآصلح في الدنيا (الملّلء ج٠١2‏ 
ص72 .)١5/-١‏ الطاعات والتكاليف لو كانت إزاء نِعّم الله لكان المثاب هو الله» تنرّه عن أن يُنعم ليأخذ 
عوضًا عن نعمه؛ إنما النّحم تفضّل منه. والثواب جزاء التكليف. وإبطال الثواب من غير تكليف الطاعة 
غير ممكن؛ لكون الثواب مشتملًا على التعظيم والإجلال: ذلك في غير المستجق قبيح. أما في العقاب فتقول 
المرجئة والوعيدية في الوعيد إنه لطف. وهو واجبء والوفاء بالقول واجب وإلا لكان الكذب حسنًا (شرح 
الأصولء ص58 .)١59-١‏ استحالة تعذيب المحسن الذي استغرق عمره في طاعة مولاه مخالفًا لنقسه 
وهواهء بمعنى أنه يتعالى عن ذلك؛ لأنه غير لائق بمكوثه؛ إن ليست التسوية بين الحسن والسيئ لائقة 
بالحكمة في نظر سائر العقول (التحقيقء ص58 .)١‏ 





ثالثا: دوام الاستحقاق 


فإذا ما ثبت قانون الاستحقاق من حيث المبدأء فإنه يكون في حاجة إلى إثباتٍ آخَّر من حيث 
الدوام حتى يتضمن الاستحقاق دوام الثواب والعقاب. وهل ينقطع الثواب والعقاب؟ هل 
الاستحقاق على التخليد أم على العفو؟ وقد طّرح السؤال بمناسبة عقاب مُرتكب الكبيرة. 
فالكبيرة هي الفعل الذي يكون عقابه أكثر من ثوابه. على عكس الصغيرة؛ هي الفعل الذي 
يكون ثوايه أكير من عقايه. تبيّن الكبيرة قلة الاكتراث بالفعل وحطة العدالة؛ في حين تبقى 
الصغيرة ة على حسن الظن ولا تح بالعدالة. الكديرة ها فرق وما نكف أن العن أن وعيل. تمن 
الكتاب والسنة» ما توعد به الله والرسول؛ وما دون ذلك فهى صغير.' يدخل في تعريف 
الكبيرة إذن الوعد والوعيد لما كانت الكبيرة ما قرن بها الوعيد؛ لذلك كان دوام الاستحقاق هو 
لب الكلام في الوعد والوعيدء وهي المسألة المعروفة باسم «بيان أجل الوعيد» كما يدخل في 
حريفيا الحمد والاهم ]رد ويخص لعولا الكبير الخارج على النظر بمقدار الأثر السيّئ الذي 
مكر امن زمه مسمهور السك الننكن القامع له وها هق جع القدق (فالفس ون إللفة 


١‏ معنى الكبيرة والصغيرة: الكبيرة شرعًا ما يكون عقاب فاعله أكثر من ثوابه» إما ْحققا وإما مقدَّرًا؛ 
وأما الصغيرة فهى ما يكون ثواب فاعله أكثر من عقابه» إما محهقّقًا وإما مقدّرًا (والجزء الأخير ضد 
الكافر الذي لم يُطِعَ مُطلَقَاء فإن ثوابه مُحبّط وعقابه مُكفْر) (الشرح. ص177). الفرق بين الصغيرة 
والكبيرة أن الكبيرة كل جريرة َوَذِن بقلة اكتراث مُرتكبها بالدين ورقبة الديانة وتحطً العدالة. والصغيرة 
تبقى على حسن الظن ولا تحط العدالة (الإرشاد ص١57-55").‏ الكبيرة ما قرن بها حد أو لعن أو 
وعيد بنص الكتاب والسنةء ما توغد الله به على لسان الرسول فهو كبيرء وكل ما نص الرسول على 
استعظامه فهو كبيرء وما لم يأتِ نص باستعظامه أو جاء فيه وعيد بالنار فليس بكبير (الفصلء ج5, 
ص .)8١-10/1١‏ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


هو الخروجء وفي الشرع الخروج عن الاستقامة؛ أي عن طاعة الله بارتكاب الكبيرة» باشتراط 
عدم التأويل. ولا يهم معرفة الكبائر؛ فذاك موضوع علم الفقه. وقد يُوضَع الموضوع أيضًا 
في الأسماء والأحكام؛ أي المنزلة بين المنزلتينء ولكنه هنا يكون بالنسبة لاستحقاق الثواب 
والعقاب. وليس لمعرفة الإيمان والعمل والدرجة المتوسّطة بينهما. والتمييز بين الكبيرة 
والصغيرة واردٌ في تحليل الأفعال الإنسانية» ولكن السؤال الأهم هو: هل تصبح الصغائر 
بانضمام بعضها إلى البعض من الكبائر؟ هل يتحول التراكم الكمي إلى تغير كيفي؟ إن 
خروج الفعل من النظر مراتٍ عدة لا يتراكم فيصبح فعلًا واحدًا أكبر؛ فكل فعل له وجوده 
الخاص القائم على بناء شعوريٌ خاص؛ فاجتماع عدة أفعال عملية حسابٌ عقليء وليست 
عملية تحقق شعوريء كما أن اجتماعٌ أفعالٍ كبيرة لا تجعل صاحبها كافرًا؛ لآن تكرار 
الكبائر كأفعالٍ لا يقضي على صحة النظر." ولا تُعرّف الصغائر بأعيانهاء بل بمبادتها؛ 
فالصغائر لا مُتناهية من حيث الكم؛ في حين يمكن إدراك مّعانيها من حيث الكيف. 


)١(‏ دوام الاستحقاق وشرطه 


ويُعرّف الدوام والانقطاع في الاستحقاق بالعقل قبل ورود السمعء وقد يُعرّفان بالسمع 
أيضًا تأكيدًا لوجوب العقل؛ فالتوحيد والعدل أصلان عقليان تستحق معرفتهما الثواب. 
أما إذا عُرفا بالسمع وحده فاحتمال نقضه بسمع آخر واردٌ؛ وبالتالي ينقطع الاستحقاق. 
إذا كان العقل أساسًا للنقل فإن الوحي يتحول إلى وحي إنسانيٌ خالصء وقانون عقن 
دائم يستحيل فيه الانقطاع؛ فيدوم الاستحقاقء ثوايًا وعقايًا. أما إذا كان النقل أساس 
العقل؛ فاحتمال التأويل واردٌ؛ وبالتالي التخصيص والاستثناء في الوعيد. بالعقل تكون 
أحكام الأفعال عامة شاملة على التخليدء وبالنقل تكون خاصة مُستثناة على العفو. ولا 
فرق في العقل بين الأفعال؛ أفعال الجوارح أم أفعال القلوب: أفعال الحسن والقبح أم 


"” أنكرت الخوارج أن يكون في المعاصي صغيرة» وحكمت بأن الكل كبير (الشرح. ص776). ورفض 
ابن حزم لمفهوم الخوارج ناتجٌ عن أن التفرقة بين الصغيرة والكبيرة واردة في القرآن والسنة. هل تصبح 
الصغائر باتضمام بعضها إلى البعض من الكبائرء وهل تصبح الكبائر بانضمام بعضها إلى البعض 
كفرًا؟ (الشرح» ص١٠2).‏ واختلفت المعتزلة بين الجواز والاستحالة (مقالات» ج١2‏ ص5١5-/07١5).‏ لا 
يجوز أن يعرّفنا الله الصغائتر بأعيانها (الشرح» ص155). 


08 





ثالكًا: دوام الاستحقاق 


أفعال الإيمان والكفر. وقد تُستثنى أفعال الشعور الداخلية» ولا تبقى إلا أفعال الشعور 
الخارجية موضوهًا للاستحقاق. ولا يهم في الاستحقاق كم العذاب: بل المهم هى وقوعه 
كنتيجة للأفعال القبيحة. ويستوي في المعرفة العقلية الثوابُ والعقاب خشيةً أن تكون 
معرفة الثواب بالعقل وحدهء في حين أن معرفة العقاب وهي الأخطر لا تتم إلا بالسمع. 
وقد يُصاغ السؤال بطريقة أخرىء وذلك بالتمييز بين التنزيل والتأويل؛ ا حكم 
العقل والتأويل حكم السمع." دوام الاستحقاق إذن عقلي ونقلي معّاء والعقل أساس النقل؛ 
فكل فعل له رد فعلء وكل فعل له نتائجه من نوعه. وقد أخبر الله بدوام الاستحقاق, 
فإن انقطع كان خررًا كاذبًا وهى مُحال. وإذا علم المستحقٌ بانقطاع الاستحقاق ثوايًا أم 
عقابًّاه فقد يكون ذلك تثبيطًا لعزيمة المطيع؛ وتشجيعًا للعاصي على العصيان وإغراءً له 
به» وهى قبِيح مُناقض لقصد الدعوة وهدف الرسالة. وإذا كان استحقاق الثواب منفعة» 
واستحقاق العقاب مضرّةء فإنه يستحيل الجمع بينهما في فعلٍ واحد. وينطبق الحكم 
على الأفعال وحدهاء وليس على أَسُسها النظرية (الإيمان والكفر)؛ فالاستحقاق للأفعال 
وليس للتصورات, والنيات تدخل مع الأفعال وليست مع التصورات؛ فالأفعال لها صفاتها 


" هل يُعلّم عقلًا اشتمال المعاصي على صغير وكبير أم لا يُعلّم ذلك إلا شرعًا؟ يُعلّم ذلك شركًا عند 
أبي عليء وعقلًا عند أبي هاشم (الشرح.ء ص595-77). وعند ابن المبشرء استحقاق العقاب والخلود 
في النار بالكفر يُعرَف قبل ورود السمع؛ وعند سائر أصحابه بالسمع (الملل.» ج١.‏ ص١6).‏ وعنده أن 
تأبيد المذنبين في النار من مُوجبات العقولء وخالف بذلك أسلافه الذين قالوا إن ذلك معلوم بالشرع 
دون العقل (الفرّق» ص1 ٠. .) ١"‏ وعند أبي موسى المردارء إن قدّيو ولم يعرفه ولم يشكره» عاقيه عقويةٌ 
دائمة» فأثبت التخليد واجبًا بالعقل (المكلء ج١ء‏ ص0 .)٠١‏ والحقيقة اختلفت المعتزلة. هل يُعلّم وعيد 
الكفار بالعقل أو بالخبر دون العقلء على ستة أقاويل: (أ) العذاب على الكبائر كلهاء الكفر وغير 
الكفرء واجب في العقولء وكذلك إدامته. (ب) لا يجب ذلك كله في الذنوبء بل في الكفر خاصة. (ح) لا 
يجب في العقول إلا التفريق بين المحسن والمسيء والولي والعدوء وتكون التفرقة بضروب شتىء منها: 
تعذيب المعذَّبٍ بعذاب لا ينقطع وسلامة المطيعء إخفاؤه وإبقاء ا مطيع. تفضيل المطيع في النعيم؛ ولله 
أن يعفى عن جميع الْمذنبين ويُديم نعيمهم تفضلًا. (د) لا يجوز العفو عن مظالم العباد وإلا يعد عفى 
أهلهاء وإن لم يقع العفو منهم فالقصاص واجب. (ه) يعلم أهل العفو أن الله يُجازي كل ذنبء ولا 
يعلمون ما الجزاء إلا بالسمع (عباد بن سليمان). (و) لا يُعلّم عقاب الكفار إلا بالخبر (مقالات» ج١2‏ 
ص8١٠-1١3).‏ واختلفت المعتزلة بأي شيء يُعلّم وعيد أهل الكبائر: (أ) من جهة التنزيل (أبو الهذيل). 
(ب) من جهة التأويل (الفوطي) (مقالات. ج١٠‏ ص١١7-١711).‏ وعند الجبائي وابنه» التأقيت والتخليد 
بالسمعء والاستحقاق بالعقل (المآلء ج١,‏ ص272١١).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


الموضوعية في ذاتهاء بصرف النظر عن التصورات التي تقوم عليهاء والحكم على التصورات 
هو مُزايّدة في الاستحقاق؛ بل وإنكار للأقعال المستكقة إذا ما قامت على تصورات نظرية 
مُخالفة, وقد تُصاغ حُجِجّ عقلية جدليةٌ تقوم على القسمة: واستحالة وجود قسمة لانقطاع 
الاستحقاق. فإما أن يُعفى عن العاصي أم لا؛ فإن لم يُعفَ عنه دخل النار أبداه وإن عُفي 
عنه؛ فإما أن يدخل الجنة أم لاء ولا يصح أن يدخل الجنة لأنه ليس مطيعًاء ولا وسط بين 


الجنة والنار» ولأن دخول الجنة لا يكون إلا عن استحقاق؛ ولى لم يستحقٌ العقاب على 
الدوام لما قبح عذاب الفساق وخلودهم في النار. والعقاب كالذم يثبتان ن معًا في الاستحقاق» 

ويزولان معّاء ولا يجوز إثبات أحدهما دون الآخر. ولما كا ن الذم يُستحق على الدوام, 
فكذلك يون الحقاب مكنا فل الناواة. وقد كفاع شم الغورة فده هن فموميات 
الوعيد.* والحقيقة أن الأمر لا يتعلق بحجج عقلية جدلية» بل يعتمد أساسًا على التجرية 


؛ أوجبيت المعتزلة والخوارج عقاب صاحب الكبيرة لوجهّين: (أ) أوعد الله بالعقاب وأخبر بهء فلى لم 
يُعاقب لزم الخُلف والكذب في الخبرء وهو مُحال. (ب) إذا علم الُذنب أنه لا يُعاقَبٍ كان ذلك تغريرًا 
له على ذنبه وإغراءً عليه» وهذا قبيحٌ مُناقض لمقصود الدعوة (المواقفه ص76؟؛ شرح الدواني» ج؟, 
ص 575-١٠31؟).‏ وافق المعتزلة الخوارج في المصير إلى استحقاق الخلود (الإرشاد. ص87"). وعند المعتزلة 
والخوارج يجب عقاب الكافر وصاحب الكبيرة؛ لأن العقوية تسوية بين الميطع والعاصيء ولأن شهوة 
الفسوق مركّبة فيناء فلى لم تنقطع بالعقاب كان ذلك إغراءً عليه ولأنه أخبر بأن الكافر والفاسق في 
النار» والخّلف مُحال (الطوالع. ص .)57١‏ وعند الفريقين: استحقاق الفاسق العذاب دومًا لا 6 
واستحقاق المطيع الثواب» والجمع بينهما مُحال (حاشية الخلخاليء ج”؟. ص319). وعند الخوارج؛ كل 

ذنب صغير أى كبير مخْرجٌ من الإيمان والإسلام» فإن مات عليه فهى غير مسلم, وغير المسلم مَخَلَدُ 
في النار (الفصلء ج4,. ص7/8-١١).‏ ويقول كلاهما بتخليد كل من دخل فيهاء يُخْلّدونَ في النار 3 
يخرجون منها (الفرّق»ه ص86١5).‏ وقد وافق واصل وعمروى الخوارج في تأبيدهما صاحب الكبيرة في 
الناره مع قولهما بأنه موحد وليس بمشرك ولا كافر؛ ولهذا قيل للمعتزلة إنهم مخانيث الخوارج؛ لأن 
الخوارج رأوا لأهل الذنوب الخلود في النار وسمّوهم كفرة» والمعتزلة رأت لهم الخلود في النار دون 
تسميتهم كفرةء ولا جسرت على قتالهم (الفرّقء ص5١١؛‏ الإرشادء ص587). وعند عمرى بن عبيد» ورد 
من الله الوعد والوعيدء والله يصدق وعده ووعيده؛ فالعصةة المؤمنون خالدون مخلدون في النار (الفرّق» 
ص115-775). ويُعطي القاضي عبد الجبار حُجِجًا جدليةً ثلانًا: (أ) إما أن يُعفى عن المعاصي أولًا. 
فإن لم يُعفَ فقد دخل النار خالدًاء وإن عُفي فإنه إما أن : يدخل الجنة أولاء ولا يصح أن يدخل الجنة 
إما عن تفضل أو ثوابء ولا يجوز سواهما. (ب) لى لم يستحق العقاب على الدوام لكان لا يحسن من 
الله عذاب الفساق بالنارء ويخلّدهم فيها. (ج) العقاب كالذم يثبتان في الاستحقاق معًاء ويزولان معًا؛ 
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البشرية» وإنما أتت الحُجج العقلية لتعقيل الموقف الإنساني؛ فهناك تجارب إنسانية تجعل 
الاستحقاق أقرب إلى الدوام والتخليد منه إلى الانقطاع والعفيء مثل ضرورة عقاب الظالم 
والطاغيء وضرورة القصاص من القاتلء وضرورة عقاب الناهب لثروات الناس والقاضي 
على وحدة الأمة. وليس ذلك فقط ردعًا للمّسِيء أو إيجابًا على الله. بل هو شعورٌ إنسانيٌ 
دفينء خاصةً لو كان الإنسان قد وقع تحت الإساءة, وناله منها الأذى. ويأتي السمع مؤيّدًا 
لهذه التجرية الإنسانية.* وشرط الدوام هو العناد والإصرار» وإتيان الأفعال عمدًا عن رويّة 
وتدبرء وينيّة وقصد, بل إن العمد والإصرار هما أحد معاني الكبيرة. وليست العبرة بكم 
الأفعال وتكرارهاء بل بالفعل الواحد دون التكرارء ولكن التكرار يُفيد أكثر معاني العمد 
والأضوان وإ .صباكي الكيزة إن مات خض ] عليه :فإنه مقلد ف الناز» قطرينا لقافون 


فلا يجوز أن يثبيت أحدهما ويسقط الآخر. ولما كان الذم يُستحقٌ على الدوام فكذلك العقاب (الشرحء 
ص7177-١17).‏ الفاسق يستحق العقوية (الشرح. ص1535-757). الفاسق يُخْلَّد في النار» ويُعذّب فيها 
أبدًا. يدل على ذلك عموميات الوعيد وقانون الاستحقاق والتأبيد والخلود (مقالات. ج١,‏ ص8 ١7؟؛‏ ج7, 
ص8 : .)١‏ وحجّحج المعتزلة عموميات الوعيد (المعاله ص5؟١-575١).‏ 
* عند الأشاعرة يُعرّف دوام الاستحقاق سمعًا. يُخلّد أفل الجنة في الجنة» وأما الكافر فيّخْلَّد في النار 
مُطْلَقًا (العضديةء ج؟2 ص578؛ شرح الدواني» ج”؟. ص58؟؛ الدرء ص178-1177). ولا يفنى عقاب 
الله وثوابه سرمدًا (الفقه. ص187١).‏ قال الإمام في الوصية: وأهل الجنة في الجنة خالدون؛ وأهل النار في 
النار خالدون (شرح الفقه. ص8558). أحكام الوعد والوعيد والثواب والعقاب دائمة (الفرّق» ص58"). 
وعند المعتزلة والخوارج أيضّاء وعيد صاحب الكبيرة لا ينقطع كوعيد الكفار بالأدلة النقلية (ص154), 
وأن العقاب مُعارض للثواب (الطوالع» ص ١7؟).‏ 
"عند سعفر:ين يكن كن عمد كني ولبسن الكبير مقط ما أقة .فيه الوطيه ودوته يعون الصعين أو 
يكون بعضه صغيرًا وبعضه كبيرًا (مقالات. ج١.»‏ ص7١3١).‏ وعند جعفر بن حربء كل عمد كبيرٌ وهو 
مذهب بعض السلف (الشرح. ص775). وعند كثير من معتزلة بغدادء العفى غير جائزء وحتمٌ على الله أن 
يُعإقب كلّ مُصرٌّ على الأبد (الإرشاد. ص597-59957). ليس مَوُمنَاء ولكنه كافر أو فاسق::و إن كل :من ميات 
مُصرًا على كبيرة من الكبائر لم يمُت مسلمًاء وإذا لم يمت مسلمًا فهو مخلّد في النار أبدًا. وإن من مات 
ولا كبيرة له أى تاب عن كبائره قبل موتهء فإنه مؤمن من أهل الجنة لا يدخل النار أصلًا (الفصل؛ ج6: 
ص18). وعند الجاحظ والعنبريء دوام العذاب حق الكافر العاند (حاشية الإسفراييني» ص .)15١-١١١‏ 
وعندهما أن وعيد الكافر العاند داتم, أما الكافر الذي بالغ في الاجتهاد ولم يصل إلى المطلوب معذور 
(المحصلء ص77١-75١؛‏ شرح الدوانيء ج؟. ص5958). وعند الجبائي» من زادت زلّاته على طاعاته 
في المقدار واخثرم على الإصرار من غير توبة» كان مسلوب الإيمان مخْلَدًا في النار. وعند المعتزلة» من 
اقترف كبيرةً واحدةً وجب عليه العقاب. والخوارج تكفّر من اقترف ذنبًا واحدًا (الغايةء ص؟١؟2).‏ 
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الاأستهفاق» .ومن مات.ولا كييرة لهفإنه لا يدخل التان أضلة: ويخلد"قالمنة*الاستمقاق 
هنا يقتضي الدوام؛ دوام الثواب والعقابء وشرط الدوام الإصرار والعناد؛ أي دوام القصد 
والنية والإرادة. أما صاحب الكبيرة عن اجتهاد فيسقط منه دوام العقاب؛ لسقوط شرط 
العناد والقصد. ولا ينقطع دوام الاستحقاق إلا بالتوبة؛ فالتوية رويّة وقصدء وفعل ونية؛ 
وبالتالي تكون فعلا. ولا عفى ولا مغفرة قبل التوبة» وإلا وقعنا في العفى غير المثروط 
بالاستحقاق, كما هو الحال في الأخلاق اليهودية القديمة." 


0( هل ينقطع الاستحقاق؟ 


إذا كان الاستحقاق دائمًا على التخليدء فهل ينقطع بالعفى أو بغيره؟ الحقيقة أنه قد 
ينقطع الاستحقاق» ولكن الإشكال كيف ومتى؟ هل ينقطع الاستحقاق لوجودٍ فرق نوعي 
بين الطاعة والمعصية؛ أي بين الوعد والوعيدء وذلك بتحقيق الوعد وإتحاف الوعجة؟ فالقوات 
تشبحة حتدية للطاعة فحين | ن العقاب نتيجةٌ محتملة للعصيان؛ والعدر يع لواو 
كن للعاصي لا يو بجزاءه عقايًا. يعراش كاد كله تقوم على الرحمة؛ وليست 
هَ قانونيةٌ تقوم على العدل. تعتمد على رواياتٍ ظنية: أخبار آحاد, أكثر من اعتمادها 


وعند جعفر وثمامة» كل من مات من أهل الإسلام والإيمان المحض والاجتهاد في العبادة» مُصرًَّا على كبيرة 
ولى مرة واحدة في العمرء مخلّدٌ بين أطباق النيران أبدَا مع فرعون وأبي لهب وأبي جهل (الفصلء ج5, 
ص7؟, ص45). عند ابن عباس وابن عمرء يغفر الله لمن يشاء من أصحاب الكبائر ويعدَّب من يشاء 
منهم, إلا لقاتل عمدًاء فإنه مخلّد في النار أبدًا (الفصلء ج4. ص15-١1).‏ ويُشترّط في الصغائر الإصرار 
(الدرء ص8/١-75١).‏ 

" وفي ذلك يتفق المعتزلة والأشاعرة. فالتواب حتمٌ على الله والعقاب واجب على مُقترف الكبيرة إذا لم 
يثب عنها (الإرشاده ص١358).‏ وقد اختلفت المعتزلة في غفران الصغائر على ثلاثة أقاويل: (أ) إذا ما 
اجتّنبت الكبائر تفضلًا. (ب) إذا ما اجتنبت الكبائر باستحقاق. (ج) لا يغفر إلا بالتوبة (مقالات ج١,‏ 
ص7 ١"٠؛‏ ج7, ص .)١15١‏ أوجب المعتزلة والخوارج عقاب صاحب الكبيرة إذا مات بلا توبة» وحرّموا عليه 
العفو وإلا لزم الخلق على الله (شرح الدواني» ص57١-5١3).‏ التأبيد للكافرين» أما أصحاب الذنوب 
من المسلمين إذا ماتوا قبل التوبة» منهم من يغفر الله له قبل تعذيب أهل العذاب» ومنهم من يعدّبه في 
النار مدةء ثم يغفر له ويردّه إلى الجنة برحمته (الأصولء ص355-757). إن كل من كفر فيجب على 
الله أن يُعاقبه أبدًا ويُخلّد في النار. بل كل من اقترف كبيرة ومات قبل التوية يُخْلَّد في النار (الاقتصاد. 
ص 6-/ا9). 
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على العقل؛ ومُعارضة برواياتٍ أخرى تتفق مع دوام الاستحقاق» وتّطايق قانون العقل. 
وإن تعلّق آيات العقاب بدوام السموات والأرضء وهما منقطعتانء ينطبق على العقاب 
والثواب معّاء كما أن مغفرة الله لكل شيء إلا التوحيد كلها آيات مُجِمّلة في حاجة إلى بيان؛ 
فالعدل مُنبِدّق من التوحيد ونابع منه؛ وكلاهما من العقليات. وقد يعني ذلك تأكيدًا للإرادة 
المطلّقة وإثبانًا للصفات»: وقد يكون ذلك للصغائر دون الكبائر أو للبعض دون البعضء 
وقد يغفر الله الذنوب جميعًا للمؤمنين وحدهم دون الكافرين. والمغفرة مشروطة بالتوية» 
وليست مجانية بلا مُقايلء وإلا كانت إغراءً على المعصيةء وتساوى فيها المطيع والعاصي.” 
وقد تُعطى رواياتٌ أخرى تتحول إلى حجج عقليةٍ نقلية» مثل انقطاع العقاب لصاحب 
الأفعال العظيمةء كالسبق في الإيمان» والشهادة في أول المعارك. والحقيقة أن السبق في 
الإيمان فعل استحقاقء. وليس مجرد استحقاق بلا فعلء بما في ذلك الأنبياء. أما الأطفال 
والسقط فهم خارج أفعال التكليف. وأما الشفاعة فضد الاستحقاق وخرق لهء وإعطاء 
فعل إنسان لآخر بغير استحقاق. ويزداد الأمر صعوية بمعرفة أصحاب الشفاعة بالاسم, 
وكأنها تزكية دنيوية لهم وقبول لأفعالهم مهما كانت, ما داموا من المبشّرين بالجنة. أما 


“” هذا هى موقف المرجئة في انقطاع الاستحقاق للعقاب دون الثواب وللوعيد دون الوعدء وحجّج المرجئة 
روايات لم تثبت صحتها؛ أخبار آحاد لا تورث إلا الظن دون العلم وهي مُعارّضة بأخبار أخرى. إما 
تعلّق العقاب بدوام السموات والأرض وهما منقطعتان» فذاك يدل على انقطاع العقاب والثواب معًا. وآية 
«إنّ اله لا يَغفِي أنْ يُشْرَكَ به وَيَغْفِرُ مَا دُونَ ذَلِكَ لِمَنْ يشاك فإنها ليست تفضلاء ٠‏ أو تعلقًا بالمشيكة, 
أو إضافة المغفرة إلى البيان. وآية «إِنَّ الله يَعْفْدُ الذَنُوبَ جَمِيعَاك لا تكون للكفرة والمؤمنين سواءً. 

وقوله لإوَإِنَ رَبّكَ لَذى مَغْفْرَةِ لِلدّاس عَلَى ظُلْمهمْ» هذا عزاء على الظلمء ولا بد للتأويل وإدخال التوبة. 
وآية «قَأَنْدَرْتكُمْ نَارَا تلَلّى * لا يَصْلَامَا إل الأَشقى 4 الي كَذَّيَ توك في حاجة أيضًا إلى تأويل. 
أما آية «#إوَلَا تَيْمَسُوا مِنْ رَوْح لل إِنَهُ لا يَيْنَسُ مِنْ رَوْح الله ِل الْقَوْمُ الْكَافِرُونَ)4 لا تسوّي بين الكافر 
والفاسق (الخياليء ص55 ١؛‏ التفتازانيء ص55١).‏ اليأس من الله كفرء والأمن من الله كفر (النسفية 
ص54١).‏ والخلاف أيضًا مع مقاتل بن سليمان وجماعة من الخراسانية والكرامية» يذهبون إلى عدم 
عقاب الفاسق ولا المشرك: ويدل على فساد مذهبهم العقل والشرع (الشرح. 0 كرفس 


القاضي عبد الجبار قول الخالدي بأن للطاعة مزية على العصية؛ من حيث إن ما : يُستحق على الطاعة 
يجب فعله ولا يجوز الإخلال به وليس كذلك ما ب يُستحقّ على المعصية؛ فإنه يجوز التفضل بإسقاطه 
وعفوه؛ فلهذا صح أن ترد طاعات الفاسق عقاب معاصيه من الدوام إلى الانقطاع. ويرّد بأن هذه المزية 


ثابتة لسائر الطاعات على المعاصي (الشرحء ص ١1/95-5717؟).‏ 
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أصحاب اليمين؛ أي الذي تفوق حسناتهم سيئاتهم» فإن انقطاع العقاب عندهم مشروط 
بأفعال الطاعة؛ وموافاتها أفعال المعصية؛ فانقطاع العقاب هنا دوام للثواب. وعلى النقيض 
من ذلك يكون أصحاب الشمال الذين تفوق سيئاتهم حسناتهم: فينقطع الثواب ويدوم 
العقاب. إن الأعمال العظيمة أفعال استحقاق تطوي الصغائر في داخلها وتصبح من اللمم؛ 
إقالةٌ لذوي العثرات» واعترافًا بالضعف الإنساني.* 
ولكن هل يكون التصور وحده سببًا للدوام. حتى ولى كانت هناك أفعال سبيًا 
6 هل لا يضر مع الإيمان معصية» ولا ينفع مع الكفر طاعة؟ وأيهما أكثر استحقاقًا 
حيث الدوام والانقطاع؛ التخليد أى العفوء المؤمن العاصي أم الكافر المطيع؟ أيهما أكثر 
استمقاق. نظر بلا عمل أم عمل بلا نظر؟ إن كثيرًا من المسلمين قد لا يدخلون الجنة؛ لأنهم 
يستحقونها نظرًا لمعاصيهم؛ وإن كثيرًا من الكفار ليدخلون الجنة نظرًا لطاعاتهم. وإن 
0 الخلود للكفرة وحدهم دون المؤمنين تعذيب للآخرينء وإنقاذ للذات» وجعل مقياس 
الاستحقاق النظر دون العمل. إن التصور وحده ليس فعلًا للاستحقاق؛ فالتصور هو 
أساس للسلوك وموجّه له» وما دام السلوك قد خرج عن التصور يصبح التصور فارعًا من 
غير مضمون. وإن تعدٌّد الأطر النظرية شرعي ما دام يؤدي إلى وحدة العمل؛ لذلك كان خبر 
الآحاد يُورث الظن في النظرء واليقين في العمل. ليس النظر وحده مقياس الاستحقاق دون 
العمل. والقول بأن المؤمن العاصي لن يذوق النار» وأن الكافر المطيع لن يذوق الجنة» قسوة 
وأنانية وغرورء مثل قول اليهود بأنهم أبناء الله وأحبّاؤه, يُنكر العمل الصالح؛ ويخلط بين 
الظن النظري واليقين العملي. ولا يمكن أن تكون الحجة في ذلك نفي الاستحقاقء وإلا عُدنا 
على بدء؛ فالاستحقاق ثابت عقلًا وسمعًا. ولا تكون الحجة إثبات الاستحقاق في الثواب دون 
العقاب» قبل التوبة والتخلي عن شرط استحقاق العقاب»ء وهو العناد والإصرار. أما التفضل 
فهو إلغاء للاستحقاق وإنكار للفعل. إن أقصى ما يمكن عمله هو دوام الاستحقاق ثوابًا 


* قال الأصحاب: الناس في الآخرة ثلاثة أصناف: (أ) سابقون مقرّبون يدخلون الجنة بلا حسابء مثل 
الأنبياء وأطفال المؤمنين والسقطء بالإضافة إلى ٠١‏ ألفًاه كل واحد يشفع في ٠١‏ ألا فيهم عثمان وعكاشة 
بن محصن! (ب) أصحاب اليمين كلهم مؤمنون» وصاحب الذنب من المسلمينء كلهم إلى الجنة. ومنهم 
من تماسي عسائا ونناا: وعدانا ف مدة كضبية: .كم يذفب إل الجنة. (نه) صحاف الفتمال كفرة. كليم 
كدّبوا بالقيامة والبعثة, وهم في النار (الأصولء ص57؟١-155).‏ عند بكر بن أخت عبد الواحد بن يزيدء 

طلحة'والزيين كافراق :من :آمل الجن الأنهما .من أفل يدن فأفل يدن 'وإن. كفرو| "فمقفوى لونم لأذيع 
بخلاف غيرهم (الفصلء» ج26 ص81 1 ). 
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إذا كان الترجيح للحسنات على السيئاتء أو عقايًا إذا كان الترجيح للسيئات على الحسنات. 
وقد تُقام حُجِجٌ جدلية لإثبات انقطاع عقاب المؤمنين ودوام عقاب الكافرء مثل الحجة 
التي تُعطي احتمالاتٍ ثلاثة: دخول صاحب الكبيرة الجنة بإيمانه وهو باطلء أى دخوله 
الثار بكبيرته وهو باطلء أى دخولة النار بكبيرتة ثم الجتة بإيمانه وهو الحق. فالقعل 
هو المنقطعء والتصور هو الدائم. العمل هى الجزء والنظر هو الكل. وكذلك حجة إثبات 
اتقطاءغ :العقاب عل القفل :يدوام الثواب غلى القصوى: وَهدا كله يجغل الدواة والانقطاع 
خاضعَين لقوانين فرعية مثل الإحباط والتكفير والموازنة وغيرهاء وهي كلها تقوم على 
حمان الأقعال. ولنش دع جهرن لتحيو اكرانة وق انه لبر كلل جور بعتن الله كروي 


١‏ عند الأشاعرة. العصاة من أهل الشهادة لا يُخْلّدون في النار أبدًا بدليل النقل القطعي (المسائلء 
ص١87-58").‏ من كان موؤْمنًا لا يُخلّد في النار (الإنصاف. ص25-57). كما رفض ابن حزم القول 
بالتخليدء ويقول مَن قال بإسقاط الوعيد جملة؛. والصحيح لديه إجمال جواز المغفرة وجواز العقاب 
لفون . ج5: ص .)75-1١‏ وعند بعض المرجئة لا تضرٌّ مع الإسلام سيئة, كما لا ينفع مع الكفر 

حسنة؛ فكل مسلم ولو بلغ على معصية فهو من أهل الجنة لا يرى نارّاء وإنما النار للكفارء ومن دخل 
النار فإنه مخلّد ففهاء ومن كان م أهن الجنة فإنه لا يدخل النار (الفصلء ج4, ص18). وعند بعض 
المرجتة لا يضرٌّ مع الإيمان معصية:. وأن الله لا يعذَّب الفاسقين (اعتقادات. ص١<).‏ الخلود في النار 
للكفرة خلافًا للقدرية والخوارج بخلود كل من دخل فيها (الفرّق»ء ص58؟). ويقول بعض المرجكة 
من أصحاب بشر المريسي إنه مُحال أنه يخلَّد الله الفجار من أهل القبلة في النارء وإنهم يصيرون إلى 
الجنة إن أدخلهم الله النار لا محالة (ابن الراوندي) (مقالات. ج١,‏ ص١١7-5١5).‏ وقال صنفٌ من 
أهل السنة بدوام نعيم أهل الجنة على أهلهاء ٠‏ ودوام عذاب النار على الكفرة» والخلود في النار لا يكون 
إلا للكفرة (الفرّقء ص35/8). وعند الأصحاب الله يَكَلّدٌ المؤمن ن الموفّق للطاعات: شعت الكافر» وينقطع 
وعيد المؤمن (الطوالع» .)١71‏ عند أهل السنةء والحسين النجار وأصحابه. ويبشر بن غياث المريسيء 
وأبي بكر بن عبد الرحمن بن كيسان الأصم البصريء وغيلان بن مروان الدمشقي وأصحابه. ومحمد 
بن كرام وأصحابه. الكفار مخلَّدون في النار» والمؤمنون كلهم في الجنة وإن كانوا أصحاب كبائر ماتوا 
مُصرّين عليها. . وهم طائفتان: طائفة تدخل النار ثم تخرج منها إلى الجنة» وطائفة لا تدخل النار أصلًا. 
له أن يعذَّب من شاء من المؤمنين أصحاب الكبائر ثم يُدخِلهم الجنة, وله أن يغفر لهم ويُدخْلهم الجنة 
دون أن يعذّبهم (الفصلء ج5. ص18). والذين سلّموا بأن الفاسق من أهل الصلاة يدخل النار اختلفوا؛ 
فقال أهل السنة إن الله يعفى عن البعضء والذين يُدخْلهم النار لا بد وأن يُخرجهم منها. وقالت المعتزلة 
عذاب الفاسق موّيّد (المعالم, ص55١-51١).‏ وعند أهل السنة والاستقامة أن الله يُخرجٍ أهل القبلة 
الموحّدينَ من النار ولا يخلّدهم فيها (مقالات. ج١2‏ ص58 .)١‏ غير الكفار من العصاة ومُرتكبي الكبائر 
لا يُخْلّد في الناره ولكنه يدخل النار (المواقفء ص1174-7178). وعيد الكبائر عند الأشاعرة منقطع خلافًا 
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فرض للدوام أو خط » وهى إرجاع للسمعيات إلى العقليات» وعود بالعدل إلى التوحيد 
وقد تَخفف النار ويّخفف العذاب إيثارًا لانقطاع العقاب ودوام الثواب» وقد يصل حد 
تخفيف العذاب إلى أن يكون العصاة المؤمنون في النار دون عذاب ودون استمتاع بالجنة. 
وقد يتقرر مبدأ الانقطاع للعقاب كمبدأ لا لأشخاص معيّنة. ١١‏ 


للمعتزلة» والدليل على ذلك: (أ) إما أن يدخل صاحب الكبيرة الجنة بإيمانه ثم يدخل النار وهو باطلء؛ أو 
لا يدخل أحدهما وهو باطلء أو يدخل النار بكبيرته ثم الجنة بإيمانه وهى الحق. (ب) إن فعل الكبيرة 
فالاستحقاق إما أن يبقى أو لا؛ فإن بقى وجب اتصال الثواب؛ ويالتالي الانتقال من النار إلى الجنة 
وإن لم يبِقّ فهو مُحال؛ لأن انتفاء الباقى لطريان الحادث ليس بأولى من اندفاع الحادث لوجود الباقي» 
ذل كانا دين لزع الذوو ولاخ قانون: الكم يعتهي تمشرة أنصبية كواب 4 مُقابل:حمسنة أخصبة عقاب, 
ويسيّب الإحباط والتكفير (المحصلء ص؟1/5١-77١).‏ 

'١‏ يقول بعض الأشاعرة إن المؤمن لا تضرّه أو لا يدخل النار أو يُخلّد فيها وإن كان فاسقًا بعد أن 
يخرج من الدنيا مؤمنًا. لا نقول حسناتنا مقبولة وسيتاتنا مغفورة كقول المرجئة» ولكن مَن عمل حسنة 
بشرائطها فإن الله يقبّلها منه ويُثيبه عليهاء وما كان من السيئات دون الشرك والكفر ولم يتب عنها 
حتى ماتء فهى لمشيئة الل؛ إن شاء عذَّبء وإن شاء عفا (الفقه. ص186). ندين بأنه لا نُنزل أحدًا 
من أهل التوحيد والمتمسّكين بالإيمان من جنة ولا نار إلا من شهد له الرسول بالجنة» ونرجى الجنة 
للمُذنبين ونخاف عليهم أن يكونوا بالنار معدَّبِين (الإبانةء ص١٠).‏ وعند الأشعريء صاحب الكبيرة إذا 
خرج من الدنيا من غير توبة يكون حكمه إلى الله؛ إما أن يغفر له برحمته, وإما أن يشفع فيه النبي؛ 
لقوله: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي.» وإما أن يعدَّبه بمقدار جرمه, ثم يُدخِله الجنة برحمته. ولا 
يجوز أن يُخْلّد في النار؛ لما ورد به السمع بإخراج كل من في قلبه ذرة إيمان من النار. ولى تاب قد 
يقيّل الله توبته لا عقلّا بل سمعًاء فلو أدخل الله الخلائق جميعًا الجنة لم يكن حيفًاء ولو أدخلهم النار 
لم يكن جورًا؛ لأنه المالك يتصرف فيما يشاء (الملّل» ج١ء‏ ص57١-155١).‏ مذهب أهل السنة والجماعة: 
سيعفو الله عن بعض الفساق دون القطع على شخص معيّن (اعتقادات. ص١١).‏ مَن مات مُصرًّا على 
المعصية فلا يُقطّع العقاب, بل أمره مفوّض إلى ربه؛ فإن عاقب فبعدله» وإن تجاوز عنه فبفضله» وليس 
ذلك يقبح عقلًا ولا شرعًا. وهذا مذهب البصريين وبعض البغداديين (الإرشادء ص555-557). عند 
المرجتة الأوائل» يجوز لله أن يعفى عن الفاسق ويجوز أن يُعاقبء وهى رأ فاسد عقلًا وشرعًا (الشرح, 
ص 177-15). ويقولون إن أهل النار يكونون في النار بلا عذاب» والفرق بينهم وبين أهل الجنة هو أن 
هؤلاء يستمتعون (شرح الفقه. ص10). والمرجكة أتباع ثوبان (الثوبانية) يقولون إن العصاة يلحقهم 
على الصراط شيء من حرارة جهنم؛ ولكنهم لا يدخلون النار (اعتقادات. ص .)71١-17١‏ وتقول الخالدية 
أتباع خالد إن الله يُدخْل العصاة نار جهنم: لكنه لا يتركهم فيهاء بل يُخرجهم ويُّدخِلهم الجنة (اعتقادات 
ص١١2).‏ وما اتفق عليه الأشاعرة بوجه عام في العقائد المتأخّرة أن المسلمين لا يُعذّبونء كل فوج يدخل 
النار ويخرج منها؛ لأنه يؤمن بالله (المعالمء ص559-558). والله لا يغفر أن يُشرّك به ويغفر لنا 
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وقد ينقطع العقاب ويدوم الثواب عن طريق التخصيص والاستثناء, واعتبار آيات 
الوعد من المحكمات», وآيات الوعيد من المتشابهات بها عموم وخصوص. صحيحٌ أن ذلك 
أقرب إلى التفسير الإنسانى؛ فالغاية من الك مصلحة الإنسان لا عقابه» ومع ذلك 
فالخطورة هو التأويل بالتخميون والاستثناء حك فكة دون فكةء ويكون سلاحًا ذا 
حدّينء توجّهه كل فتة إلى خصومها. وإن تعميم النصوص أو تخصيصها إنما يخضع في 
حقيقة الأمر إلى البواعث والأفكار وإلى المصالح والأهواء أكثر من خضوعه لقواعد اللغة. 
تأتي قواعد اللغة لتأييد الباعث والفكرة» وليس لطردها؛ لذلك يستحيل أن يكون في العموم 
استثناء أو تخصيص؛ لأن ذلك يقضي على قانون الاستحقاق؛ فالاستثناء أى التخصيص 
يدل على الآثرة والأنانية» أخذ الثواب وترك العقابء دوام الثواب وانقطاع العقاب» ثواب 
الأنا وعقاب الغير. ولماذا لا يكون في الثواب أيضًا تخصيص واستثناء» وأن يكون الهدف 
لي تقوية الباعث عليه؟ ولى كان الوعيد منقطعًا أى غير واقع؛ 
لكان ذلك دافعًا للناس إلى الإثم» وتشجيعًا لهم عليه. وما هي أنواع الأفعال التي يكون 
فيها التخصيص؛ حقوق الله آم حقوق العباد؟ لو جاز في حق الله فهل يجوز في حق 
العباد؟ وأي نوع من أقعال العباد يجوز فيها الاستثناء؛ القتل؛ أكل أموال الناس بالباطلء 
والظلم والطغيان؟ وهل أهل الصلاة كلهم مُستثتون بصرف النظر عن أعمالهم؟ وهل 
القرآن أساس على الخصوص ثم بعد ذلك يُحمّل على العموم, أو إنه على العموم ثم يُحمّل 


دون ذلك لمن يشاء من الصغائر والكبائر (النسفية» ص؟١؛‏ شرح التفتازاني» ص 4١7١-1١7١‏ حاشية 
الإسفراييني» ص ١7١-1١؟1١).‏ ويجوز العقاب على الصغيرة والعفو عن الكبيرة إذا لم تكن عن استحلالء 
والاستحلال كفر (النسفية. ص١7١-7؟1١).‏ لا يُخْلّد المسلم صاحب الكبيرة في النارء بل يخرج آخرًا إلى 
الجنة (العضدية, ج؟, ص75؟؛ شرح الدواني. ج؟, ص515؟). أهل الكبائر من المؤمنين لا يُخلّدون في 
النار (النسفية. ص؟١).‏ وقد عير عن ذلك أيضًا شعرًا: 


إذ جائزٌ غفران غير الكفر فلا تكفر موْمنًا بالوزر 
ومن يمت ولم يتب من ذنبه فأمرّه مفوّض إلى ربه 
وواجبٌ تعذيبٌ بعض ارتكبٌ كبيرة ثم الخلود مجتنّبٌ 
(الجوهرة.ء ج؟. ص40-88؛ التحفة. ص85-١40؛‏ الإتحافء ص١١5٠؛‏ الأصولء ص57١-159؛‏ 


الإرشادء ص 585). 
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لقانون الاستحقاق؛ فإذا غفر الله لواحد غفر للجميع: وإذا عغوقب واحد عُوقب الجميع» 


"' هذا هو أيضًا موقف المرجئة بوجه عام؛ فقد اختلفت المرجئة في الأخبار إذا وردت من قبل اللهء 
وظاهرها ظاهر العموم على سبع فرق: (أ) إذا جاء الخبر من الله أن يعذّب القائلين والآكلين أموال 
اليتامى ظلمًا وأشباههم من أهل الكبائر وقفنا في عذابهم: فجائزٌ أن يُخبر الحكيم الصادق بالخير ثم 
يستثني منه» فيكون له أن يفعل وألا يفعل الاستثناء ويكون صادقًا. وإن هو لم يفعل لا يكون مُستنكرًا 
في اللغة ولا كذبّاء وهؤلاء هم الذين يزعمون أن الاستثناء ظاهرة. (ب) الوعد ليس فيه استثناءء والوعيد 
فيه استثناءً مُضْمَّرء وذلك جاتئز في اللغة عند أهلها؛ لأن الرجل قد يُوعِد عبده أن يضربه ثم يعفى عنه. 
(ج) الأخبار إذا جاءت ومُخرجها عام فسمعها السامع وكان الخبر وعدًا أى وعيدًاء ولم يسمع القرآن 
كله والأخبار المجتمع عليها كلها؛ فالخبر عام» ويجوز أن يكون خلاف ذلك. إذا انفرد الوعد واتقرد 
الوعيد فكلٌ منهما عام. وإذا لم ينفردا فأحدهما مُسِتكنَّى من الآخَّرء فلا يجتمعان في رجلٍ واحد؛ لأن 
ذلك تناقض. (د) عند محمد بن شبيب أجازت اللغة الخبر العام» وقد تكون آية الوعيد خاصة في بعض 
أهل الطباق من القاتلين والقاذفين وأكلة أموال الأيتام» ولا يجوز أن يعفو عن جرمء ويعفى عما هى 
أعظم جرمًا. (ه) ليس في أهل الصلاة وعيدء وإنما الوعيد في المشركين. الوعد من الله واجب للمؤمنين. 
والله لا يُخلِف وعدهء والعفى أولى بالله والوعد لهم. لا ينفع من الشرك محلء ولا يضرٌ مع الإيمان معصية, 
ولا يدخل أحد من القبلة في النار. وطبقًا لعلماء اللغة من أخبر الله أنه يُثيبه أثابه. ومن أخبر أنه يُعاقبه 
من أهل القبلة لم يُعاقبه ولم يعذّبه كرمًا منه. وكانت العرب تمدح إنجاز الوعد والعفو عما توكّدت 
عليه؛ فخلاف الوعيد حسن عند العرب. قال أبو عمر بن العلاء: قالت العرب إن الكريم إذا أوعد عفاء 
وإذا وعد أوفى؛ فهذا من الكرم؛ وليس من الخُلق المذموم: 


وإني وإن أوعدته أى وعدته لمُخْلِفٌ إيعادي ومُنجِرٌ موعدي 


(ز) القرآن على الخصوص إلا ما أجمعوا على عمومه؛ وكذلك الأمر والنهي (الفصلء ج5: ص ١-/ا/ا؛‏ 
الفرّقء ص5-5575١).‏ كما اختلفت المرجتة في الأمر والنهى؛ هل هما على العموم؟ على مقالتين: (أ) على 
الخصوص بعد ناش دلالة العموى"(ب) هل العموم: إلا ا ممه لال [معالاك جا صن 21 
وعند زهير الأثري هما على الاستثناء مثل المرجئة (مقالات» ج١.‏ ص39516). إذا تعارضت الآيات في الوعد 
والوعيد خصّصنا آيات الوعيد بآيات الوعد أى جمعنا بينهماء فيُعدبِ العاصي مدة ثم يُغْمّر له ويدخل 
الجنة. لا يقال فاسق على الإطلاقء بل فسق (الأصول. ص557-757). الآيات مخصوصاتٌ عموماتها 
(النهايةء ص517-/51/1). لا تخصيص ف آيات الوعيد؛ إن لا شبهة في آيات الوعد بدخول المؤمنين في 
الجنة (حاشية الكلنبوي.ء ص111١).‏ هي مقيّدة بشروط شرطها الله وتقارير في علمه وإرادته (حاشية 
المرجانيء ص .)3١ ١‏ التركيز على ألفاظ الخصوص (اللمعء ص/117١-١151١).‏ 
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فلا مجال للاختصاص ما دام الكل في المقياس النظري واحدّاء إلا إذا تصوّرنا اختلافًا في 
درجات المعرفة والفهم. وهنا يكون الحساب على أعمال الشعور الخالصة؛ وليس على أعمال 
الجوارح؛ أي الأفعال في العالم. وكيف يُغْفّر للجميع» فيستوي صاحب الذنوب الكثيرة مع 
صاحب الذنوب القليلة؟ على أقصى تقدير يُغفر للأكثر ثوابًا والأقل عقابّاء وهو أقرب إلى 
العقل. وإن إرجاع الموضوع إلى مشيتة الله لهو وقوع في الإرجاء دون حل للإشكال العقليء 
وعود بالعدل إلى التوحيدء بل ناقض التخصيص والاستثناء التوحيد: لجعلهما المشيكة 
خاصة بفرد دون فردء في حين أنها عامة لكل الأفراد. والعدل يقتخ يقتضي معاملة الأفراد جميعًا 
تحت قانون واحد؛ مع الكخو يمي الاعقيان الزاقف الكاضة لكل فرك الزاعاة كين القانوة 
العام؛ والتي تكون فيها الأولوية أيضًا للفعل الإنساني في التوبة.؟' والحقيقة أنه لا يمكن 
رد كل شيء إلى المشيئة الإلهية كما هو الحال في الإرجاءء؛ وفي الوقت نفسه إصدار أحكام على 
منع التخليد للكفرة وعدم تخليد المؤمنين في النار» كما أن الإرجاء وقوع في مقياس مزدوج 
بالنسبة للكافرين وللمؤمنين» إثباًا لدوام العقاب للكافرين» وبانقطاعه عن المؤمنين. ولما 
كان الإرجاء يعتمد أساسًا على روايات» وليس على براهين عقلية» فقد ظهر عدم اتساق 
بين إدخال الجنة للمؤمنين العصاة في النهاية وبين تعذيبهم؛ بين دوام الثواب وانقطاع 
العقاب. بين التخفيف والتخليدء بين القول بانقطاع العقاب ورفض الإحباط والتكفيرء 
والموازنة التي تحاول فهم الانقطاع من داخل الدوام حتى ينقطع العقاب ويدوم الثواب؛؟١‏ 


1 عند محمد بن شبيب ويونس والناشى» إن عذّب الله واحدًا من أصحاب الكيائر عدب جميعهم ولا بدء 


ثم أدخلهم الجنة» وإن غفر لسواه غفر لجميعهم ولا يد. وعند طائفة أخرى: يعذّب من يشاءء ويغفر 
لمن يشاءء وإن كانت ذنوبهم كثيرة مستوية؛ وقد يغفر لمن هو أعظم جرمّاء ويعذَّب من هو أقل جرمًا 
(الفصلء ج5. ص5/8-١٠).‏ وعند المرجئكة أصحاب أبي شمر ومحمد بن شبيبء جائرٌ أن بمجامم الله 
النار» وجائرٌ أن يخلّدهم فيها إن أدخلهم, » وجاك ألا يخلّدهم. وقال أصحاب غيلان: جائرٌ أن يعذّبهم 
اللهء وجائزٌ أن يعفى عنهم, ا ألا يخلّدهم. 0 دن أحدًا عذّب من ارتكب مثل ما ارتكبه., وكذلك 
إن خلّده وإن عفا عن أحد عفا عن كل من كان مثله. وقال البعض من المرجئة: جائزٌ أن يعذيبهم, 
وجائرٌ ألا يعذّبهم, وجائرٌ أن يخلّدهم ولا يخلّدهم وأن يعذّب واحدًا ويعفو عمَّن كان مثله. كل ذلك لله 
أن يفعله! (مقالات» ج١.‏ ص١١17-5١2).‏ واختلفت المعتزلة: هل يجوز في العقل أن يغفر الله لعبده ذنبًا 
ويعذَّب غيره على مثله؟ أجازه الجبائي» وذمّه أكثرهم (مقالات» ج١,‏ ص .)7١5‏ 
*' عند أبي مروانء وغيلان الدمشقيء وأبي شمرء ويونس بن عمرانء والفضل الرقاشي. ومحمد بن 
شبيبء والعتابي» وصالح قبة؛ لو عفا الله عن عاص في القيامة عفا عن كلَّ مؤمن عاصٍ هو في مثل 
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لذلك كان الأقرب إلى العقل هو إثبات الدوام للاستحقاق ثوابًا كان أم عقايًا؛ إيثارًا للعدل 
حتى ولو أدَّى ذلك إلى التضحية بالعفو.؟ كما أن اعتبار الآيات للترغيب والترهيب قضاءً 


حالهء وإن أخرج من النار واحدًا أخرج من هو في مثل حاله. ومن العجيب أنهم لم يجزموا بأن المؤمنين 
من أهل التوحيد يخرجون لا محالة من النار. وعند مقاتل بن سليمان المعصية لا تضرٌ صاحب التوحيد 
والإيمان: وأنه لا يدخل النار مؤمن. وعند بشر المريسيء إن أُدخْل أصحاب الكبائر النار فإنهم سيخرجون 
عنها بعد أن عُذَّبوا بذنوبهم» وأما التخليد فمُحال وليس بعدل (المكلء ج”؟. ص15-17). وجملة قول 
أصحاب الحديث وأهل السنة أنهم لا يشهدون على أحد من أهل الكبائر بالنار» ولا يحكمون بالجنة لأحد 
من الموحٌدين؛ إن شاء عذَّبهم وإن شاء غفر لهم. والله يُخرجٍ قومًا من الموحّدين من النار (مقالات» ج١2‏ 
ص؟١5).‏ كان أصحاب الرسول يقولون: لا يُنرّل أحد من أهل التوحيد جنةٌ ولا نارًا (الرد والتنبيه» 
ص .)١١‏ الكفار لا ينفعهم إحسان مع الكفرء ولا يخرجون من النار, والموحّد لا تخرّه سيئة مع إثبات 
التوحيدء ولا يُخلّد في النار (الإنصاف. ص5 6). وعند ابن حزمء من لقي مسلمًا تائيًا عن كل كبيرء أى 
لم يكن عمل كبيرة قطء فسيئاته كلها مغفورة» وهو من أهل الجنة لا يدخل النارء ولى بلغت سيئاته ما 
شاء الله أن يبلغ (الفصلء ج5: ص19). 

هذا هى موقف المعتزلة؛ فعند واصل بن عطاء وعمرى بن عبيدء الْمحكّمات ما أعلم الله من عقابه 
للفساق وما أشبه ذلك من آيات الوعيدء والمتشابهات ما أخفى الله عن العباد عقابه عليهاء ولم يبيّن 
أنه يعذّب عليها كما بِيّن في المحكم (مقالات. ج١.‏ ص519؛ الأصولء ص١972-97؟).‏ وأجمعت المعتزلة 
القائكلون بالوعيد أن الأخيار إذا جاءت من عند الله ومخرجها عام فليس بجائز إلا أن تكون عامة في 
جميع أهل الصنف الذي جاء فيهم الخبر من مستجِلّهِم ومحرّمهم. وقالوا إنه لا يجوز أن يكون الخبر 
خاصًا أو مستثنّى منه, والخبر ظاهر الإخبارء والاستثناء والخصوصية ليسا بظاهرّين. لا يجوز أن يكون 
الخبر خاصًا وقد جاء عامًا إلا ومع الخبر ما يخصّصه.ء أو تكون خصوصية في العقل. ولا يجوز أن يكون 
خاصًا ثم تجىء الخصوصية بعد الخبر (مقالات» ج١2‏ ص705-١٠56).‏ ويدافع المعتزلة عن العموم 
ضد الاستثتاء والتخصيص باعتبارهما إخراجًا للكلام عن معناه. وألفاظ العموم مثل: «من» (الشرحء 
ص١110-15).‏ والمخالفة تقتضي إما في أصل الوعيد أو أن الله يخلق وعيده؛ وبالتاللي يجوز في الوعد 
(الشرح. ص57١-/1717).‏ واختلف المعتزلة إذا مع العامة الخبر وظاهره العموم وليس في العقل ما 
يخصّصه على مقالتين: (أ) أن يقف في عمومه حتى يتصفح القرآن والإجماع والأخبار» فإن لم يجد قضى 
بعمومه (النظّام). (ب) الإبقاء على العموم في جميع ما يلزم الاسم اعتمادًا على اللغة» فلو كانت خاصة 
للزم نزول خصوصها معها (مقالات. ج١.‏ ص .)3١١‏ ويشارك بعض أهل السنة في عموميات الوعيد من 
حيث المبدأ. والدليل عموم آيات الوعد والوعيد والأحاديث (حاشية الكلنبوي» ص95١؛‏ شرح التفتازاني» 
ص"١٠).‏ ويرفض بعض أهل السنة خصوص الآيات» ويقولون بالعموم مثل المعتزلة؛ فعند الخلخالي 
أن هذا القول في غاية الفساد؛ لأن الوعيد قسم من أقسام الخبرء فإذا جُوّز على الله الخلق فيه فقد جُوّن 
الكذب على الله. وهذا خط عطي بل يقرب أن يكون كفرًا؛ فإن العقلاء أجمعوا على أنه تعالى منرَّه عن 
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على موضوعية الوعيد وشموله واستقلاله» وإن كان يدل على أن الهدف منها هو التأثير 
في النفوس وتوجيه السلوكء وليس الاستحقاق المادي ثوابًا كان أم عقابًا. وليس القصد 
من العقاب منفعة الله أو الإضرار بالإنسان والإجحاف بيه؛ لأنه ليس مسئولًا عن أفعاله» 
بل القصد منه التأكيد على نتائج الأفعال كجزء من الأفعال ذاتها ومسئولية الإنسان عنها. 
فلى وقع الضرر بالإنسان من أفعال الغير فإن الغير يتحمل مسئولية هذا الضررء ولا 
يرضى الإنسان إلا بأن يُوقَع العقاب على من أساء إليه.'" قد يكون التخليد في النار يأسا 
وتشاوْمًا وقسوة. خاصةً إذا كان رفض التخليد للمؤمنين والكفار على السواءء ولكنه يكون 
استحقاناه ووواء الاستحتاق. اعد وفع للامتانت :وككًا له شل تحدة الفكل من طريق 
التوبة؛ أي قطع العقاب ودوام الثواب."' وهل من الصالح العام التشكك في عقاب مرتكب 
الكبيرة» وما أكثر القتلة وسفاكي الدماء. وناهبي أموال اليتامى ظلماء والمستعبدين رقاب 
القانن 4 إن العفان. عل الشاق دفي : الفعل وليون عقا الخالك ف الخهنا 3ه بطلعه اجن 
بل هو فعله؛ وإلا ضاعت العلاقة الضرورية بين الفعل والأثرء أى بين العلة والمعلول. إن 
إبطال عقاب فاعل الكبيرة يُناقض العقل والعدل» ويّثبت اللامعقول والظلم. وهو مُناقض 
أيضًا للعادة ولحكمة الشعوب ولطبائع الأشياء كما بِدّت في الأمثال العامية وخبرات البشرء 


الكذبء ولأنه إذا جاز عليه الخّلف في الوعيد كرما فلم لا يجوز الخُلف في وعيد الكفار والقصص والأخبار 
لغرض المصلحة؟ ومعلومٌ أن فتح هذا الباب يقضي إلى الطعن في القرآن وكل شريعة (حاشية الخلخاليء 
ص8١ .)١‏ 

'١‏ القول بأنها إنشاءات وترغيب خروج عن السبيل» وروم لتحريف الكلم عن مواضعهء وأي ضرر في 
أن تعتقد أن الحق صادق فيما أخبر به. وأنه لا محالة واقع لما أنه قد علمه فأخبر به (حاشية محمد 
عبده» ص1717). من الناس من قال إن الوعيد للتخويف دون فعل الإيلام؛ لوجوه: (أ) العقاب جزءٌ خالٍ 
من النفع» فيكون قبيحًا. (ب) يقول الإنسان يوم القيامة: إن كانت التكليفات التي عصيت فيها خالية 
من الحكمة؛. والغرض كان التعذيب على تركهاء لا يليق بالرحمة» وإن اشتملت على الحكمة والغرض 
العائد إلى الله فهو محتاج إلى الإنسان» وإن عادت المنفعة إلى الإنسان فإن التقصير في حق الإنسان؛ 
ولا يليق بالحكم تعذيب من قصّر في حق نفسه. (ج) كل أفعال العباد من مُوجبات أفعال الله فكيف 
يحسن التعذيب؟ وهي حجة الجبرية (المعالمه ص55١-8١1١).‏ وقد شارك الرازي المعتزلة في أن الله 
واجب الصدق وممتنع الكذب في الوعد والوعيدء وفساد القول بأن خلف الوعيد مدح للهء فجواز الخُلف 
تجويز للكذب في كل شيء (المسائل الخمسون. ص778؟). 

/ا1 وقنطوا الناس من رحمة اللهء وآيسوهم من رَوحه. وحكموا على العصاة بالنار والخلود فيها (اللمع» 
ص/6-7). شدة الوعيد في القنوط (الكتاب» ص .)١١١‏ 
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وهو مُناقض للشرع؛ لأن الشرع يستلزم التوبة قبل العفوء والندم قبل المغفرة. وإن العفو 
قبل التوبة والمغفرة قبل الندم ليس مظهرًا من مظاهر الكرم والمروءة» بل هو جور وظلم 
وعطاء لَن لا يستحق. إن الغاية من عقاب المشييم هي التربية والإعدادء وإن إبطال العقاب 
ينقض التربية» ويجعل الإساءة طبيعة. صحيحٌ أن العفو أقرب إلى الطبيعة الخيّرة من 
العقاب. ولكن ليس قبل تربية الشعور. إن العفو عن المسىء قبل إدراكه معنى الإساءة قد 
يُلجئه إلى الإساءة من جديد؛ لأنها لم تكلّفه شيمًا من ضرر أى عقاب ما دام العفى قائماء 
كما هو الحال في الأخلاق اليهودية التى تجعل بنى إسرائيل أبناء الله وأحباءه؛ وبالتالي لن 
يُعاقبهم الله مهما بلغت إساءاتهم ومعاصيهم. إن إثبات دوام العقاب للمسيء ليس موجِّهًا 
ضد الخصوم؛ ضد الكافرين من المؤمنين» وضد الفرق الهالكة من الفرق الناجية؛ وبالتالي 
ليس سلاحًا دينيًا في خصومات سياسية: بل هو إقرار للعدل وإثيات للاستحقاق.١١‏ 


(9) متى يسقط الاستحقاق؟ 


لا.يتنقط الاسكدفاق: إلا جالكين؛ الأول /ظيقا لقافوق الوا ؤنة يشقيه الإتصباط والتكفير؛ 
والثانية في حالة التوية."' ولا يكون الإسقاط للثواب على الإطلاق حرصًا على منفعة العباد: 


* يضع أهل السنة خصومهم من القدرية والخوارج في النار مع الكفار مخلّدِينَ في الناره وكذلك 
تفعل 0 الفرق مع خصومهم؛ فقد اختلفت المعتزلة ؟ شيء يُعلّم أهل الكبائر على ثلاثة أقاويل: 
)0( بالتنزيل. (ب) بالتأويل. (ج) من قبل أن أهل الفسوق مستحقون عند أهل الصلاة؛ أي أعداء الله؛ أي 
من أهل النار (مقالات. ج١,‏ ص١١1-١1١5).‏ وأجاز الشبيب والخالدي من القدرية المغفرة لأهل الكبائر 
في موافقهم (الأصولء ص59؟5-7 55). وقال الخوارج إن مخالفيهم كفرة في النار» كما أن أصحاب 
الاكوي من موافقيهم كفرة في النار. وتّثبت فرقة من الروافض الوعيد على مخالفيهم: ويقولون إنهم 
يُعذبون» ولا يقولون بإثبات الوعيد فيمن قال بقولهم» ويزعمون أن الله يُدخِلهم الجنة» وإن أدخلهم 
النار أخرجهم منها. ورووا في ذلك عن أتمتهم أن ما كان بين الله وبين الشيعة من المعاصي سألوا الله 
منهم فصفح عنهم, وما كان من الشيعة وبين الأثتمة تجاوزوا فيه» وما كان بين الشيعة ويين الناس من 
المظالم كع إليهم حتى يصفحوا عنهم (مقالات. ج١,‏ ص١٠١1١).‏ 

* ما يؤثْر في إسقاط الثواب والعقاب. اعلم أن الثواب يسقط بوجهَّين؛ أحدهما بالندم على ما أتى به 
ف ا والثاني بمعصية هي أعظم منه. ولا ثالث لهدّين الوجهين؛ إن لا يسقط الثواب بإسقاط 
الله البتة. أما العقاب المستحّق من جهة الله فإنه يسقط بالندم على ما فعله من المعصية: أو بطاعة هي 
أعظم منه (الشرح. ص155-547). لا يجب العقاب عند الأكثرين. وجوب الثواب؛ لأن الثواب لا يجوز 
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لكن يكون الإسقاط للعقاب وحده؛ بل إن الإحباط والتكفير ليسا إسقاطًا للثواب» بل هو 
إسقاط للعقاب برفع ما يُعادِله من الثواب. العفو إذن بهذا المعنى وفي هاتين الحالتين 
ممكن بعد الموازنة والتوبة» وليس قبلهما؛ وبالتالي يكون مشروطًا بالحسنات التي ثُوافي 
السيئات في حالة التكفيرء أى في حالة عقد العزم والنية في حالة التوية. وما فائدة التوية إذا 
تمّت المغفرة دونها؟ لا يحدث العفى قبل الندم, ولا تقع المغفرة قبل التوبة؛ لأن فعل الله 
مشروط بفعل الإنسان وتالٍ له. وإذا جاز العفو عن الصغائر بلا توبة» فإنه لا يجوز العفو 
عن الكبائر دونها.' ولا يكون العف بإطلاق بل بتخصيص كل حالة على جدة. وإذا جاز 
العفو في ذنب في حق الله فهذا حق الله في العفى عنه. أما الذنب في حق العباد فالعفى عنه لا 
يكون بلا تعويض.'”" وهل يستوي العفو عن الحاكم والمحكوم» وعن الغني والفقيرء وعن 
القوي والضعيفء وعن الظالم والمظلوم» وعن القاهر والمقهور؟ 


حبطه. والعقاب يجوز إسقاطه عند البصريين وطوائف من البغداديين» ولكن المعنى بكونه مستكَقًا 
عندهم أنبفخسر لوفوعه مهفا ولو لم يكن كذلك لما حسن العقاب على التأبيد (الإرشاد» ص١38).‏ 
'" عند الأشاعرة» يجوز العفو عن الصغائر والكبائر بلا توبة (العضديةء ج؟. ص .)27١‏ والمراد بالعفو 
ترك عقوبة المجرم» والستر عليه بعدم المؤاخذة (شرح الدواني» ج؟ ص١57؟).‏ في أن الله يعفو عن 
الكبائر (المواقفء ص١8١).‏ وعند محمد بن شبيب البصريء والصالحيء والخالدي من شيوخ المعتزلة 
وهم واقفية في وعيد مرتكب الكبائرء يجوز من الله مغفرة ذنوبهم من غير توية (الفرّق» ص6١١).‏ 
والعفى يتحقق بترك العقاب المستحّق؛ فقد أمر الله النبي بالاستغفار لذنوب المؤمنين» وهى غير عام في 
الأعيان ولا في الأزمان (الطوالع. ص 5؟). والبخارية وأهل السنة متّفقان في أبواب الوعيدء وجواز المغفرة 
لأهل الذنوبء وفي أكثر أبواب التعديل والتجوير (الفرّق» ص8١25).‏ أما عند باقي المعتزلة فإذا كان 
العفو عن الصغائر قبل التوبة فإن العفى عن الكبائر بعدها (المواقف.ء ص8"؛ الطوالع» ص 55؟). وعند 
البغداديين» لا يحسن من الله إسقاط العقابء, بل يجب عليه أن يُعاقب المستجق للعقوية لا محالة (الشرح, 
ص 15). وقد أوجبت البغدادية على الله أن يفعل بالعصاة ما يستحقونه لا محالة» وقالت لا يجوز أن 
يعفى عنهم. فصار العقاب عندهم أعلى حالًا في الوجوب من الثواب؛ فإن الثواب لا يجب إلا من حيث 
الجودء وليس هذا في العقابء فإنه يجب فعله بكل حال (الشرح. ص 717-575 5). وشبهة البغداديين أن 
العقاب لطف من الله واللطف مفعول با مكلّف؛ إذن العقاب واجب. وعند القاضي عبد الجبار» يحسن من 
الله أن يعفى عن العصاة وألا يُعاقبهم, غير أنه أخبرنا أنه يفعل بهم ما يستحقونه (الشرح,» ص 15). 

"١‏ اختلفت المرجئة في عفو الله عمّا بينه وبين العباد من مظالم على مقالتين: (أ) ما كان من مظالم 
العباد فإنما العفى من الله عنهم وفي يوم القيامة إذا جمع الله بينه وبين خصمهء أن يعوّض المظلوم 
بعوضء فيهبُ لظالمه الجرم فيغفر له. (ب) العفو عن جميع الْمُذنبين في الدنيا جائز في العقول؛ ما كان 
بينهم ويين اللهء وما كان بينهم ويين العباد (مقالات. ج١,‏ ص .)5١‏ 


رضحن 





من العقيدة إلى الثورة (4) 
(أ) الموازنة (الإحباط والتكفير) 


ويعتمد القول بالموازنة على ربط آيات الوعيد بآيات العفو.'" وتعني وضع الحسنات 
والسيئات: الطاعات والمعاصيء في ميزان واحد؛ فإذا رجحت الحسنات والطاعات يُخصّم 
منها السيئات والمعاصيء وهذا هو التكفير؛ وبالتالي يسقط العقاب ويدوم الثواب. أما إذا 
رجحت السيئات والمعاصي فإنه يُخصّم منها الثواب» فينقطع الثواب ويدوم العقاب» وهذا 
هو الإحباط. وقد تدخل التوبة مع الموازنة في التكفير الشامل. والإحباط والتكفير هما أساس 
مغفرة أهل الكبائرء وهما للأعمال وليسا للتصورات؛ فالإيمان لا يكفر السيئات» والكفر 
لا يُحبط الأعمال. وكلاهما يحدثان في حياة الإنسان وليس بعد الموتء في الدنيا وليس في 
الآخرة؛ فالدنيا دار استحقاق. وكلاهما يحدث بالنسبة لاستحقاق الثواب والعقاب في الآخرة 
وليس في الحدود الدنيوية» وإلا لتعطّلت الحدود.”” ويثبت الإحباط والتكفير نتيجةٌ للتخليد 
والدوام؛ فالمكلّف إما أن يستحقٌ الثواب فيُثاب» أى يستحقّ العقاب فيُعاقَبء أى لا يستحق 
الثواب ولا العتقاب: فلا يُثاب ولا يُعاكبء وهذا مُحالء وقد يستحق الثواب والعقاب» فَيُتَابٍ 
ويُعاقَب دفعةٌ واحدة. وهو مُحال أيضًا؛ وبالتالي لم يبق إلا أن يؤْثَّر الأكثر في الأقلء وهو 
المطلوب.؟" ويتداخل قانون الموازنة مع قانون العوض في العقاب؛ فالتكفير عوض عن 
العقاب» والإحباط عوض عن الثواب.*" 


"" وذلك عند المعتزلة والخوارج» ورفض ابن حزم لذلك؛ فالسيئة لا تُحبط الحسنة» والإيمان لا يُسقط 
الكبائر (الفصلء ج5: ص .)17-1١‏ الأعمال لا يُحبطها إلا الشرك أ الموت (الأصولء ص5 5). كما رفض 
الشهرستاني قانون الإحباط ضد المرجئة والوعيدية؛ فالقول بأن المعاصي تحبط الطاعات ليس بأولى من 
أن الطاعات ترفع المعاصي. 

"” بنى المعتزلة الإحباط على استحقاق العقاب ومنافاته للثواب؛ إحباط الطاعات بالمعاصى (المواقف. 
ص/80-17؟؛ الفصلء ج5, ص15-١١1).‏ واتفقت معتزلة البصرة ويغداد على وجوب إحباط الطاعات 
بالفسوق وقبول التوبة (الإرشاد ص584؛ الأصولء ص155-757). يثبت الثواب بطريقة الكثرة» حتى 
ولو كان العقاب أكبر لحبط به الثواب» ولى تساويا سقطا جميعًا (الشرح. ص١75-51؟).‏ 

*' تلك حجة الشيحّين أبي علي وأبي هاشم,ء ولا يختلفان إلا في كيفية الوجوب سمعًا وعقلًا أى سمعًا 
فقط (الشرح. صه1757-57). 

“*" سوّى أبو علي بينهماء بينما فرّقهما أبى هاشم؛ فالثواب يُحبّط بالعقاب؛ لأنهما يُستحقّان على الدوام, 
وإن كان الأول على سبيل التعظيم والإجلالء والثاني على سبيل الاستحقاق والاتكال. وهذا غير ثابت في 
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وللإحباط والتكفير عدة موازين طبقًا للكم والكيف؛ إذ لا يمكن إحباط الطاعات 
كلها بمعصية واحدة, ولا يمكن التكفير عن المعاصي كلها بطاعة واحدة. هناك مقاييس 
عدة للموازنة طبقًا للعدد؛ أي الكم المنفصلء وطبقًا للمقدار؛ أي الكم المتصلء وطبقًا 
للشدة والتوتر والعمق؛ أي الكيفء وربما أيضًا طبقًا للجهة؛ أي الضرر والنفع المادي 
والمعنوي. وطبقًا للإضافة؛ أي مقدار الضرر والنفع بالنسبة للفرد والجماعة.'" وتدخل 
التوبة والشفاعة كعنصرّين في الموازنة؛ فالتوبة من الكبائر تغفر كل السيئات مهما بلغت» 
ويكون صاحبها من أهل الجنة؛ فالكبير يجبر الصغير. وإذا لم تتم التوبة من الكبائر 
فالموازنة ومن رجحت حسناته على سيئاته وكبائره فإنها تسقطء وهى من أهل الجنة 
ل .يدخل الثاقة :و8" اسشوف حستاته عق كنافوة-وسيفاتة فوؤلة اهل الأعرافي» وقفة 
أمام النار ولا يدخلونها ثم يدخلون الجنة؛ ومن رجحت كبائره وسيكاته حسناته فهم 
مجازون بقدر ما رجح لهم من الذنوب من لفحةٍ واحدة إلى خمسين ألف سنة في النارء 
ثم يخرجون إلى الجنة بالشفاعة للرسول ويرحمة الله! وكلهم يُجازون بالجنة بما فضل 
لهم من الحسنات» ومن لم يفضل له حسنة من أهل الأعراف فدونهم: وكل من خرج من 


العوض مع العقاب؛ فالعوض لا يُستحقٌ دائمّاه وليس مستحقًا على سبيل التعظيم والإجلال. والعوض 
والعقاب كلاهما يُستحقّان من الله إن شاء الله وفوف هن ها تنفد تن العودن فى الدنياء وإن شاء في 
عرصات القيامة» إن شاء جعله تخفيفًا من عقابه (الشرح. ص17-/171). الإحباط والتكفير يُقدّمان 
في الطاعة والمعصية عند أبي عليء وفي الثواب والعقاب عند أبي هاشم. وعند هشام بن عمرى والفوطي 
وغيانا من أطلع :الله جميع غمرهه وقد حلم أنه رأمي يما فيط أعمالة .ولى: بكزيرة لغ :يكن مهما 
للوعدء وكذلك على العكس (المللء ج١,ء‏ ص5١١-١١1).‏ 

'؟ يتفق الخوارج مع المعتزلة في قانون الإحباط؛ فمّن قارف ذنيًا واحدًا ولم يُوفّق للتوية حبط عمله؛ 
ومات مُستوحيًا للخلود في العذاب الأليم (الإرشاد ص58808). قال جمهور المعتزلة: معصية واحدة 
لي اللو ع م شي ل 0 
أما أبى هاشم فيُوازن بين الطاعات والمعاصي؛ فأيهما أرجح أحبط الآخر (المواقفء ص17/5؟580-5). 
وكانت الإسماعيلية تقول بإحباط الحسنات مع السيئات (التنبيهء ص”١).‏ وذهب المعتزلة إلى أن الكبيرة 
الواحدة تُحبط ثواب الطاعات وإن كثرت؛ نظرًا لإحباط الكبيرة لثواب الطاعات. وعند الجبائي وابنه. 
الزلّات تحبط ثواب الطاعات إذا أربت عليهاء وإن أريت الطاعات درأت السيئات وأحبطتها. لا ينظرون 
إلى أعداد الطاعات والزلات» وإنما إلى مقادير الأجور والأقدار؛ فرىٌ كبيرة يغلب وزرها أجرٍ طاعات كثيرة 
العدد. ولا مانع أن يتساءل المعتزلة: هل يبلغ ثواب الطاعات حدًّا يصير عقاب الكبيرة مكفْرًا في جزيها؟ 
هل يبلغ أحدنا ثواب بعض الأنبياء؟ (الشرح. ص .)60١-8٠٠١‏ 
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النار بالشفاعة ويرحمة الله فهو سواء في الجنة مما رجحت له حسنة فصاعدًا. فالشفاعة 
هنا بعد الاستحقاق وليس قبله. وتغليب للخير على الشرء وللعفو على العقاب» وللرحمة 
على العدل."" ولا يعني القول بالإحباط أنه لو جمع المكلّف بين الطاعات والمعاصي أن 
يكون مُثابًا مُعَاقَيًا في حالة واحدة؛ وذلك لأن كل واحد منهما يُسقط الآخرء فإذا سقط 
الأقل بالأكثر لم يجب ذلك؛ فالقانون هو إسقاط الأقل بالأكثر, ولكن ما العمل إذا استوى 
الطرفان؟ هؤلاء هم أهل الأعرافء. لهم وقفة أمام النار ولا يدخلونهاء بل يدخلون الجنة 
ومن رجحت كبائره وسيئاته بحسناته فهم مجازون بقدر ما رجح لهم من الذنوب من 
لفحة واحدة إلى بقاء 5٠٠٠٠١‏ سنة في النار» ثم يخرجون منها إلى الجنة بشفاعة الرسول 
ورحمة الله بقدر ما بقى لهم من حسنات! وما لم يفضل له حسنة من أهل الأعراف 
فمن دونهم. وكل من خرج بالنار بالشفاعة وبرحمة الله فهم كلهم سواء في الجنة. حسنة 
فصاعدًا! فهل هذه الحالة واردة؛ حالة تساوي الحسنات والسيئاتء أم إنه إذا حدث ذلك 
فالإنسان بطبيعته إلى الخير أقرب لما كان الشر طارنًا عليه؟ وماذا تعني الوقفة أمام النار 
دون دخولها؟ هل ذلك جزاء لاستواء الطرقين؟ وقد تحرق الوقفة ثم يكون المسار إلى الجنة 
بلا استحقاق."' وفي روايات أخرى يُترّك الأمر للمصادفة المحضة بعد أن يسير الإنسان 
على خيط رفيع أحدّ من السيف وأدقٌ من الشعرة» إن وقع يمينًا ففي الجنة وإن وقع 


"" اختلفت المرجئة في الموازنة على مقالتّين: (أ) عند مقاتل بن سليمانء الإيمان يُحبط عقاب الفسق لأنه 
أوزن منهء وأن الله لا يعذَّبِ موحُّدًا. (ب) عند أبي معاذء يجوز عذاب الموحّدين» وأن الله يُوازن حسناتهم 
بسيكاتهم» فإن رجحت حسناتهم أدخلهم الجنة» وإن رجحت سيئكاتهم كان له أن يعذّبهم وله أن يتفضل 
عليهم؛ وإ لم ترجخ عسداتيع طل رسيلاتيع: ولا رحعة: تسيكاتهم عل تمنتنا و تقطل علدوع بلقن 
(مقالات. ج١.‏ ص7١3).‏ ويُنكرها أبو علي» ويُثبتها أبى هاشم. وصورته أن يأتي المكلّف بطاعة استحق 
عليها عشرة أجزاء من الثواب» وبمعصية استحق عليها عشرين جزءًا من العقاب. فعند أبي علي يحسن 
من الله أن يفعل به في كل وقت عشرين جزءًا من العقابء ولا يثبت لما كان قد استحقه على الطاعة التى 
أتى بها تأثير بعدما ازداد عقابًا عليه. وعند أبى هاشم يقبح من الله ذلك, ولا يحسن منه أن يفعل به 
من العقاب إلا عشرة أجزاء. وتسقط العشرة الأولى بالثواب» وهى الصحيح. وحجة أبي علي استحقاق 
العقاب من الفاسق (الشرحء ص555-758). 

“" اتفقت المعتزلة على أنه لا يتساوى الثواب والعقاب وإلا تساقطا. عُرف ذلك عقلًا عند الجبائي» 
وإجماكًا عند أبي هاشم (الردء ص59). ومنع الجبائي تساوي الحسنات والسيئات؛ وكل ذلك لا يعلمه 
إلا الله (الإرشادء ص7864--75). وعند أبي علي وأبي هاشم لا يستويان أبدًا. والخلاف هل يُعلّم ذلك 
عقلًا وسمعًا (أبى علي)ء أو لا يُعلّم إلا سمعًا (أبو هاشم). فإذا تساوت الطاعات والمعاصي فإما أن 
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يسارًا ففى النار! وكأن جهد الإنسان وعمله ونيته ينتهى به الأمر إلى المصادفة العشوائية! 
وكيف يسير الإنسان على هذا الخيط الرفيع الأحدٌ من السيف والأدق من الشعرة؟ وكيف 
يسير البشر كلهم عليه الذين وقعوا في هذا التساويء وكأنه اختيارٌ آخر ومحنة أخرى, 
وقد انتهت دار التكليف وهم في دار الجزاء؟ وكيف يكون الترجيح طبقا لشفاعة الرسول 
بلا مبرّر عقلي من قانون الاستحقاق؟ وهل سيشفع الرسول لكل أهل الأعراف؟ وإذا كان 
هناك مقياس للشفاعة فلماذا لا يكون منذ البداية مقياسًا للترجيح بزيادة الثواب؛ وبالتالي 
دخول الجنة عن استحقاق؟ كما أن الترجيح طبقًا لرحمة الله أيضًا بلا مبرّر عقليء وكسر 
لقانون الاستحقاق بالتفضلء وقضاء على العدل بالرحمة. وكيف تُوضّع شفاعة الرسول 
مع رحمة الله كعلة مرجّحة على المستوى نفسهء وكأن الله أصبح رسولًا أو الرسول إلهًا؟ 

ومهما يكن من شيءء فإن الإحباط والتكفير لا يكونان إلا في الصغائر. أما الكبائر 
فإن عقابها لا يزول بكثرة الطاعات» ولا ينقطع إلا بالتوبة. وإن تراكُم الصغائر لا يجعلها 
كبيرة» وكأن التراكم الكمي لا يؤدي إلى تغير كيفي. ومن عمل الكبائر ومات عليها قبل 
التوبة وله حسنات رجحت كبائره عند الموازنة. أما من همَّ بسيئة ثم تركها مختارًا فدكتّب 
له حسنة: فإن تركها مغلويًا لم تَكتّب حسنة ولا سيئة تفضلًا من الله ولو عملها كُتبت له 
سيئة واحدة؛ ولو همَّ بحسنة ولم يعملها كُتبت له حسنة واحدة» فإن عملها كُتبت له عشر 
حسنات. كل ذلك لأن الأعمال بالنيات» وأن الأفعال مرهونة بمقاصدها؛*” فأفعال الشعور 


يدخل النار وذلك ظلمء ٠‏ وإما أن يدخل الجنة ثوابًا وهو لا يستحق» أو تفضلًا كما يتفضل الله على 
الطدان والمجانين والولدان المخلّدِين وذلك لا يصح؛ ومن كم لا تتساوى الطاعات والمعاصي. خالف 
بعض الصوفية والساداتء وقالوا بين الجنة والنار الأعراف. وذلك خرق للإجماع؛ فالأعراف في القرآن 

ا مُرتفعة في الجنة (الشرح, ص575-7775). المكلّف لا يخلو إما أن تخلص طاعاته ومعاصيه؛ أو 
يكون قد جمع بينهما. حينئذ إما أن تتساوى طاعاته ومعاصيهء أى يزيد أحدهما على الآخر؛ فإنه لا بد 
من أن يسقط الأقل بالأكثر (الشرح.» ص125-775). ولا يرفض ابن حزم الأعرافء ولكن يقبلها نقلًا؛ 
فقد صح عن الرسول أن محشر الناس من محشرهم إلى الجنة إنما هى بخوضهم وسط جهنمء فينجّي 
الله أولياءه من حرّهاء وهم الذين لا كبائر لهمء أو لهم كبائر تابوا عنهاء ورجحت حسناتهم بكبائرهم, 
أى تساوت كبائرهم وسيئاتهم بحسناتهم» وأن الله يمحص من رجحت كبائره وسيئاته بحسناته؛ ثم 
روم 1 الجنة بإيمانهم» ويمحق الكفار لتخليدهم في النار (الفصلء ٠ج؛ء‏ ص 1/ا- سكلا). 

*" ما ب يستحق المرء على الكبيرة من العقاب يُحبط ثواب ب طاعاته, وما يستحقّه على الصغيرة مكمّر في 
جنب ّ له مع الثواب (الشرح.ء ص>”357. ص5-757 15؛ الفصلء ج5. ص5/١-76).‏ واختلف العلماء 
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أقوب؟ إل الخيرة فإذا ما "تمدقت إلى أقعال خارجية تضاعف الخير. أما النوايا السيئة إذا 

تكمول إل أفقال خارسية عن 'طريق هزية الإرادة: فإخها بعطل أقرب إل الفين يفضل 
ممارسة الحرية. إن المهم في ذلك كله هو تطبيق العدل بعد ممارسة الحرية. ولا يهم في 
ذلك قياس الأفعال إيجايًا وسليًا على نحى كمي متخارج, بل دلالتها على الأفعال على نحي 
متداخل؛ فقد يكون في عمل واحد نية وصدقء وفي أعمال كثيرة ضعفٌ وتكاسل. لا يعني 
الإتحباط والدكفير إذن مجر إلقاء الأكثر للأقل إلغاء كمه بل يعني احدواء النفع إلضرى 
والعسق القبية» والإصتاة للاساءةب والندي اللكتن اليش اليد خذدلك وقائعها اللمرو ينيل 
آثارها ونتائجها الدنيوية في دفع الناس نحو الخير تطابقًا مع الطبيعة» وحرصًا عليها من 
الزيفء وتأكيدًا على تجدد الأفعال» والقدرة على تجاوز الأفعال السيثة طالما وُجد الزمان 
واستمر التكليف. 


(ب) التوبة 

والتوبة هي الحالة الثانية التي يسقط فيها الاستحقاق؛ فإن لم يسقط العقاب بالإحباط 
والتكهر فرت وسقط: بالتوية: ولا تؤؤل آنا الأقغال السلبية إلا يعقل لعزم والإصران حل 
التغيير. وليس بمجرد تداخل الأفعال» وإلغاء النفع للضررء والإحسان للإساءة. ومن لقي 
الله مسلمًا تائبًا من كل كبيرة» أى لم يكن عمل كبيرة قط فسيئاته كلها مغفورة» وهو من 
أهل الجنة» ولو بلغت سيئاته ما شاء الله لها أن تبلغ. التوبة من الكبيرة عاملٌ مرجّح في 
الموازنة.'" وقد تكون التوبة بالقول إذا كان الفعل قولاء وقد تكون بالفعل إذا ما تحوّل 
الفعل السيئ إلى بناء واقعيّ دائتم. التوية هنا هدم للبناء القبيح» ومعاودة لبناء جديد 


في تكفير السيئات بالقربات؛ فالصغائر هي التي تكفّرها القربات دون الكبائرء بشرط اجتناب الكبائر؛ 
لوجوه: (أ) الكبائر لا تُكفّر إلا بعد التوبة. (ب) الكبائر تشمل حقوق العباد. (ج) يلزم الفسادء وهو 
عدم خوف العباد من المعاد. (د) أسباب النزول تخصّص الصغائر دون الكبائر (القول» ص”25-85). 
واختلف القائلون بتكفير الصغائر فقط بالقربات؛ هل هو مشروط باجتناب الكبائر؟ وعند الباقلاني لا 
يغفر الله الصغائر باجتناب الكبائر (الفصل؛ ج5. ص١1).‏ والمسألة سمعيةٌ محضة لا دخل للعقل فيهاء 
والنصوص فيها مُتعارضة مُتكافكة (القول» ص285-84). 

'" عند كثير من المرجئة وعباد بن سليمان الصيرميء لا تزول العقوبة إلا بالتوبة» فأما كثرة الطاعات 
فلا تأثير لها في ذلك (الشرح. ص1”5؛ الفصلء ج4» ص19). 
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أفضل؛ لذلك تأتي التوبة آخر فصل في الكتاب؛ كي تكون خاتمة الأعمال التوبة؛ أي تجدد 
الفعل إلى ما لا نهاية» والبداية المستمرة من جديد على البراءة الأصلية. "١‏ 

والتوبة لغةٌ تعني الرجوع ولإنابة؛ أي الإبطال؛ واصطلاحًا التراجع عن الزلات. 
ووتسيين تخويف لوي ثلاثة أشياء: ترك الزلة في الحال؛ والندم على ما فات» وعقد العزم 
في المستقبل على عدم العودة إليها. فهى فعل من أفعال الشعور الداخلة, أفعال القلب» قبل 
أن تكون فعلًا من أفعال الشعور الخارجية, أفعال الجوارح. التوبة إذن معرفة درجات 
الفعل ومراتبه بين الأعلى والأدنى» وترك الأدنى إلى الأعلى طبيعة واختيارًا."” لذلك كانت 
للتوبة شروطٌ ثلاثة: الأول ترك المعصية في الحالء على الفور دون تأخير. وفي اللحظة 
وليس في الديمومة» كفعلٍ حرّ طبيعيٌ دونما مقارنة أو انتظار أو تدير أى حسابء وإلا 
كان الأمر مجرد إغادة حوات ولينن قي فهي أقرب إلى الفعل الحدسي منه إلى الفعل 
الاستدلالي. ولا يهم أن يكون عيب التأخير هو تراكم الذنوب» وزيادة الذنب الأول ذنبًا ثانيّاء 
بل المهم هى عدم تحول الإدراك إلى فعل فوري؛ وبالتالي عدم تجدد الفعل في الحال. كما 
يتضمن التغير الفوري رد المظالم؛ وإعانة الحو إل أصبهادة فالقوية السك مقطا دل 
نقاء للضمير» بل هو فعلٌ اجتماعي؛ تصحيح للواقع الفعلي» وإلا كانت التوية فعل شعور 
فارغ لا مضمون له؛ مجرد ستار على الظلم وتيرئة للذمة أمام النفس." لذلك انقسمت 


./85 الشرح,. ص‎ "١ 

"" التوبة اسم للفعل الذي يُزيل العقاب والذم المستحّقٌ على توية منه (المغني؛ التوبةه ص١١"؟؛‏ 
التحفة. ص417-57؛ الإتحاف. ص١5١-57١).‏ التوبة في اللغة الرجوع والإنابة, وإذا أضيفت إلى العبد 
أَريِدَ بها الرجوع من الزلات إلى الندم عليهاء وإذا أأضيفت إلى أفعال الله فاطراد رجوع نعمه وآلائه إلى 
عباده (الإرشادء ص٠١ ١‏ 5). التوية دن الندم على معصية مع عزم ألا يعودوا إذا قدر عليها (المواقفء. 
ص١٠38).‏ التوية في اللغة الرجوع إذا أسند إلى الله؛ فالمراد الرجوع بالنعمة واللطف على العبدء وإذا 
وُصف بها العبد كان المراد الرجوع عن المعصية؛ وفي الشرع الندم على المعصية من حيث هي كذلكء؛ 
والإقلاع عنها في الحالء والعزم على ألا يعود إليها إذا قدر عليها (شرح الدوانيء ص51؟555-7؛ الغاية, 
ص١5-71١3).‏ وهي تتضمن ثلاثة أشياء: (أ) الندم بالتهنة :إل :ها :ضَيدن عنة في الماضي. (ب) تركه 
بالنسبة إلى الحال. (ج) العزم على الترك بالنسبة إلى المستقبل (المعالمه ص55 ١-١5١؛‏ المغني»ء ج5١؛‏ 
التوبة ص١/١5-1/١).‏ والتوية عند الفلاسفة اطلاع النفس على قبح الجسمانيات. فيعد الموت لا يحصل 
العذاب؛ بسبب العجز عن الوصول إليها (المعالم ص .)١5١-١65٠١‏ 

"" الشرط في صحة التوبة عن مظلمة هو الخروج منها؛ رد حقوق الناسء والإقلاع عن المعصية في 
الحال لا يكون بدون رد المظالم (حاشية الخلخاليء ج؟. ص5 9؟350-75). وعند المعتزلة» يمكن التأخر؛ إن 
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التوبة إلى حق الله وهو الجانب المعنويء وإلى حق البشر وهو الجانب المادي الذي ترد فيه 
المظالم.*" والثاني الندم على ما فات. والندم فعل شعور يتعلق بفعلٍ واقع خرج على مبداً 
عقلي وعلى بناءٍ واقعي» ويتضمن جانبّي الفعل المعنوي والمادي» ويكون مُصاحَبًا بالتألم 
والأسى والحزن على ما وقع من معاص؛ لذلك كانت التوبة تقع من فعلٍ مضىء وليس من 
فعلٍ مستقبل؛ فالمعصية لا يُعقد العزم على إتيانها في المستقبل مقرونة بالتوية منها؛ فذاك 
7 نية. ويمكن للندم أن يتجدد كالتوية» وكلما تجدّد زالت آثار المعصية من النفس» 
وانتّزعت من جذورها وآثارها.*” وهو فعل عاقل يتم به إدراك وجه القبح في الفعل الماضيء 
ووجه الحسن في الفعل الحاضر والمستقبلء في الفعل الجديد. وقد يظهر الندم في صورة 
الاعتذار كفعل من أفعال اللسان أو الشعور. والاعتذار هى إصدار حكم خلقي على النفس 
أمام الآخر مع رد المظالم» وإرجاع الحق إلى أصحابه؛ وهو فعلٌ فردي في حق من وقعت 
الإساءة في حقه؛ من فرد إلى فرد.ء ومن فعل لفعل. وإن وقع للجماعة فالاعتذار يكون لهاء 
وهى فعلٌ طبيعيٌّ ناتج عن الندم» يسقط بموت المساء إليه؛ وبالتالي يخالف البدل والعوض 
العجلّين في الدنيا.'" والثالث العزم على عدم العودة إلى الفعل المسيء في المستقبل. والعزم 


تتعدد التوية بتعدد الزمان» ولو أخَّرها لآخر لحظة؛ء ولكن يتضاعف الذنب؛ الذنب الأول؛ وذنب التأخير 
في اللحظة الأولى ثم في اللحظة الثانية. التوبة من جميع المعاصي واجبة على الفور ولا يجوز تأخيرهاء 
سواء كانت المعاصي صغيرة أم كبيرة (التحفة» ج؟. ص7 4؛ الإتحافء ص١‏ 5٠؛‏ الوسيلة. ص١/-65).‏ 
وقد قيل شعرًا في العقائد المتأخّرة: 


توبة الشخص من الذنوب جميعها فورية الوجوب 


ولا يجوز تأخيرها عند الأشعري وإمام الحرمين (القولء ص80-١8).‏ 

*" تنقسم التوبة إلى ما يتعلق بحق الله على التمحصء ومنها ما يتعلق بحق الآدميين. الأول يصح مراعاة 
غيره» والثاني منه ما لا يصح دون الخروج على حق الآدميين» ومنه ما يصح دونه؛ وهى كل ما يُتصوّر 
منه الندم مع دوام وجوب حق الآدميين (الإرشادء صغ 5-5٠‏ ١6؛‏ الشرح,. ص98/-45/). 

*" في الغُرف الندمٌ على ما وقع به التفريط من الحقوق (الغايةء ص*١5-5١5).‏ في أن الندم لا 
يكون توبة دون أن يتلق بالقبيح على وجه مخصوص (لمغنيء. ج5١؛‏ التوبةء ص٠155-176؛‏ الإرشادء 
ص/51 58-5 4, ص ١551؛‏ الشرحء ص19/8). 

”" الاعتذار اسم لما يزيل الذم المستحّقٌ بالإساءة إلى من هو اعتذر إليه. وهو من جنس التوبة وإن اختلف 
الاسمء ولهما الحكم نفسه (المغنيء ج5١؛‏ التوبة ص١١5).‏ في وجوب الاعتذار وبيان وجويه؛ في صفة 
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من أفعال القلوب والجوارحء نيةٌ وفعلًاء وهو آخر فعل في التوبة؛ فترك الزلة في الحال 
والندم وحدهما لا يكفيان لإتمام فعل التوبة دون التزام شعوري وفعي في الزمان؛ فترك 
الزلة في الحال وحدها كفعلٍ وقتيٍّ غير ممتد في الزمان لا يكون توبة» والندم وحده دون أن 
يكون مُصاحِبًا للعزم على أمثال ما ندم عليه في المستقبل لا يكون توبة."" وتتجدد التوبة 
أكثن هن قوع عقي :لان لفحل بعد شقن الهرم يقرع قزافو تروط الكلافة ف الدوية 
الأولى. التوبة فعل متجدّد بتجدد الأفعال وتغير المواقف وتوتر الإنسانء في موقف يجمع بين 
الصرية والكتروئة بين التفونان والحضية وان الخو مخ التونة الكانية هو فقدان الدوية 
الضمونهاء فتصبح فعلَا آلا يضمن به الإنسان تجاوز المعصية. أما إذا توافر حسن النية 
تخصين القوية تتريحة تلبيهية اتسين الفعل: وقد تكون التوية عن ذنب بعينه» في أضعف 


الأحوال» وهي التوبة الجزئية» وقد تكون عن كل الذنوب» وهي التوبة الشاملة» وهي أحسن 
الأحوال. التوبة الجزئية ينقصها خلوص النية» ولا تسد كل ثغرات تسرب الطاقة على 
الأفعال» في حين تكون التوية الشاملة أكثر قدرة على تجديد الشعور كله؛ وليس فعلًا واحدًا 
بعينه, بحيث يُعاد بناء الوجود الإنساني كله من جديد, نظرًا وعملًاء تصورًا وسلوكًا."" 


الاعتذار الْمزيل للندمء في تحديد ما يلزم منه الاعتذار مما لا يلزم ذلك فيه (المقتدر دونما عداه) (التوبة: 
ص؟ 395-1١‏ ). 

"" صورتها (التوبة) أن يندم على القبيح» ويعزم على ألا يعود إلى مثله (الشرح. ص85/؛ 
الغايةه ص؟١١5-7١5؛‏ التوبةه ص458). في أن الندم وحده لا يكون توية (التوبة ص5 5؟-55؟؛ 
الشرح. ص١5!-7215).‏ في أن العزم المقترن بالندم في التوبة يجب أن يتعلق بحسب تعلقه (التوية, 
ص .)317/1-1737١‏ في أن التوبة هي الندم والعزوف دونما عداهما (التوبةء ص١/7117-11؟,‏ ص 5-579 47؛ 
الإرشادء ص١٠ ٠5-5‏ 5؛ المواقفء ص .)١87-5/٠١‏ فإن رُوي «الندم توية» قيل إن من حق السمع أن 
يرب على ما يدل عليه العقل. فإذا ثبت وجوب مقارنة العزم المخصوص للندم في كونه توية» فالواجب 
أن يّحمّل الخبر على ما يوافقه. وإنما أراد إن صح الخبر أنه لا بد من الندم في التوية» ليس أنه بانفراده 
يكون توبة (التوبةء ص57 ؟١).‏ 

“" من تاب وصحّت تويته ثم عاود الذنبء فالتوية الماضية صحيحة (الإرشادء ص5 ١:‏ 5؛ الفصل؛ ج25 
ص15-87). يجب تجديد التوبة (التحفة. ص91؛ الدرديرء ص//ا- -4/). وقد اختلفت المعتزلة في التائب 
يتوب من الذنب ثم يعود إليه؛ هل يؤخذ به؟ على مقالين: (أ) يُوْخَذ بالذنب الذي تاب منه إذا عاد إليه. 
) ب) لا يُؤْخَذ بما سلف لأنه قد تاب. وعند بشر بن المعتمرء قد يوَخَّر الله للإنسان ذنوبه؛ ثم يعود فيما 
غفر له فيعذدّبه عليه إذا عاد إلى معصية (الفرّق ص8١1١).‏ وعند أبي هاشم الجبائيء لا تصحٌ التوبة عن 
ذنب مع الإضران عل قبيح آحن يحلمه"قبيكا أو يعتقده قبيمًا إن كان حسنًا (الفرقه.ضن 5ه 15): 
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لذلك» التوية واجبة ليس فقط كفرض شرعيء بل كضرورة وجودية وواقعة طبيعية؛ 
تعبيرًا عن رغبة الإنسان في التجدد المستمر. وسبب الوجوب دفع الضرر عن النفس. ولما 
كانت الأضرار في الكبائر وجبت التوية عنها؛ لأن الأضرار من الصغائر لا تأثير لها إلا تقليل 
الثواب. وتجب التوية لأن المكلّف لا يخلو حاله من أمور ثلاثة: أن تكون طاعاته أكثر من 
معاصيه؛ فالمعاصي صغيرة لا يجب التوبة عنها عقلًّا بل سمعًا. أن تكون معاصيه أكثر 
هو طاعاقة» ونا .حم القوئة لأنه كاحي كورة فقيفظ المقوية أن 4و طاعاقه 
مساوية لمعاصيه؛ وهو محال. التوبة إذن هي الطريق إلى التجدد المستمرء والتقدم الدائم 
نحو الأفضل.'" ولا يهم في التوبة قبولها؛ لأنها من أفعال الشعور؛ تطهيرًا للنفس وتجديدًا 
للروح. فقبولها ليس من طرفٍ خارجيء بل من حدوث التجدد نفسه؛ وبالتالي فإن السؤال 
عن غفران الكبائر بالتوبة هل هو استحقاق أم تفضيل يفترض الإجابة في طرفٍ آخر 
يقبل التوبة أم رفضها دون أن يقصّرها على أفعال الشعور. ولا يهم أيضًا إذا كانت التوبة 
تُسقط العقوبة أم لا؛ فالتوبة كتجديد للفعل في الزمان من طرف الشعور التائب» وليست 
من طرفٍ شعور آخرّ مستقبل للتوية أو للاعتذار.' ؛ ومع أن التوبة فعلٌ فردي لا يتعدى 


لا تُقبّل توبة أحد من ذنب عمله حتى يتوب عن جميع الذنوب (الفصلء ج5. ص45). فإذا كانت بعض 
المعتزلة تنتقص التوية الأولى بعودة الذنب» فمن شرط التوية عدم العودة إلى الذنبء فعند الصوفية 
معاودة الذنب بعد التوبة أقبح من سبعين ذنيًا بلا توبةه ص/51. 

*" دفع المضار واجب؛ فإذا استحقٌّ المكلّف عقابًا على فعل» فالواجب إزالته بالتوبة (التوبة» ص0؟5- 
3). اختلفوا في وجوب التوبة؛ فالتوبة عن المعاصي فريضة: وأنكر ذلك آخرون (مقالات» ج”, 
ص .)1١١‏ التوبة واجبة للعقلاء؛ لأنها حكمٌ شرعيء بل إجماع (الإرشاد» ص5 ٠‏ 5). وكذاك تجب سمعًا 
عند أبي هاشم. أما عند أبي علي فتجب عقلًا وسمعًا (الشرح. ص86؛ العضديةء ج”؟. ص57؟555-5). 
'؟ اختلفت المرجئة في غفران الكبائر بالتوبة؛ هل هى تفضل أم لا؟ على مقالتين: الأولى عن تفضل لا عن 
استحقاقء والثانية عن استحقاق لا عن تفضل (مقالات. ج١,‏ ص؟7١11-7١3).‏ عند الأشاعرة مقبولة سمعًاء 
وعند المعتزلة عقلًا. مقبولة قطعًا نقلًّا فلا يجب على الله شيء, وعند المعتزلة عقلًا (المعالمه ص١5١-١15).‏ 
التوية مقبولة لطفًا ورحمة وإحسانًا من الله (العضديةء ج؟, ص555-557). لا يجب على الله قبول 
التوية عقلًاء وعند المعتزلة وجوب قبول التوبة على الله حتمًا (الإرشاده ص” ٠ 5-5 ١‏ ؛؛ المواقف. ص١38).‏ 
عند أهل السنة لا يجب قبولها على الله» وعند المعتزلة يجب قبولها عقلًاء وعند إمام الحرمين يجب قبولها 
سمعًا ووعدًا لكن بدليلٍ ظنيء وعند الأشعري بدليل قطعي. ويدل الإجماع على أنها مقبولة بالسمع؛ 
لوجود النص المتواتر (القول» ص؟8؛ التحفة» ج؟. ص48-51؛ الإتحاف. ص؟١١).‏ والأصل فيها مثل 
الاعتذار (التوبةء ص/717١-١55؛‏ شرح الفقه. ص67؛ الفصلء ج5, ص856؛ الإرشادء ص .)١85‏ هل 
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فعل الغيرء إلا أن لها أحكامًا عامة تحضٌ الفرد والجماعة, وتتعلق بالجانبّين الشعوري 
والمادي؛ فالتوبة واجبة من جميع الذنوب» لا خلاف بين ذنب وآخر. لا تجوز التوبة من 
ذنب دون ذنبء بل تصحٌ التوبة من جميع الذنوب دون نوعية للأفعال. وإن تنوع أفعال 
الشعور لا حدود لهاء وإذا كانت التوبة من الصغائر فالتوبة عن الكبائر أولى. وتكون صحة 
التوبة من المعاصي إجمالًا من غير تعيين للذنب المتوب عنه؛ فالتوبة فعلٌ كيفي» وليست 
فعلًا كمياء فعل نوعي للشعورء وليست فعلًا خاصًا له. ولا تصحٌ التوبة مؤجّلة حتى آخر 
الزمان في البعد وعلى الآمد الطويل حتى لا يبقى زمان للعزم, وإلا لأجل الإنسان التوبة 
إلى وقت الاحتضار. أما لو حدث ذلك عن حسن نية وقصد فهي فعلء وإن كان يفتقد إلى 
الشرطّين الأول والثالث؛ ترك الزلة في الحال؛ لأنه لم يعد في القوس مُنزع؛ وعقد العزم على 
عدم العودة إلى مثله في المستقبلء فقد انقضى الزمان. ولم يبقّ من التوبة إلا الندم. وتصحٌ 
التوية من كل الناسء» مؤمنين وكفارًاء مطبوعين ومهديين. وإيمان الكافر توية وندم؛ إن 
لم يكن على مستوى الفعل فعلى الأقل على مستوى النظر؛ ففعل الإدراك في نهاية الأمر أحد 
أفعال الشعورء والتائب يعلم بما يلزمه أن يتوب عنهء ببعضه أو كله؛ وإلا لما تحقّق تجدّد 
الفعل في الزمان» وتطهير الشعورء وصفاء السريرةء وخلوص النية. وما دامت التوية فعلًا 
من أفعال الشعور فهي فعل عاقل حر. ولا تجوز التوبة من القول القبيح إن لم يكن مولَّدًا. 
أما الأفعال المولّدة فالتوية منها تحدث بإبطال التوليد نفسه. ولا يكفي هنا الترك والندم 
والعزم؛ إذ تكون التوبة من الأفعال الواقعة المسيّبة القصديةء وإبطال التوليد يحتاج إلى 
علم بقبح الأفعال المتونّدة من الفعل القبيح الأولء وذلك يتم إما بسكون النفس أو بدليل 
العقل. لا تصحٌ التوبة من فعل مع استمرار قيام سببه المولّد؛ ومن ثّمم يكون القضاء على 
السبب هو شرط التوبة. ولا يمنع التراخي بين السبب والمسبّب من وقوع التوية» بل تقع 
على قدر الؤسع؛ وعلى قدر احتواء الزمان. كما تلزم التوبة أيضًا عن فعلٍ صدر من فعلٍ 
آخّر عن طريق العادة» وليس عن طريق التولد؛ فالعادة فعل جبري في حاجة إلى ضمه 
إلى نسيج الأفعال الحرة. وأخيرًا لما كانت التوية فعلًا متعديًا إلى الخارج: كما أنها فعل 
لازم إلى الداخل؛ استلزمت أحكام التعويض. وهنا يتحول علم التوحيد إلى علم الفقه لمعرفة 
هذه الأحكام؛ فالتوحيد أساس الشرع, وتختلف الأحكام الفقهية طبقا للأحكام العقلية في 


التوبة تُسقط العقوية؟ عند البغداديين» لا تأثير لها في إسقاط العقابء وإنما الله يتفضل بإسقاطه عند 
التوبة. وعند القاضي عبد الجبارء تسقط العقوبة مثل الاعتذار (الشرح. ص١1751-1/5).‏ 


لضن 
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التوبة. والقاعدة العامة أنه لا تُقيّل التوبة إلا بعد رد مظالم العبادء ثم يفعل الله ما يشاء في 
حقه؛ فالمهم هو حياة الناس في الدنياء وليس حياتهم في الآخرة. إذا كانت التوية من فعل 
واق اذى إن يعمد العودوالاماتهر ا تجسن زنع لبد بوالحس عنه ديقت قي لقو 
وتكين نوبة السماسة والمكتارويق'بإوجاء الأموال العامة ور نها إل أميكابها. وصدة 
الملكية في النفع العام لا في الإضرار العام, ورد الحقوق جزء من أداء الواجبات.١؛‏ 


١‏ تختلف الفرق فيما بينها في أحكام التوبة. فمن شنع المرجئة» وهم متقدّمو الأشعرية, من كان على 
معاص خمسة من زنا وسرقة وترك صلاة وتضييع زكاةء ثم تاب عن بعضها دون بعضء فإن تويته لا 
تَقبّل (ويقول السمناني إنه قول الباقلاني» وهو قول أبي هاشم الجبائي) (الفصلء؛ ج5. ص١1).‏ وعند 
أبي الهذيل» من سرق خمسة دراهم أو قيمتها فهو فاسق منسلِخ من الإسلام مخلّد في النار إلى أن يتوب. 
وعند بشر بن المعتمرء من سرق عشرة دراهم غير حبة فلا إثم عليه ولا وعيدء فإن سرق عشرة دراهم خرج 
عن الإسلام. ووجب عليه الخلود إلى أن يتوب. وعند النظّام؛ إن سرق 2٠٠١‏ درهم غير حبة فلا إثم عليه 
ولا وعيدء وإن سرق 2٠٠١‏ درهم خرج عن الإسلام ولزمه الخلود إلى أن يتوب (الفصلء ج5. ص 55-5). 
وعند بكر بن أخت عبد الواحد بن يزيدء القاتل لا توبة له (مقالات. ج١2‏ ص72١5).‏ وعند الإباضية؛ 
يجب استتابة مخالفيهم في تنزيل أو تأويل» فإن تابوا وإلا قتلواء سواء كان ذلك الخلاف فيما يسع 
جهله أو لا. وقالوا مَن زني أو سرق أقبح عليه الحد ثم اسثتيب» فإن تاب وإلا قتل (الفوّقء ص17١١).‏ 
وإن تميّزت الصغائر من الكبائر كما هى الحال للأنبياء» فالتوبة واجبة سمعًاء وإلا لزمت التوبة من كل 
معصية لتجويز أن تكون كبيرة (الشرح. ص5 5/اء ص١١٠/؛‏ التوبة» ص7٠5-5١5:‏ ص557-7957؛ 
القول ص .)8١-8١‏ وترى بعض المالكية أنه لا بد من التفضيلء ولا يكفى الإجمال في التوبة (القولء 
ص”85). توية الكافر بالإيمان (الإرشاد ص8١ ١5-5‏ 5؛ التحفة» ج؟. ص48؛ الإتحاف.ء ص”57١).‏ وعند 
الجبائيء لا تجوز التوبة عن معصية دون البعض الآخر (الشرح. ص5 5/١-/4/؛‏ الفرّق» ص 4151-١5-0‏ 
الفصلء ج5. ص45). في أن التوية لا تصحٌّ مع إقامة التائب على ما يعلمه أو يعتقده قبيكًا (التوية, 
ص/77-٠‏ 5). في التوبة عن البعض دون البعض (الإرشاد. صه ١:1/-5 ٠‏ 5). في العلم بالتوية (التوية, 
ص185-788). قال الأكثرون: التوبة عن بعض المعاصي مع الإصرار على البعض صحيحة وليس عند 
أبي هاشم (المعالم, ص١5١-57١؛‏ الغاية. ص5١5).‏ السبب المولّد للتوبة (التويةء ص١550-4).‏ 
التوبة والاحتضار (التوبة ص770-59/8). وعند الزيادية (الخوارج). كل من سلب شيفًا من العباد لا 
تسقط عنه بالتوبة إلا بعد ردّها (الفرّق» ص7١٠).‏ في بيان حكم ما يحصل في يده من ملك وغير ملك وما 
يتصل بذلك. قد بيِّنّا حقيقة الملك وأنه ليس المعتير فيه بالتمكن واحتواء اليد عليه فقطء فإذا ثبت ذلك 
فالواجب على التائب أن ينظر فيما حازه؛ فإن كان مما يحل له أن يُمسكه ويتصرف فيه. صحَّت توبته. 
وإن كان مما يجب فيه إزالة أو إتلافء فالواجب أن يفعله (التوبةء ص١557-55).‏ التملك من الإرثء 
والغنيمة. في بيان حكم الحقوق إذا وُجد المستحقء وبيان حكمها إذا فقد وغاب (التوبة ص1 .)511١-4‏ 
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كما أن الاستحقاق ثابت ودائم؛ فهو أيضًا شامل لا يفرّق بين مكلّف ومكلّفء ويظل العمل 
وحده هو مقياس الاستحقاق دون موافاة الله لأحد؛ أي دون موالاة للبعض أو عداوة 
للبعض الآخر. فالموافاة تحيّز لو كانت قبل الفعل؛ وهي لا تتجاوز كونها استحقاقًا بعد 
الفعل؛ والبشارة هي استباق للحوادث؛ وحكمٌ مُسبّق بالاستحقاق وابًا لبعض الأفراد 
دؤ النمكن" الكخن «الاستوهاق عام وكين اما اجا الشفاعة فاذيا خفصي الاستدفان: 
واتقطاع للعقاب للعاضين دوخ اللؤمدين» فشمول الاستحقاق إذن موكه :كين الوافاة ؤلاية 
وعداوة» وضد البشارة وضد الشفاعة. 


)١(‏ الموافاة (الولاية والعداوة) 

لما كان الاستحقاق أساسًا أخرويًا محضًاء فإنه لا يمكن أن تحدث موافاة فيه بعد أن تتم 
الأعمال» وينقضي العمرء وينتهي التكليف؛ فالثواب والعقاب لا يكونان استحقاقًا إلا في 
الآخرة؛ فإذا اده توفيق أو خذلان في الدنياء أي ولاية وعداوة من الله فإن ذلك يكون 
تدخلًا في حرية أفعال الشعور الداخلية قاضيًا عليها؛ وبالتالي نرجع إلى أصل العدل من 
جدزد» والقول الحسن يول طاقاته من رذاقه ويضيع أكش قذرة عن التمقيق؟ ف حمين 
أن الفعل القبيح يفرّغ الطاقات. ويقضي على الذات» ويؤدي إلى الخذلان؛ لذلك قد يدخل 
موضوع الموافاة» أي الولاية والعداوة» في حرية الأفعال مع أفعال الشعور الداخلية.١‏ 


' القول في ثواب الدنيا: اختلفت المعتزلة في ذلك على مقالتين: (أ) عند النظّامء لا يكون الثواب إلا في 
الآخرة» وأن ما يفعله الله بالمؤمنين في الدنيا من المحبة والولاية ليس بثواب؛ لأنه إنما يفعله بهم ليزدادوا 
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الموافاة في الدنيا ولاية أو عداوة. سواء قبل الفعل أو مع الفعل أو بعد الفعل» ليست 
فقط تدخلًا في حرية الأفعال» بل هي أيضًا قضاء على التوبة» وسلب الإنسان قدرته على 
الفعل المتجدّد. وندواة" كان هذا الشدحل بالعلم أى بالقدرةء فإنه في كلتا الحالتّين قضاء 
على شمول الاستحقاق بتخصيص وقتي؛ الإيمان والكفرء وهما لحظتان متجدّدتان طبقًا 
لاستمرار التكليف. وإن التبركة الُْسبّقة أو الإدانة المسبّقة لقضاء على الاستحقاق كنتيجة لم 
تتحقق بعدء وكمسار للفعل لم تتحدد وجهته بعد؛ نظرًا لحرية الأفعال. وإن الولاية من الله 
للبعض والعداوة للبعض الآخر لّقضاء على شمول الله؛ وبالتالي على شمول الاستحقاق؛ كما 
أن الرضا من الله على البعض بصرف النظر عن كفرهم مثل سحرة فرعون» وسخطه على 
البعض الآخر بصرف النظر عن إيمانهم مثل المنافقين» لهو اهتزاز لكل شيء للاستحقاق 
على الفعلء: ولكن الفعل وحده مَناط الاستحقاق. إن رضا الله عن المؤمنين مهما عصواء 
وسخطه على الكافرين مهما أطاعواء لهُو نقض أساسًا لقانون الاستحقاق» وتصور الثبات 
في الله مهما تغيّرت الأفعالء بل إن هذا الثبات يدل على محاباة وتحيز؛ محاباة المؤمنين 
لإيمانهم به بصرف النظر عن العصيانء والتحيز ضد الكافرين لعدم إيمانهم به مهما كانت 
طاعاتهم, وكأن الله لا يراعي إلا ذاته؛ الإيمان به من دونه بصرف النظر عن أفعال الخير 
أو الشر للعباد." وقد يُقال بالموافاة نظرًا لعلم الله الشامل الذي يعلم المآل» فيرى الحال من 


إيمانًاء وليمتحنهم بالشكر عليه. (ب) عند سائر المعتزلة» قد يكون الثواب في الدنياء وأن ما يفعله الله من 
الولاية والرضا على المؤمنين فهو ثواب (مقالات؛ ج١.‏ ص5 47١7-7١‏ انظر الفصل السابعء؛ خلق الأفعال. 
خامسًا: أفعال الوعي الفردي والاجتماعي). )١(‏ أفعال الوعي الفردي. (أ) التوفيق والسداد (ب) النصر 
والخذلان. (ج) الهداية والضلال (د) العون والتيسير. (ه) الطبع والختم (و) العصمة. (ز) الاستثناء في 
الإيمان. 

" يقول أهل السنة إن الله لم يرّل مُواليًا لمن علم أنه يكون وليا له إذا وُجدء ومُعاديًا لمن علِم أنه إذا وُجد 
كفر ومات على كفره يكون معاديًا له قبل كفره وفي حال كفره ويعد موته (الفرّق» ص17١١).‏ وكل من 
قال من أهل الحديث بأن جملة الطاعات من الإيمان قال بالموافاة» وقال كل من وافى ريه على الإيمان 
فهى المؤمن» ومن وافاه بغير الإيمان الذي أظهره في الدنيا عُلم في عاقبته أنه لم يكن قط مَوؤمنًا. والواحد 
من هؤلاء يقول: أعلم أن إيماني حق وضده باطلء وإن وافيت ربي عليه كنت مؤمنًا حقا. فيستثني في 
كونه مؤمناء ولا يستثني في صحة إيمانه. واستدلوا بأن الله ما أمر بإيمان ينقطعء وإنما أمر بإيمان 
يدوم إلى آخر العمر. وإذا قطع القاطع إيمانه عُلم أن الذي أظهره قبل القطع لم يكن الإيمان المأمور 
به. كما أن الصلاة التى يقطعها صاحبها قبل تمامها لا تكون صلاة على الحقيقة: وإنما تكون صلاة 
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خلال المآل» ويرى الحاضر والماضي من خلال المستقبل. وفي هذه الحال يرد أصل العدل إلى 
أصل التوحيدء ويُضْحَّى بالفعل الإنساني من أجل العلم الإلهيء ولا فرق في ذلك بين الإرادة 
عند الأشاعرة والعلم عند المعتزلة." وقد ينشأ القول بالموافاة» ليس من تغليب الإرادة والعلم 
الإلهيّين على الفعل الإنساني في فرقة السّلطة, ولكن من الظروف النفسية لفرق المعارضة؛ 


إذا تمّت على الصحة. وقد رُوي عن ابن مليكة أنه قال: أدركت أكثر من خمسمائة من أصحاب النبي 
كلّ منهم يخشى على نفسه النفاق؛ لأنه لا يدري ما يُحْتَّم له (الأصولء ص555-755). الإيمان ثابت في 
الحال قطعًا لا شك فيه؛ ولكن الإيمان الذي هو علَّمٌ الفوز وآية النجاة» إيمان الموافاة» فاعتنى السلف به 
وقرنوه بالمشيئة» ولم يقصدوا التشكك في الإيمان الناجز (الإرشاد» ص55" ٠ ٠‏ 5). ولا فرق بين الإرادة 
والمشيئة والاختيار والرضا والمحبة» والاعتبار في ذلك كله بالمال لا بالحال؛ فمن رضي سبحانه عنه لم 
يرّل راضيًا عنه. لا يسخط عليه أبدَّاء وإن كان في الحال عاصيًا؛ ومَنَ سخط عليه فلا يزال ساخطًا عليه 
ولا يرضى عنه أبدّاء وإن كان في المآل مطيعًا. ومثال ذلك أنه سبحانه لم يرّل راضيًا عن سحرة فرعون, 
وإن كانوا في حال طاعة فرعون على الكفر والضلالء لكن لما آمنوا في المآل بان بأنه تعالى لم يرّل راضيًا 
عنهمء وكذلك الصدَّيق والفاروق لم يزرّل راضيًا عنهما في حال عبادة الأصنام؛ لعلمه بمآل أمرهماء وما 
يصير إليه من التوحيد ونصر الرسول والجهاد في سبيل الله وكذلك لم يرّل ساخطًا على إبليس وبلعم 
وبرحيص. ويقول عبد الله بن كلاب: لم يرَّل الله راضيًا عمَّن يعلم أنه يموت كافرّاء وإن كان أكثر عمره 
مؤمنًا محيًا مبغضًا مواليًا معاديًا قاتلا برضًا وسخط وحب وبغضء فموالاة ومعاداة (مقالات» ج١2‏ 
ص 359). وقال إن الله لم يرّل راضيًا عمًا يعلم أنه يموت مؤمنًا وإن كان أكثر عمره كافرّاء ساخطًا 
على من يعلم أنه يموت كافرًا وإن كان أكثر عمره مؤمنًا. وإرادة الله لكون الشيء هي الكراهة ألا يكون 
(مقالات. ج؟. ص”7١3).‏ ويقول أصحاب عبد الله بن سعيد القطان: إن الله لم يرّل راضيًا عمَّن يعلم أنه 
يموت مؤمنًاء ساخطًا على من يعلم أنه يموت كافرًا. وكذلك قوله في الولاية والعداوة والمحبة (مقالات, 
جا“ ص 395). 

” العجيب أن يشارك بعض المعتزلة مثل هشام بن عمرو الفوطي الأشاعرة في ذلك؛ فقد اختلف المتكلّمون 
في معنَّى عبّروا عنه بلفظ الموافاة» وهو أنهم قالوا في إنسان ا صالح مجتهد في العبادة ثم مات 
مرتدًَاء وَلَكن كاقل :مع بأو فامتق كم :نات سلا :ناما كيف كان سكم كل وان وما قبل أن يفل 
إلى ما مات عليه عند الله؟ فذهب هشام بن عمرى الفوطي وجميع الأشعرية إلى أن الله لم يرّل راضيًا عن 
الذي مات مسلمًا تائيه ولم يرّل ساخطًا على الذي مات كافرًا أو فاسقًاء واحتجوا في ذلك بأن الله لا يتغير 
علمه» ولا يرضى ما سخطء ولا يسخط ما رضى. وقالت الأشعرية: الرضا من الله لا يتغير من صفات 
الذات لأين ولآن ولا يتغايران (الفصلء ج5, ص .)3١‏ وكان هشام بن عمرو الفوطي يقول بالموافاة» وأن 
الإيمان هو الذي يوافي الموت (الملّل» ج١,‏ ص9١٠).‏ القول في الولاية والعداوة. اختلفت المعتزلة في ذلك 
على مقالتين. قالت المعتزلة» إلا بشر بن المعتمر وطوائف منهم, إن الولاية من الله للمؤمنين مع إيمانهم, 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


فامؤاقاة نظي العارضة الخلئئة التحورية تأبيدًا لماه اله قن الشلطة تفوية للمقاوقة 
وفريا فظركا لها من العقيدة. وسرعان ما يُوجّد المبرّر في العلم المطلّق والإرادة الشاملة, 
وكأن أفعال المقاومة وقراراتها مصيرٌ محتوم مقدَّر من قبل بل إن أفعال الشعور نفسها 
من اعتقاد وإيمان قدرٌ مُسبّق يأخذ الله فيه بيد الإنسان» يديّر أمره» وينسج له مصيرهء 
ويقوده إلى غايته مهما كانت أفعال الإنسان. فالموافاة إذن هي هذا الجير الفعّال الذي يوجّه 
أفعال الإنسان إلى غايتهاء ينصر بها المظلومين وهم أولياء الله على الظالمين وهم أعداء الله. ؛ 
وقد تتحول الولاية والعداوة من مجرد فعلّين لله تعبيرًا عن الإرادة والعلم إلى صفتَّين له 
في ذاته؛ فالحق الإنساني مؤَيّد بالولاية الإلهية» والباطل الإنساني مهدَّد بالعداوة الإلهية. 
الولاية أخذ الإنسان لله في صفه. والعداوة أخذ الإنسان هد أعداعه: وماذا لو فعل العدو 
ذلك أيضًاء وجعل الولاية من جانبه؛ والعداوة ضد عدوه؟ يكون الإنسان في كلتا الحالتّين 
قد أخذ المؤلّه من جانبه ضد أعداته» سواء كان هى نفسه أم خصمه؛ وبالتالي يتحول الله 
كسلاح في معارك الخصوم. وأن إثيات الولاية والعداوة كصفات ذات أو حتى كصفات فعل 
يؤدي إلى القضاء على الحرية الإنسانية؛ إذ تحدّد الصفات مصائر الناس فيما يتعلق بأفعال 


وكذلك عداوته للكافرين مع كفرهم. والولاية عندهم الأحكام الشرعية والمدح وأحداث الألطافء والعداوة 
ضد ذلكء وكذلك قالوا في الرضا والسخط. وقال قائلون منهم الولاية مع الإيمان» والعداوة مع الكفر, 
وهما غير الأحكام والأسماء. وكذلك الرضا والسخط غير الأحكام والأسماء (مقالات. ج١2‏ ص9١٠).‏ 

؛ هذا هى موقف عديد من فرق الخوارج؛ فتقول المكرمية (الثعالبة العجاردة) بالموافاة وهي أن الله 
يتولى عباده ويُعاديهم على ما هم صائرون إليه؛ لا على أعمالهم التي هم فيها (مقالات. ج٠١‏ ص159). 
الموافاة هي الحكم بأن الله إنما يوالي عباده ويعاديهم على ما هم ضاكروة إليه من موافاة الموت» لا على 
أعمالهم التي هم فيها؛ فإن ذلك ليس بموثوق به إصرارًا عليه ما لم يُصرَّ المرء إلى آخر عمره ونهاية 
أمله. فحينتذ إن بقي على ما يعتقده فذلك هو الإيمانء فيُواليه وإن لم يبقّ فيُعاديه. وكذلك في حق الله 
حكم الموالاة والمعاداة على ما عُلم منه حال الموافاة (الملّل ج؟. ص١2‏ ). قالت المكرمية بالموافاة. وهي 
أن الله إنما يتولى عباده ويعاديهم على ما هم صائرون إليه. لا على أعمالهم التي هم فيها (مقالات: 
ج١,‏ ص19١).‏ وقالت بالموافاة في الولاية والعداء (الفرّق» ص7١٠).‏ وتقول الخازمية (العجاردة) أيضًا 
بالموافاة» وأن الله إنما يتولى العباد على ما علم أنهم صائرون إليه في آخر أمرهم من الإيمان» ويتبرأ منهم 
على ما علم أنهم صائرون إليه في آخر أمرهم من الكفرء وأنه لم يرّل محبًا لأوليائه مبغضًا لأعدائه (المكل 
ج؟, ص5/8-572؛ اعتقادات» ص 65). وعند الشعيبية (العجاردة)» لا يستطيع أحد أن يعمل إلا ما شاء 
الله وأن أعمال العباد مخلوقة لله (مقالات. ج١,‏ ص١176١).‏ 
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رابعًا: شمول الاستحقاق 


الشعور.* وفي جماعة مضطهّدة أخرى ولكن سرّية تتحول الولاية والعداوة أيضًا إلى سلاح 
لتقوية الجماعة؛ فالولاية للإمام والعداوة لأعدائه؛ فالولاية للذات والعداوة للغير؛ ويالتالي 
يتحول الله إلى سلاح لتقوية الفرد ضد الخصوم. ولما كثر المتخاصمون أصبح الله سلاحًا 
ضد الكل يضرب في كل اتجاد.' إن الولاية والعداوة على هذا النحى ضد الشرع والعقل معًا؛ 
فكثيرًا ما يتغير حكم الشرع طبقًا لأفعال الناس وانتقالهم من الإيمان إلى الكفرء أو من 
الكفر إلى الإيمان» كما أن الرضا والسخط من الله تابعان لأفعال الإنسان ومتغيّران بتغيرها. 
ولا ينال ذلك من شمول العلم الإلهي؛ لأن تغيّر الأحكام الشرعية طبقًا للأفعال موجود 
في العلم الإلهيء فهو علمّ ثابت بالتغير." إن الولاية والعداوة ممكنان بعد حال الإيمان 
والكفر, ويعد أفعال الحسن والقبح؛ كنتيجة وليس كمقدمة, كنهاية وليس كبداية. وإن 


* عند الخازمية والمكرمية (العجاردة الخوارج).» الولاية والعداوة صفتان لله في ذاته» وأن الله يتولى العباد 
على ما هم صائرون إليه وإن كانوا في أكثر أحوالهم مؤمنين (مقالات. ج١ء‏ ص7١1١).‏ الولاية والعداوة 
من صفات الذات» وكذلك الرضا والسخط (مقالات. ج١.‏ ص5 .)3١‏ خالفت الخازمية أكثر الخوارج في 
الولاية والعداوة» وقالوا إنهما صفتان لله وإن الله إنما يتولى العبد إلى ما هى صائر إليه من الإيمان وإن 
كان في أكثر عمره كافرّاء ويرى منه ما يصير إليه من الكفر في آخر عمره وإن كان في أكثر عمره موَمناء 
وإن الله لم يزّل محبًا لأولياته ومبغضًا لأعدائه. وهذا القول منهم مُوافق لقول أهل السنة في الموافاة» غير 
أن أهل السنة ألزموا الخازمية على قولها بالموافاة أن يكون علي وطلحة والزبير وعثمان من أهل الجنة» 
وقالوا لهم: إذا كان الرضا من الله على العبد أن يكون ممَّن علم أنه يموت على الإيمان» وجب أن يكون 
المبايعون تحت الشجرة على هذه الصفة (الفوّقء ص5 50-5). عندما أثيتت الخازمية الولاية والعداوة 
كصفتين لله في ذاته أثبتوا القدر وقالوا بأن الله يتولى العباد على ما هم صائرون إليه وإن كانوا في أكثر 
أحوالهم مؤمنين (مقالات. ج١.‏ ص177). 

' هذا هى الحال عند الشيعة التي تقول بموالاة الحسن والحسينء والمشهودين من أسباط الرسولء 
وسائر أولاد علي من صلبهء وسائر من درج على سنن آبائته الطاهرين دون من مال منهم إلى الاعتزال 
أو الرفضء دون من انتسب إليهم وأسرف في عداوته وظلمهء كالبرقعي الذي عدا على أهل البصرة ظلمًا 
وعدوانًاء وقالوا بموالاة أعلام التابعين للصحابة بإحسان» وكل من أظهر أصول السنة؛ء وإنما تبرءوا 
من أهل الملل الخارجة عن الإسلام ومن أهل الأهواء الضالة مع انتسابها إلى الإسلام» كالقدرية والمرجتة 
والرافضة والخوارج والجهمية والنجارية والمجسّمة (الفرّق» ص0٠371-157).‏ 

" هذا هى موقف ابن حزم في الهجوم على الأشاعرة؛ فمن شنعهم (المرجئة الأشعرية) قولهم إن من كان 
الآن على دين الإسلام مُخْلِصًا بقلبه ولسانه. مجتهدًا في العبادة» إلا أن الله يعلم أنه لا يموت إلا كافرّاء 
فهو الآن عند الله كافر؛ وإن من كان الآن كافرًا يسجد للنار وللصليبء أو يهوديًا أو زنديقا مصرّحَين 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


كل وضع للولاية والعداوة في البداية لهو إنكار لقيمة الفعل ولقانون الاستحقاق؛ تبريرًا 
لأفعال الحاكم اللامشروطة: والذي يرعاه الله بولايته» ويحفظه بالعداوة لأعدائه.” 


بتكذيب الرسولء إلا أنه في علم الله أنه لا يموت إلا مسلمّاء فإنه الآن عند الله مسلم. ما قال هذا مسلم 
قط قبل هشام الفوطيء وهذه مكابرة للعيان وتكذيب لله. ولقد سمّى الله مؤمنين ثم أخبر بأنهم كفرواء 
ومسلمين ثم ارتدّوا. ويرفض ابن حزم قول الباقلاني إن الله لا يرضى لعباده المؤمنين أن يكفرواء وإن 
كان قد رضيه لأهل الكفر والفسادء فهذا تكذيب لله مجرد. وكيف يقول الباقلاني إن الكفار فعلوا من 
الكفر أمرًا رضيه الله منهم وأحبه منهم؟ كيف يدخل هذا في عقل مسلم؟ (الفصلء جه ص58-57). 
ويُبِطِل ابن حزم قول الأشاعرة بأن علم الله لا يتغير وهى مثل قول اليهودء واحتجاجهم بذلك على إبطال 
النسخ؛ إنما المعلومات تتغير. وقول الأشاعرة إن الله لا يسخط ما رضي ولا يرضى ما سخط باطل وكذب 
عند ابن حزم؛ فقد رضي الله ليهود السبت» ثم سخط عليهم لعصيانهم له؛ فبالضرورة يدري كل ذي 
حس سليم أنه لا يمكن أن يحبط عمل إلا وقد كان غير حابط» ومن المحال أن يحبط عمل لم يكن 
محسويًا قط؛ فصع أن عمل المؤمن الذي ارتدّ ثم مات كافرًا أنه كان محسويًا ثم حبط إذا ارتدء وقد 
أخبر الله بالأعمال على أنها سيئات ثم بدّلها حسناتء وقد سخط الله أكل آدم من الشجرة وذهاب يونس 
مغاضيًاء ثم تاب عليهم» واجتبى يونس بعد أن لامه. ولا يشك كل ذي عقل أن اللائمة غير الاجتباء 
(الفصلء ج4. ص .)8١-/٠١‏ وذهب سائر المسلمين إلى أن الله كان ساخطًا على الكافر والفاسق» ثم رضي 
عنهما إذا أسلم الكافر وتاب الفاسقء وأنه كان راضيًا عن المسلم وعن الصالحء ثم سخط عليهما إذا كفر 
المسلم وفسق الصالح (الفصلء ج4:» ص١56).‏ 

هذا هى موقف بشر بن المعتمر؛ فالولاية والعداوة تكونان بعد حال الإيمان والكفر (مقالات» ج١2‏ 
ص”١3).‏ والعجيب تكفير أهل السنة والأشاعرة لبشر لذلكء واعتبار مقالته بدعة شنعاء؛ لأنه يقول بأن 
الله ما والى مؤمنا في حال إيمانه» ولا عادى كافرًا في حال كفره. ويجب تكفيره في هذا على قول جميع 
الأئمة. أما على قول أصحابنا فلأنًا نقول: إن الله لم يزّل مواليًا لمن علم أنه يكون وليّا له قبل كفره؛ وفي 
حال كفرهء وبعد موته. وأما على أصول المعتزلة غير بشر فلأنهم قالوا: إن الله لم يكن مواليًا لأحد قبل 
وجود الطاعة منه. فكان في حال وجود طاعته مواليًا له وكان معاديًا للكافر في حال وجود الكفر منه؛ 
فإن ارتد المؤمن صار الله معاديًا له بعد أن كان مواليًا له عندهم. وفي رأي الأشاعرة أن بشرًا قد زعم 
أن الله لا يكون مواليًا للمطيع في حال وجود طاعته؛ ولا معاديًا للكافر في حال وجود كفره؛ وإنما يوالي 
المطيع في الحالة الثانية من وجود طاعته؛ ويعادي الكافر في الحالة الثانية من وجود كفرهء واستدل 
على ذلك بأن قال: لى جاز أن يوالي المطيع في حال طاعتهء وجاز أن يعادي الكافر في حال وجود كفره 
لجاز أن يُثيبٍ المطيع في حال طاعته؛, ويعاقب الكافر في حال كفره. فقال الأصحاب: لو فعل ذلك لجاز. 
فقال: لى جاز ذلك لجاز أن يمسخ الكافر في حال كفره. فقالوا: لى فعل ذلك لجاز في حال عبادتهم 
لعلمه بمآلهم: وما يصير إليه حالهم (الفرّقء ص272). وقد سُئل الجنيد عن قوله: «إإِنَّ الّذِينَ سَبَقَتْ لَهُمْ 
منَا الْحُسْنَى4. فقال: هم قوم سبقت لهم العناية في البداية» فظهرت لهم الولاية في النهاية (الإنصاف. 
ص 5-4 5). 
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رابعًا: شمول الاست ستحقاق 
(؟) البشارة 


كما أن الموافاة لا تحدث في الدنيا قبل الأفعال وإلا كانت قضاءً على الحريةء ولا في الآخرة وإلا 
كانت خرقًا للاستحقاقء فكذلك البشارة؛ فالبشارة حكمٌ مُسيّق على الأفعال قبل اكتمالهاء 
وقبل انقضاء العمرء وقبل نهاية الزمان؛ هي تثبيت للحكم بالرغم من سريان الفعل. 
والحقيقة أن الأحكام تالية للأفعال» وليست سابقة عليها. وإذا كانت البشارة نوعًا من 
إثيات التخصيص والاستثناء. فكيف يمكن إثياتها وفي الوقت نفسه رفض التخصيص في 
الوعيد؟* الفرق بينهما في الإغراء؛ فالتخصيص في الوعيد إغراء على فعل القبائح» لكن 
البشارة ليست كذلكء ولا أيضًا إغراء على فعل الحسنات؛ لان اليتون معلوموى بأسماقيه 
وصفاتهم في بدايتهم, وإن ن كانوا في النهاية يصلون إلى عامة الناس. يبدءون بالعشرة, 
ثم يصبحون أهل بدرء 5 ثم أهل أحدء ثم أهل بيعة الرضوان بالحديبية ثم سيعين ألفًا 
من الأمة يتسع كل متهم :في سيعية آلقا آخرين» وفتهم أشخاض. د بعينهم إن لم يكن 
واحدًا بعينه. وكأنه يساويهم كلهم! وونها يقت الأمره شق كل من بلشحة رغرة الإسلام؛ 
وبالتالي تذهب الأمة كلها إلى الجنة» بشرى للجميع؛ ويضيع الاستحقاق. وبعد أن يعيّن 
الرسول ضمن العشرة الأوائل وهو الذي بشر بهمء قد يدخل في ذلك أيضًا آل البيت نساءً 
ورجالاء ممّن ظلموا قهرًا وعنوةً وممّن استّشهدوا مقاومةًٌ للظلم ودفاعًا عن الحق؛ وقد 
يدخل في ذلك زوجات الرسولء بالرغم من نقد الوحي لهنء واشتراك إحداهن في الحرب 
وسفك الدماء. خاصةٌ وأن الفريق المختار لم يكن 0 أصوب الفرقاء. وماذا لى كان في 
العشرة المبشرين بالجنة أغنياء القوم في مجتمع أغلبيته من الفقراء؟ وماذا لو كان فيهم 
من اعتزل الفتنة حتى لا يُزاد من سفك الدماءء لا نصرة للظالم» ولا دفاعًا عن المظلوم؟ 
ذقل سكن دين المرية بالجنة بالاسم, سواء كانوا عشرة: أم ثلاثمائة» أم سبعين ألفًا؟ 
وماذا لى تغيّر فعلهم بعد البشرى؟ هل تظل البشارة حكمًا؟ أليس في ذلك أيضًا حكر على 
الإرادة الإلهية؟ ألا يعطي ذلك نوكًا من الرخصة في فعل أي شيء حلالًا كان أم حرامًا 
مادام الحكم قد صدر؟ ريما يكون الهدف من ذلك هو الإعلاء من شأن الأعمال العظيمة؛ 
مثل الشهادة والتضحية بالنفس والوجود في الطلائع والتصدي للمخاطر ونصرة الحق 


* الشرحء ص575-/3717”. 
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والمحافظة على وحدة الجماعة. ومع ذلك فهي كلها أفعال استحقاقء وليست أفعالًا ضد 
الاستحقاقء بل إن الأنبياء أنفسهم أيضًا يخضعون لقانون الاستحقاقء إنما يدخلون الجنة 
بأفعالهم. وفي النهاية لا يمكن للرواية بنفسها أن تستقلّ في تأصيل النظر؛ فامبشُرون 
بالجنة رواية تصطدم بقانون الاستحقاق دوامًا وشمولا. وطبقًا لنظرية العلم الرواية ظن 
والعقل يقين. ١‏ 


٠١‏ قال أهل السنة بموالاة العشرة المبشّرينَ بالجنة» وقطعوا بأنهم من أهل الجنةء وهم: الخلفاء الأربعة, 
وطلحة؛ والزبيرء وسعد بن أبي وقاصء وسعيد بن زيد بن عمرى بن نفيلء» وعبد الرحمن بن عوف. 
وأبى عبيدة بن الجراح. وقيل هو فيهم على شريطة أن لم يتغيروا عما كانوا عليه حتى يموتوا وإن ماتوا 
على الإيمان. وقال أهل السنة والجماعة: هو في العشرةء وهم في الجنة لا محالة (مقالات. ج؟. ص50 ١؛‏ 
الفصلء ج5» ص4/8-547؛ النسفية. ص57 .)١‏ وقالوا بموالاة كل من شهد بدرًا مع النبي» وقطعوا بأنهم 
من أهل الجنة وكذلك القول فيمن شهد معه أحدًا إلا رجلا اسمه قزمان؛ فإنه قتل بأحد جماعة من 
المشركين وقتل نفسهء وكان يُنْسَبٍ إلى النفاق» وكذلك كل من شهد بيعة الرضوان بالحديبية من أهل 
الجنة (الفرّق» ص57-1757؟, ص0١7١-959"؛‏ مقالات؛ ج١,‏ ص8١5؛‏ العضدية؛. ج؟. ص١58).‏ وهم 
الذين حاربوا مع الرسول بقريب قليب بدرء وكانوا ثلاثمائة وثلاثة عشر شخصاء والكفار تسعمائة 
وخمسين (الدواني» ج”, ص١58).‏ وقالوا: صح الخبر بأن سبعين ألفًا من هذه الأمة يدخلون الجنة 
بلا حسابء وأن كل واحد منهم يشفع في سبعين ألفًا. وقد دخل في هذه الجملة عكاشة بن محصن 
(الفوّق» ص7517-7507, ص .)1959-١70‏ وقالوا بموالاة أقوام وردت الأخبار بأنهم من أهل الجنة» وأن 
لهم الشفاعة في جماعة من الأمة منهم أويس القرنيء والخبر فيهم مشهور (الفرّق» ص555). وقالوا 
أيضًا بموالاة كل من مات على دين الإسلام» ولم يكن قبل موته على بدعة من ضلالات أهل الأهواء 
الضالة (الفرّق» ص57-557١).‏ ويّقال كذلك في الأثمة الذين تدور عليهم الفتاوى في الحلال والحرام» 
من الصحابة والتابعين إلى بعدهم كمالك والأوزاعي والثوري وأبي حنيفة؛ الذين لم يشب مذهبهم بدعٌ 
الخوارج والرافضة والقدرية والجهمية والنجارية والمشبّهة المجسّمة وهم إجماع الأمة الذين لم يكفّروا 
أحدًا من الصحابة؛ ثم عوام المسلمين الذين لم تظهر عليهم بدعة (الأصولء» ص515-575). وقد يُعيّن 
شخص بعينه من الصحابة مثل عثمانء أو الصحابة أو أزواج الرسول عامة أى خاصة؛ فقالوا بموالاة 
جميع أزواج رسول الله؛ وكفْروا من كفّرهن أو كفّر بعضهن (الفرّقء ص5”559-١51؛‏ الفصلء ج25 
ص48-67). وكذلك نشهد بالجنة لفاطمة والحسن والحسين وسائر الصحابة: لا يُذكّرون إلا بخير 
ويُرجى لهم أكثر مما يُرجِى لغيرهم من المؤمنين. ولا نشهد بالجنة أو النار لأحد بعينه. بل نشهد بأن 
المؤمنين من أهل الجنة» والكافرين من أهل النار (التفتازاني» ص15172١).‏ وفاطمة وخديجة والحسن 
والحسين وعائشة:» بل سائر أزواج الرسول (الدوانيء ج؟ ص١38).‏ وقد أنكر الروافض الرواية (مقالات. 
ج"”ء ص50١).‏ بينما توقف آخرون (الفصلء ج4: ص15). 
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كنا إيتضك أن المشروق تالكلة "ته :غاذة أهل الفلظة ودعاة الستطان #دعن أن 
المبشّرين بالنار هم أهل المعارضة ودعاة الثورة الذين سُمُوا أهل الأهواء. ومعظمهم من 
الفرق المعارهنةةنوها أسهل عن قكانة العامة من اليشرين بالشكةومن حصان العارفة 
باتهامها بأنها من أهل النار تنفيرًا للعامة منهم» خاصةٌ وأن العامة من أهل الجنة ومن 
الشريق مها مع أهك السلظاق ابتراء بسواء فإن لمكن حال بغارة: قمناك عل الأقن 
القطع بإيمان البعض مثل الملائكة أ الأنبياء؛ لأنهم مختوم لهم بالإيمان» ومشهود لهم 
بالعصمة. والتحفيقة أق الاستحفاق لا يكو إلا"للمكلفية.مق البشى. لا منطرق :إلا عن 
الإنسان الذي حمل أمانة التكليفء والنبي كذلك. أما غير البشى من الملائكة والجن فلا 
ندري عنهم بالعقل شيئًا. اقدديكون المؤين امقطوع بإبمان شو ما سْناة القدماء رشامهد 
الحال»؛ الذي يعدن اه ويتحمل 1 لأجله. هالت هنا يكن ار 


عاقلا بف عن أعدر التوحيد والقيله فيكون «شاهد ارج جم قات الا 5 


'١‏ في بيان من يُقطّع بإيمانه من أهل الإيمان. أجمع الأصحاب على القطع بإيمان الملائكة والأنبياءء وعلى 
أن كل واحد منهم مختوم له بالإيمان يوافي ربه به» ويكون معصومًا عن التبديل والكفر والنفاق. وقالوا 
في هاروت وماروت إنهما كانا ملكينء وتابا عن ذنويهماء وسيّختّم لهما بالسعادة إن شاء الله. وأبطلوا 
قول من زعم أنهم كانا عجلّين من بابل؛ لأنهما مذكوران في القرآن بأنهما ملكان (الأصول. ص .)5١6‏ 
٠"‏ بعض الأصحاب يذهب إلى شيء يسمّيه «شاهد الحال»» وهو أن من كان مظهر الشيء من الديانات 
متحمّلًا للأذى فيه غير مستجلب بما يُلقى من ذلك حالاء فإنه مقطوع على باطنه وظاهره قطعًا لا شك 
فيه. رفضوا من الدنيا ما لى استعملوا لما حطَّ من وجاهتهم شينًاه واحتملوا من المضض ما لو خففوه 

عن أنفسهم لم يقدم ذلك فيهم عند أحد؛ فهؤلاء مقطوع على إسلامهم عند الله وعلى خيرهم وفضلهم. 
وكذلك نقطع على أن عمرى بن عبيد كان يدين بإبطال القدر بلا شك في باطن أمرهء وأن أبا حنيفة 
والشافعي كانا في باطن أمرهما يدينان بالله بالقياسء وأن داود بن علي في باطن الأمر يدين بالله بإبطال 
القياس بلا شكء وأن أحمد بن حنبل كان يدين بالله بالتدين والحديث في باطن أمره بلا شكء ويأن 
القرآن غير مخلوق بلا شك. وهكذا كل من تناصرت أحواله. وظهر حده في معتقدٍ ماء وترك المسامحة 
فيهء واحتمل الأذى والمضض من أجله. وهذا قولٌ صحيح لا شك فيه؛ إن لا يمكن البتة في بنية الطبائع 
أن يحتمل أي أذَى ومشقة لغير فاتدة يتعجّلها أو يتأجّلها. ولا بد لكل ذي عقد من أن تبين عليه شاهد 
عقدهء مما يبدو منه من مسامحة فيه أى صبر عليه. وأما من كان بغير هذه الصفة فلا نقطع على عقده 
(الفصل» ج25 ص 26-85). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 
(؟) الشفاعة 


الشفاعة أيضًاء وربما أكثر من الموازنة والبشارة» تّنال من شمول قانون الاستحقاق. وقد 
ارتبطت الشفاعة بالعفو؛ فكلاهما يعطيان مغفرة عن غير استحقاق لأصحاب الكيائر. 
وكما أن العفى والإحباط نقيضانء فالشفاعة والتوية أيضًا نقيضانء ومن جوّز المغفرة بلا 
توبة جوّز الشفاعة» ومن منعها منع الشفاعة. كما ترتبط الشفاعة بالوعد والوعيد؛ نظرًا 
لأنها أحد شْبّهِ المرجئة في تخصيص الوعيد والاستثناء منه فيما يتعلق بدوام عقاب الفساق. 
وهي موضوع سمعيّ خالص لا يعتمد على الحسن والقبح العقليّينء بل على النقل وحدهء 
وغل مطلق المشيكة: وقد :زان الموضوع أهمية في العقا التاخرة مكل حال كل الوضوفات 
السمعية كفرصة لإظهار الغيبيات» وكل ما هو ما مُضادٌ للعقل» حتى في الحركة الإصلاحية 
الحديثة. وكانت أهميتها قد زادت منذ البداية بعد ظهور البدع والحاجة إلى العفو كغطاء 
من الإيمان على قبح الأفعال."٠‏ 

والشفاعة من الشفعء وهو ضد الوتر؛ أي الثاني مع الأولء الآخر في مصاحبة الذات. 
فالشفاعة تدل على الجماعة والصحبة والتعاون واتجاه الفرد تحو الآخر والآخر نحو 
الفرد. كما تدل على حاجة الإنسان إلى الغير. فكأن صاحب الحاجة بالشفيع صار شفعًا. 
وفي الاصطلاح مسألة الغير أن ينفع غيره أى يدفع عنه مضرّة. فالشفاعة بهذا المعنى هي 
اختيار الأصلح من أجل الإنقانء وموضوعها وصول المشفوع له إلى حاجته؛ وهي إها: ططلى 
نفع أى دفع ضرر.*' ولكن يظل السؤال: هل هو اعتمادٌ كلي على الغير» ٠‏ وتشفع به ا 
عليه؛ أم اعتمادٌ أساسي على الذات وثقة أولى بالنفسء ثم بعد ذلك توسّع الفعل وامتداده 
نحو الآخرين؟ 

وتنقسم الشفاعة أربعة أركان: المشفوع إليه وهو اللهء الشفيع وهو الرسولء المشفوع 
له وهو المؤمنء المشفوع فيه وهو الكبيرة. وتتضمن الشفاعة عُلقٌ رتبة المشفوع إليه 
والشفيع عن المشفوع له. وهذا أيضًا في طلب الحاجة؛ لذلك كانت فائدة الشفاعة رفع 
مرتبة الشفيعء والدلالة على منزلة المشفوع إليهء والمشفوع إليه يكرّم الشفيع.*' ولما كان 


٠"‏ الإرشادء ص505-557". شفاعة النبى وردت سمعًا (النهاية. ص571). 

الشفاعة لغة هي الؤسيلة: وغرقًا سوال الخير للغير (الإتمافىصن14). :ؤقالها المرجفة إن موضؤعها 
دفع الضرر عن المشفوع له (الشرحء ص150-185). 

٠“‏ الشرحء ص585-78/8. 
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المشفوع إليه هو اللهء فإنه يدخل في العقليات في أصل التوحيد. بقي إذن المشفوع فيه وهو 
الكبيرة» والمشفوع له وهو المؤمنء والشفيع وهو الرسول. 

فالمشفوع فيه هو الكبيرة؛ فالشفاعة أحد حلول قضية التخليد والدوام في النار 
لصاحب الكبيرة؛ إذ إنه يكون في النار استحقاقًاء ثم يخرج منها بشفاعة الرسول.١‏ ولما 
كانت الكبيرة عصيانًا وفسقًا وفجورًاء فالشفاعة تكون أيضًا للعصاة وللفساق وللفجارء 
ولكن لماذا الشفاعة لأهل الكبائر وهناك التوبة؟ وهل تحب الشفاعة التوية؟ وإذا كانت 
الشفاعة قادرة على إخراج مُرتكب الكبيرة من النار وقطع العقابء فإن التوية قادرة على 
عدم إدخاله النار أصلًا. وقد تكون الشفاعة لأهل الأعراف الذين تساوت حسناتهم مع 
سيئاتهم ويمرُون أمام النارء فإذا رجحت حسناتهم سيثاتهم فإنهم يدخلون النار ولا 
يخرجون إلاايشفاغة الرسول زريحمة الله. فالشفاعة هنا تدخل فى الموازتة» وتيطل الإحياط 


١‏ أجمعت الأمة على أصل الشفاعة: وهي لأهل الكبائر من الأمة» لقول الرسول وقول الله؛ أي لذنب 
المؤمنين لدلالة القرينة. وطلب المغفرة شفاعة (المواقف. ص .)"/١‏ الشفاعة ثابتة للرسل بالأخبار في حق 
أهل الكبائر (النسفية. ص؟7١١).‏ الشفاعة حق لمن أذن له الرحمنء وشفاعة الرسول لأهل الكبائكر من 
أمته. وهى مشفع فيهم, ولا يرد مطلوبه (العضديةء ج”. ص١1/1-717؟).‏ أجمع أهل السنة والجماعة 
على صحة الشفاعة من الرسول لأهل الكبائر من هذه الأمة (الاتصافء. ص7/8١-١17).‏ يُقرٌّونَ بشفاعة 
الرسولء وأنها لأهل الكبائكر من أمته (مقالات. ج١,‏ ص59"). عند أهل السنة والاستقامة. شفاعة 
الرسول لأهل الكبائر من أمته (مقالات. ج؟. ص47١-/5١).‏ وتكون الشفاعة للعصاة والفساق. القول 
بشفاعة الرسول في حق فساق الأمة خلافًا للمعتزلة (المعالم ص57 .)١5 5-١‏ يُثبتها أهل السنة والأشاعرة 
والكرامية وبعض الرافضة (الفصلء ج5. ص81-85). ومن أقوال المرجئة في فُجّار أهل القبلة في 
موضوع «هل يجوز أن يخلّدهم الله في النار أبدًا إن أدخلهم النار؟» إن الله يُدَخْل قومًا من المسلمين إلا 
أنهم يخرجون بشفاعة الرسولء ويصيرون إلى الجنة لا محالة (مقالات» ج١2‏ ص١١7-7١5).‏ لا خلاف 
بين الأمة في أن الشفاعة ثابتة للنبى» إنما الخلاف في ثبوتها لمن؟ هى تابتة للتائبين من المؤمنين» وعند 
المرجئة للفساق من أهل الصلاة (الشرح,. ص188-741). الشفاعة للفساق الذين ماتوا على الفسق 
ولم يتوبواء وتقبح عند قاضي القضاةء وتحسن عن أبي هاشم مع إصرار الُّذَنِب على الذنب كما في 
العفى. يُخرج الله قومًا من النار بعد أن امتّحشوا بشفاعة محمد؛ تصديقًا لما جاءت به الروايات (الإبانة: 
ص .)٠١‏ شفاعة محمد مقبولة في حق عصاة أمته يوم القيامة» والدليل أمر النبي بالاستغفارء وغفر 
الله لمن استغفر له النبى (المسائل» ص”5/7-5/7؟). الشفاعة للمؤمن العاصى ممكن في نفسه» وورد عن 
القواطع السمعية والأدلة الشرعية من الكتاب والسنة وإجماع الأمة من السلف ومن تابعهم من الخلفء 
مما اشتهاره مُغْنِ عن ذكرهء فوجب التصديق به والإذعان لقبوله والانقياد إليه والتعويل عليه» على وفق 
ما اشتهر عن النبي وصحابته والعلماء من أمته (الغايةه ص١5-50١5).‏ 


لا 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


والتكفيرء وتكون حاملًا مرجّحًا في حالة الاستواء بين الطرقين. وهي حالة افتراضية أساسًا؛ 
نظرًا للطبيعة الخيّرة كعاملٍ مرجّح فيها. ولاذا تتقد تتقدم الشفاعة على رحمة الله أى تساويها 
وتعادلها؟ أليست رحمة الله كافية كعاملٍ مرجّح دون شفاعة؟ وقد تكون الشفاعة للكفار 
لتعجيل فصل القضاءء وتخفيف أهوال يوم القيامة!"' لذلك كان مكانها يوم الإراحة من 
الوقف. فهل الله بطيء في العقاب, مُتباطئ في الحساب» فرحٌ بإطالة الانتظار له ليزيد عذايًا 
نفسيًا حاضرًا على العذاب البدني المتوقع؟ ولماذا يخقّف الله عنهم الأهوال إذا كانت جزءًا 
من العذاب؟ ولماذا يستعجل الرسولء والعجلة في القضاء ضد العدلء كما أن العجلة من 
الشيطان؟ وقد تكون الشفاعة في الجن والإنس! وماذا فعل الجن؟ هل له رسل وتكليف؟ 
وهل قبل الأمانة طوعًا واختيارًا كما قبلها الإنسان؟"١‏ 

فإذا كانت الكبيرة أساسًا هو المشقوع فيه فَمَن المشفوع له؛ المؤمن أم الموحّد آم 
التائب؟ ولماذا الشفاعة؟ هل لرفع الدرجات في الجنة» أى لعدم دخول النارء أو لدخول 
الود لوحك للضي لهذه الأمة أم لكل الأمم بلا استثناء؟ قد تكون الشفاعة لمن 
استحقٌ دخول النار كي لا يدخلهاء وهذا في الحقيقة قضاء على الاستحقاق وعلى دوامه. 
وقول بانقطاع العذاب أى بعدم وقوعه دون شرط التوبة. وماذا يكون رد فعل من دخل 
النار عن استحقاق؟ أليس ذلك عدم مساواة في العقاب؟ أليس ذلك إثارة ضغائن في الجنة 
وثورة في النار لمن لم ينالوا الشفاعة؟ وماذا يكون رد فعل أهل الجنة الذين عملوا الحسنات: 
ودخلوا الجنة يعد دخول النار» وغيرهم لم يدخل النار شفاعة؟ وأين يذهيون إن لم يدخلوا 
النار؟ هل يدخلون الجنة أم يبقون في الأعراف؟ وقد تكون الشفاعة لإخراج | الموحّدين فق 
النارء لمن له ذرة إيمان في قلبه. وهذا أيضًا تفضيل للنظر على العمل؛ مع أن الاستحقاق 
يقوم على العمل؛ وليس على النظرء وهو أيضًا ظلم الكفار الذين لهم أعمال صالحة. وهو 
مُناقض لقانون الموازنة» الإحباط والتكفيرء كما أنه ضد التوبة» وإلغاء لوظيفتهاء وقضاء 
على الهدف منها. وإذا كانت الشفاعة تخفيفًا عن بعض الكفار في أوقات مخصوصة. فهذا 
اسيم ولة الوتد ف اقم واستكقا عون فهو وقد فو سه افلة ثيا تفن العدل"" وذ كافك 


.15 الفصلء ج5,. ص‎ ٠" 

“' حاشية الخلخاليء ص .”7١‏ 

*' الإرشاد. ص550-5957. 

'” يُقال ذلك في مثل أبي لهب وأبي طالبء أى في بعض الكفار من بيت الرسول (حاشية العقباوي؛ 
ص 5-7١‏ 17). 


1 





رابعًا: شمول الاستحقاق 


الشفاعة لأطفال المشركين, فهل الأطفال عقلاء بالغون أحرار حتى يكونوا مكلّفين؟ وإذا 
كانت الشفاعة للمؤمنين المطيعين» فإن في توبتهم كفاية لانقطاع العقاب ودوام الثواب.١"‏ 
وإذا كانت الشفاعة لصلحاء الأمة ليتجاوز عنهم في تقصيرهم في الطاعاتء فإن الأعمال 
العظيمة تجبٌّ المعاصي, والتضحية بالعمر وبالنفس تجبٌّ اللمم. أما إذا كان المقصود من 
الشفاعة رفع الدرجاتء وبلوغ مراتب أعلى في الجنان» فإن ذلك طمع؛ ورغبة في المزيد أسوة 
بما كان يحدث في الدنيا من زيادة غنى الغنيء ورفاهية الْمترفء ويسر الْموسرء بمزيد من 
الطاعات والعيادات. فالدرجات العليا في الدذيا لا دوأ يُقايلها رفيغ الدرحات ق الآخرة 
حتى تستمرٌ مزايا الدنيا بدعوى دوام الثواب! كما يؤدي ذلك إلى إثارة الأحقاد والضغائن 
والمنافسة في الجنة عند من لم تتلهم الشفاعة. وهل في الجنة رغبات وأطماع وهي دار 
السلام والصفاء؟"” وتتم الشفاعة لدفع العذاب ولرفع الدرجات ضد قانون الاستحقاق. لا 
يُرفَع العذاب إلا بالموازنة أو التوية؛ لأن الشفاعة دونهماء إعطاء نفع لمن لا يستحق. والدعاء 
لا يرفع العذاب؛ فالدعاء قول والتوية عملء وما أكثر القول وأقل العمل! ولماذا تتم الشفاعة 


لعدد معيّن 7٠٠٠١‏ كل واحد منهم يشة في ٠٠٠٠١‏ ألقًا 3 ؟"" فيكون : ع المشة 
لهم ٠‏ أي أقل من خمسة مليارات بقليل» وهم أقل من عدد سكان الأرض 


حاليًا بمليار واحد! ولماذا هذا العدد بالذات؟ هل عددٌ رمزي به الرقم ء ويه الأصفار 


'" عند الأشاعرة» شفاعة الأنبياء حقء وشفاعة نبينا للمؤمنين الُْذنبين ولأهل الكبائر منهم المستوجبين 
حقّ ثابت (الفقه. ص186). وبالرغم من إنكار المعتزلة الشفاعة إلا أنه عند البعض منهم الشفاعة 
للمطيعين من المؤمنين؛ لأن الفاسق إذا خرج من الدنيا من غير توبة خُلَّد في النار؛ لأنه قد استوجب النار 
بفسقهء ومن دخل النار كان مغضويًا عليه ومن كان مغضويًا عليه لا يدخل الجنة (النهايةء ص ١57؛‏ 
الغاية ص7١5-7١١).‏ الشفاعة ثابتة للمؤمنين دون الفساق من أهل الصلاة, خلاف المرجتة (الشرح, 
ص١٠‏ 3917-796). 

*” قال بعض المعتزلة: الشفاعة للمؤمنين أن يزدادوا في منازلهم من باب التفضيل (مقالات» ج5, 
ص57 .)١58-١‏ الشفاعة لزيادة الثواب لا لدرء العقابء وهى عام في شفاعة النبي وغيره (المواقف. 
ص١٠").‏ لا شفاعة في الكبائكر» وردوا العقاب بها. الشفاعة لا تكون إلا لزيادة الثواب ورفع الدرجات 
(حاشية الخلخالي» ص١7"؛‏ شرح الفقه. ص265). 

"” رُوي أن النبي خْيّر بين أن يدخل نصف أمته الجنة وبين الشفاعة» فاختار الشفاعة: وأن ٠/٠٠٠١‏ 
سيدخلون الجنة بلا حسابء كل واحد منهم يشفع في .٠٠٠١‏ وسأله عكاشة بن محصن أن يجعله 
واحدًا منهم فدعا له (الأصول.ء ص55"؛ الفرّقء ص57-7557"؛ الإبانةء ص 15-75؛ شرح الخريدة, 
ص ١7-١1؛‏ التحفةء ج؟,. ص85-88/؛ الإتحاف. ص55 .)١51/-١‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


والآلاف زيادةً في التعظيم والمبالغة؟ أليس هذا العدد أكثر من مسلمي الأرض؛ وبالتالي 
يتطلب ذلك الشفاعة لغيرهم؟ وهل الرسول على علم مُسبّق بأفعال العباد المستقيلة» أم هو 
قانونٌ عام للتاريخ يمكن التنبق به؟ وإذا كانت الشفاعة لأهل الجنة من هذه الأمة» فهم 
ليسوا بحاجة إليها ما داموا في الجنة. وإذا كانت للناس جميعًا بصرف النظر عن الأمة 
تصبح عامة للكل؛ ويالتالي تفقد خصوصيتها للبعضء وفي عموميتها يكون إثباتها مساويًا 
لنفيها.؛' إن إدخال قوم الجنة بغير حساب ضد قانون الاستحقاقء وعدم مساواة بين من 
دخلها بحق وبين من دخلها بغير حق. وما فائدة العمل لمن دخلها بحق؟ وفيمً كان الجهد 
والتعب والنصب؟ وهل لم يعد العمل هو مقياس الجزاء؟ على الأقل لا بد من وجود مراتب 
في الجنة لمن دخلها بجهد عرقه. ولمن دخلها شفاعة. وقد يُثار خلاف حول أيهما يكون 
في مرتبة أعلى من الآخر؟ ويُلاحَظ في المشفوع لهم التضادٌ في المجموعات بين إدخال قوم 
الجنة بغير حسابء وبين عدم إدخال قوم النار استحقوا دخولها؛ أى بين إدخال المؤمنين 
المذنبين الجنة» وبين إخراج العصاة الموحّدين من النار. أما باقي الشفاعات فلا حد لهاء 
إنما صاغتها أحاديث من نسج الخيال الشعبي حول البطل والبطولة الفردية» وحاجة 
الدهماء إلى مُخلِص. وهنا يبدو الرسول زعيمًا لأمةء وشيخا لقبيلة» ورئيسًا لجماعة. 

أما فيما يتعلق بالشفيع وهو الرسولء فإن شفاعته تأتي بطلب الناس بعدما يتقاعس 
الجميع» ويرفض باقي الرسل؛ إذ يسأل الناس الرسلء فيعتذرون ولا يتقدم إلا سيد الخلق» 
فيقول أنا لهاء ويسجد ويشفع؛ فهو الذي يتصدر الجمع؛ ويسبق الرسلء ويشهد على 
جميع الشهداء.*” وللرسول شفاعتان: شفاعة خاصة وشفاعة عامة. الأولى لمن يستحق من 
مُرتكبي الكبائرء والثانية مقامٌ محمود للناس جميعًا. إذا كانت الأولى نوعًا من الاستحقاق, 


ماع 32 


؟" شفاعة محمد حق لكل من هو من أهل الجنة وإن كان صاحب كبيرة. وهي ليست مختصة بأهل 
الكبائر من هذه الأمة» فإنه بالنسبة إلى جميع الأمم كاشف الغمة ونبي الرحمة. شفاعته ثابتة للرسول 
والأخيار في حق الكبائر بالمستفيض من الأخبار (شرح الفقه.ء ص866). 

*" يذكر القدماء أداةً نقلية على صحة الشفاعة من الكتاب والسنة» مثل: 9عَسَى أَنْ يَبْعَقَكَ رَنّكَ مَقَامًا 
مَحْمُودَا (17: 8). ومن الحديث: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي.» أو: «أشفع إلى ربي» فيجد لي 
حَدا فأخرضوتو هق النا قم افع فيجة ةل هذا :فهر هيم من النان نحن ف ررقي الحو :القانه ولي كان 
في قلبه مثقال ذرة من إيمان» (الإنصاف. ص”ه. ص78١-١17).‏ الرسول له ثلاثة أشياء: (أ) كونه 
شافعًا. (ب) كونه مشْفَّعَا أي مقبول الشفاعة. (ج) كونه مقدَّمًا على غيره (التحفة. ص88-807). 
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رابعًا: شمول الاستحقاق 


فالثانية نوع من التفضلء لا يبدأ الرسول في طلبها إلا بعد أن يسجدء فإذا أذن له الله 
شفع من أسعد الناس بهاء ولا تكون لمن أشرك بالله.'” فإذا كانت الشفاعة الصغرى 
خاصة لأمل الكبائرء فإن الشفاعة الكبرى تكون لكل من دخل في قلبه ذرة إيمان» بل لكل 
مخلوق من البشر إنقاذًا له من هول الموقف. فإذا كانت الصغرى زيادة على التوبة» فإن 
الكبرى قضاء على الاستحقاق كلية» وتغليب للنظر على العمل. وكيف تكون الشفاعة من 
هول الموقف والحساب لم يتم بعد وكأن الشفاعة هنا ضد الحساب؛ أي مناقضة لتطبيق 
قانون الاستحقاق؟ وقد تكون النبي شفاعاتٌ أخرى غير هاكين الشفاغتين: يُكثر من 
ذكرها الخيال الشعبي الذي كتطالق لتحدون وماقها ومكاته] واستحا هبه هل داج اللحسانين 
بالبطولة الفردية» واشتدَّت حاجة الإنسان إلى مُخلّص بعيدًا عن فعلهم وخارج أنفسهم."" 


ويمكن أيضًا ذكر: «فَكَيْفَ إِذَا حِْنَا منْ كُلّ أَمّة بِشَهِيدٍ وَحِثْنَا بكَ عَنَى مَؤْلَاء شَهِيدَا4 (5: .)١‏ وقد 
كثرت الاستشهادات بها في العقائد المتأخرة شعرّاء مثل: 





وخُصٌ النبي بالمزايا 
وبعد يشفع كل ذي يد 


وواجب شفاعة الشفع 


وغيره من مرتضى الأخبار 


كفتحه شفاعة البرايا 
طويلة عند الإله في غدٍ 


(الوسيلةء ص 19؛ القولء ص )17١-75‏ 


محمد مقدَّمًا لا تمنع 


شفيع كما جاء في الأخيار 


"١‏ صفة ما يفعله الرسول أنه لا يبدأ بالشفاعة. بل يسجد. فإذا أذن الله له شفع من أسعد الناس بهاء 
ولا تكون لمن أشرك بالله (الكتاب» ص7-١‏ 5؛ حاشية الخلخالي» ص ١12؟).‏ ثم بعد اشتداد هول الموقف 
يشفع محمد الشفاعة العظمىء وهي شفاعة في فصل القضاء بين جميع الخلائق عندما يشتد الهول 
عليهم ويطول وقوفهمء فيستشفعون به فيشفع لهم عند ربه في ذلك (الحصون» ص87). 

"" ويجب الإيمان بشفاعة نبينا محمد العظمى في الموقفء وله شفاعاتٌ غيرها (العقيدة. ص75). 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


وكيف يشفع الرسول لغيره وهى نفسه بشر ينطبق عليه قانون الاستحقاق» وهى نفسه 
مُحاسّب مثل غيره من البشر؟ كيف يكون له هذا القدر من الشفاعة وهو أيضًا محكوم 
عليه وليس حاكماء وهو مَثَّمّم وليس قاضيًا؟ 
والأخطر من ذلك كله هو تعميم الشفاعة لغير الرسول؛ وبالتالي لا تصبح خاصةٌ به 
وحده وميزة له باعتباره آخر الأنبياء والمرسلين» وتصبح عامة للملائكة والأبناء والرسل 
والأولياء والصحابة والشهداء والعلماء وصلحاء الأمة والمؤمنين ولكل الناس على قدر 
منازلهم والفقراء وأطفال المؤمنين. إن تعميم شفاعة النبي له ولغيره يقضي على الخاص 
فيصبح عامًا؛ ويالتالي يضيع كليةً قانون الاستحقاقء ووقوع الجزاء طبقًا للأعمال: كما أنه 
يُسقط شفاعة النبي كخصوصية له. وهى القصد من الشفاعة:؛ بل إنه ينفي الشفاعة كليةٌ 
ظاما كات «العصد مدهاء :كركف نكاما اقول كما أن تمي الاوقات والكناكن :والاشتساصن 
هو قضاء على وقت الحساب وخصوصية المكان وأصحاب الكبائر. وإن إثبات الشفاعة في 
الدنيا ولكل الناس ليجرٌ إلى الوساطة والمحاباة والتحيزء ويقضي على العمل؛ وهو أساس 
الاستحقاق في الدنيا. وكيف تكون الشفاعة للك والملك غير مكلّف أساسّاء والإنسان أعظم 
منه؟ وطبقًا لأي مقياس سيشفع الملّك؟ كيف نشفع الملائكة في البشر؟ أليس الإنسان أفضل 
منها بتقبله الأمانة؟ ألم تسجد الملاتكة لآدم؟ ألم تعارض الملائكة إرادة الله كما فعل إبليس؟ 
وهل الملائكة لها رسل وتكليفء. خاطبها الله ونادى عقلها واستثار حريتها كما فعل مع 
الإنسان؟ لا يشفع للإنسان إلا عمله؛ فالاستحقاق أحد مظاهر التكريم. وهل يشفع نبي 
لنبى آخر مثله؟ وإذا كانت الشفاعة لصاحب الكبيرة» فهل من الأنبياء من ارتكب الكبائكر؟ 
وإذا كان قد حدث فلماذا يُشَفَع للنبى ولا ينال استحقاقه ثوابًا بحسناته وعقابًا بسيكاته, 
وهو بشرء أسوةٌ بباقى البشر؟ 000 سيد المرسلين وخاتم الأنبياء والشفاعة خاصةٌ 
به وتكريم له؟ كيف يشفع له نبي آخر وهى شاهد الشهداءء «فكيف إذا جتنا من كل 
أمة بشهيد وجثنا بك على هؤلاء شهيدّاه؟ وكيف يشفع موسى وهى الغاضب الكاره؟ كيف 
يشفع نوح وهو اللاعن المدمر؟ كيف يشفع عيسى وهو الحنون القابل لكل الشرور والآثام 
عن رضًا وطيب خاطر؟ كيف يشفع يحيي وهو المقطوع الرأس؟ كيف يشفع النبي وهو 
يستسلم للقضاءء ويرى أن كل ما يقع من شرور في العالم إنما يتم بإذن الله وبكامل إرادته 
ومشيتته؟ وهل يشفع الأولياء؟ ألا يضع ذلك الأولياء في مصافٌ الأنبياء والرسل والملائكة؟ 
وما مقياس صدق الولاية؟ لقد فرّق الفقهاء من قبل بين أولياء الشيطان وأولياء الرحمن؛ 
من أجل التفرقة بين الكذب والادعاء والسحر والشعوذة» ويين الولاية الحقة. وهل هناك 
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ولاية أساسًا؟ أليس ذلك إدخالًا لعلوم التصوف في علم أصول الدين؟ إن الاعتماد على شفاعة 
الأولياء هى تدمير للعقل وللفعلء وهما دعامتا قانون الاستحقاق. وهل تشفع الصحابة 
وهم أولى بالشفاعة؟ وهل الصحابة في مكانة الملائكة والأنبياء والرسل كشفعاء؟ ألا يخطئ 
الصحابة ويصيبون؟ الصحابة مُحاسَبون مشفوع لهم مثل غيرهم. كيف يكون المشفوع له 
شفيعًا؟ وهل يشفع عمر إن شفع عثمان؟ ومن يشفع لأبي سفيان؟ وهل يشفع عمر لخالد 
بن الوليد أو خالد بن الوليد لعمر؟ وهل يشفع الشهداء؟ إن الطليعة قد ضحت بنفسهاء 
وطالما حاولت تجنيد الجماهير معها. فبعد ذلك هل تشفع الطليعة في الخانعين والهابطين 
والمتبّطين والقاعدين والمخلّفين الذين اذّاقلوا إلى الأرض؟ هل يشفع الشهداء فيمن أعطاهم 
الشهادة؛ القتلة والظلمة والحكام والسلاطين؟ صحيحٌ أن منزلة الشهادة في منزلة النبوة, 
ولكن الشهادة عمل؛ فكيف يشفع العامل فيمن لا عمل له؟ وهل يشفع العلماء؟ والعلماء 
عكس الشهداء؛ هم أصحاب نظرء والشهداء أصحاب فعل. ألا يعطي ذلك أولوية للنظر 
على العملء أو على الأقل يكون النظر مساويًا للعمل؟ صحيحٌ أن النظر قيمة» ولكن العمل 
قيمةٌ أعظم. كيف يشفع العلم للجهلء والمعرفة للشكء واليقين للظن؟ ألمْ يخس العلماء غير 
الله فباعوا علمهم على موائد الحكام؟ وهل يعمل كل العلماء بعلمهم؛ أم إنهم هم العاملون 
وحدهم؟ وهل يشفع اجتماع النظر والعمل في أحد أجزائه؛ أي النظر وحده أو العمل وحده؟ 
وهل يشفع صلحاء الأمة وأتقياء القوم؟ وهل يشفع الأصل في الأقل صلاحًا؟ ألا يمنع ذلك 
الصالح أن يكون أصلح ما دام الأصلح سيشفع له؛ وما فقده الإنسان في الدنيا يجده في 
الآخرة. وما لم يحصل عليه في البداية يحصل عليه في النهاية؟ وهل يشفع المؤمنون بعضهم 
لبعض وكأن الأمر مجاملة» أى بتعبير شعبي «شيلني وشيلك»؟ وكيف يشفع مؤمن لنبي» 
ويشفع الأقل درجة للأعلى درجة؟ هل المؤمن أعلى درجة من النبي؟ هل يشفع أحد من 
الصحابة وهم في ذروة الإيمان لمحمد؟ هل يتشفع مؤمن منهم في باقي الأنبياء والرسل في 
إبراهيم وموسى وعيسى؟ وكيف يتشفع مؤمن لمؤمن آخر؟ في هذه الحالة لن تكون الشفاعة 
كرامة للأنبياءء وخاصة لخاتم المرسلين. بل تكون عامة لجميع المؤمنين؛ وبالتالي تضيع 
الشفاعة باعتبارها كرامة للأنبياء. وإن الشفاعة بهذا المعنى لتعطي الإنسان المؤمن أكثر 
مما يستحق» ويعطى المشفوع له أقل ما يستحقء وتُحيل البشر إلى قسمَّين؛ يدا عليا تعطي 
ويدَا سفلى تأخذ. وكيف يشفع الناس قدر منازلهم؛ ويالتالي تصبح الشفاعة عامة للكل؛ 
وتفقد خصوصيتها لواحد يعينه؟ وإذا كانت المنزلة هى التى تحدّد قدر الشفاعة؛ فالعمل 
أسناس التدلة والشفاعة مقا .وهنا تكفعط الشفاعة يا عمارما يديل العمل ,و كيف يفقم 
الفقراء؟ ولماذا لا يأخذ الفقراء حقهم في الدنيا بدل أن يكونوا وسيلة لدفع العقاب عمَّن 
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سلبوهم حق الحياة ونهبوا ثرواتهم؟ أليس ذلك إرضاءً للفقراء في الآخرة عن طريق الإيهام: 
وتحويل عبوديتهم إلى سيادة» وضعفهم إلى قوة» وعجزهم إلى إرادة» فينسوا فقر الدنيا أمام 
غنى الآخرة؟ بعد أن كان الفقير محكومًا أصبح حاكمّاء ويعد أن كان عبدًا أصبح سيدّاء 
وبعد أن كان مشفوكًا له أصبح شفيعًا! وكيف يشفع أطفال المؤمنين الصابرين على البلاء؟ 
وأي بلاء يُصيب الأطفال في الجنان؟ وكيف يُرفَع الظلم عن الأطفال المذبوحين المعذَّبِين 
المبتوري الأطراف المبقوري البطون بإيهام الشفاعة لهم؛ ويأنهم شفعاء لجلاديهه؟"7 
لذلك كله كانت الشفاعة مستحيلة؛ بناءً على عدم جواز العفو والمغفرة قبل التوبة.؟” 
وإذا كانت التوية واجبة فلم الشفاعة؟ وإذا كانت الشفاعة واجبة فلم التوية؟ الشفاعة 
على عكس التوية؛ فالشفاعة لا تُحدِث تغييرًا في القلوب أو الجوارحء في الأفعال الداخلية 
أو الأفعال الخارجية؛ في حين أن التوبة تحقّق الهدف منهاء وهو إحداث التغير الفعلي في 
حياة الإنسان: والاعتماد على النفسء والتعليم» وتغير الرؤية» وتحسين السلوك. الشفاعة 
كسب بلا جهدء وثمرة بلا غرسء وجني بلا زرع؛ ومعلول بلا علةء ونتيجة بلا مقدمات. 
تقضي الشفاعة إذن على التوبة وقدرة الإنسان على إنقان نفسه بنفسه. بفعله المتجدد, 
وتعلمة غرة ريق الهاولة زالخطا. كذ يركن الإنشان إل الشفاعة ما داغ يعرف النقيحة 
مُسبَقَاه أو يهدف إليها قصدّاء أى يتاجر بهاء ويترك الجهد والتدبير والإرادة والعقل. وقد 
يُصاغ ذلك في حجةٍ جدلية مؤدَّاها أن الرسول إما أن يشفع لصاحب الكبيرة وهو ما لا 
يجوز؛ لأنه إثابة من لا يستحقء وإما لا يشفع وهو ما يجوز؛ لأنه يقدح بإكرامه. ولما كان 


“" الشفاعة حق وصدقء وأعلاها شفاعة نبيناء ومن أَذْن له من ملك ونبي ومؤمن (الإنصافء ص57١).‏ 
إثبات الشفاعة للنبي ومن صلحاء أمته للمُدنِبِينَه ولمن كان في قلبه ذرة من الإيمان (الفرّق» ص58؟؛ 
الحصون, ص7/؛ شرح الفقه. ص 865؛ الأصولء ص 5؟). 

*" أنكرت المعتزلة والخوارج الشفاعة في أهل الذنوبء وأنهم لا حظ لهم منهاء كما يُنكرون القضاء 
والقدر والرؤية والشفاعة (الإنصاف. ص )2١-17١‏ (وكأنها سلسلة متوالية من الجرائم» من قام بواحدة 
سهل عليه بالتعود القيام بالأخرى). أنكرها قوم من المعتزلة والخوارج» وكل من قال بألا يخرج أحد 
من النار بعد دخوله فيها (الفصلء ج5.» ص 61-5 ). وأنكرت المعتزلة الشفاعة لأهل الكبائر (مقالات, 
ج؟, ص57 .)١5/-١‏ والمعتزلة فرقتان: (أ) إنكار الشفاعة اصلًَا ورأَساء ورد الأخبار فيها. (ب) للأنبياء 
والملائكة شفاعة لثلاث فرق من المؤمنين: )١(‏ أصحاب الصغائر. (؟) أصحاب الكبائر التائبين عنها 
والنادمين عليها. (") المؤمنون الذين لم يعملوا ذنبًا أصلًا (ولماذا الشفاعة لهم إذن؟) (الإنصافء. 
ص78١-١17١).‏ كما أنكرتها الجهمية (الردء ص99. ص5؟7١).‏ 
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رابعًا: شمول الاستحقاق 


المكلّف لا يدخل الجنة تفضلًاء بل عن استحقاقء وكانت العقوبة على الدوام» فكيف يدخل 
المطيع الجنة أى يخرج المسيء من النار بشفاعة الرسول مع تأكيد الوحي أنه لا شفيع 
للظالمين؟ ففي حالة استواء الطرفَين بين جواز الشفاعة وعدمها يبرز الاستحقاق ليرجع 
نفي الشفاعة.'' إن الشفاعة تُثير عدة إشكالات حتى أُثبتيها؛ فإذا لم يشفع الرسول لم 
تكن له كرامة» وإن شفع فإنه ينقض قانون الاستحقاقء خاصةً إن لم تسبقها توبة. وهل 
الشفاعة أعلى من قانون الاستحقاق؟ أليست الشفاعة نقضًا للاستحقاق؟ أليس الله قادرًا 
بل الريعمة بلا إتناعة" الفيك الضسداعة (غطاء التلي أكثر رقف ليه حو امن خرن كوه 
بشراء يأكل الطعام ويمشي في الأسواق: قلْ سُبْحَانَ رَبّي هَلْ كُدْتٌ إِلَّا بَشْرًا رَسُولا4 ؟ ألا 
تجعل الشفاعة واسطة بين العبد والرب؛ ويالتالي يقضي على أهم خصائص الإسلام؟ إن 
الشفاعة تقضي على الفعل وعلى الجهد الذاتي» وتجعل الاستحقاق مجرد تفضل. وإذا كانت 
الشفاعة للحصول على المراتب العلياء فإنها تقوم حينئذ على الطمع من جانب المشفوع 
لهمء بل وعلى الدنية في الدين وعلى الشحاذة» واليد العليا خير من اليد السفنى. إن الشفاعة 
أقرب إلى الأخلاق اليهودية» نظرية البقية الصالحة التي لأجلها يغفر الله خطايا باقي الأمة: 
والتي سمحت لها بفعل ما تشاء وعصيان القانون بفضل شفاعتها لها. وهي أقرب أيضًا 
إلى نظرية نَحْنٌُ أَبْنَاُ الله وَأَحِبّاؤّةُ4. والعلاقة الخاصة بين العبد والرب التي لا تقوم على 
أساس الاستحقاق. وتُشبه أيضًا عقيدة حمل المسيح لآثام البشرء والتي تسمح للمؤمن أن 
فعل ما قاف ما وام السو حمل :ؤون الخطافه يزلة عق :وتكذرعنه ررمت ولاحدوما 
فقط بشفاعته. وقد تصبح الشفاعة مجرد موضوع شخصي صرفء طلب الشفاعة للنفس 
وإنكارها على الخصوم. وإن دعاء المرجئة أن يكونوا من أهل الشفاعة هى سماح لهم بأن 
يكونوا من العصاة أصحاب الكبائر. ومن حق من لم يشفع لهم الغضب والتمرد ما دامت 
الشفاعة لا تقوم على استحقاق. ولا يمكن اتهام من ينكر الشفاعة بأنه يفعل ذلك لأنه 
ليس له حظ منها؛ فهذا إسقاط إثبات الشفاعة لسبب شخصيء وهو العفى عن الأخطاء 
والمعاصي بلا توبة وعن غير استحقاق على من يقوم بإنكارها حرصًا على تجدد الفعل 


" وذلك مثل: إذا شفع الرسول لصاحب الكبيرة» فإما أن يشفع أو لا؛ فإن لم يشفع لم يجُز لأنه 

يمح فار مكو إن علقم روجو لان إنابة مق .لا يستحق النوات ب قبيح. والمكلّف لا يدخل الجنة تفضلًاء 
والعقوبة تُستحق على الدوام. فكيف يخرج الفاسق من النار بشفاعة النبيء وقد نفى الله أن يكون 
للظالمين شفيع البتة (الشرح. ص585-548/8). 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


في الدنيا بالتوبة» وعلى نتائج الفعل في الآخرة بالاستحقاقء'" بل إنه في إحدى الحركات 
الإصلاحية الحديثة لا يُستشفَّع بالله على خلقه. فما بال الاستشفاع بالرسول على الله؟"” 

وهناك أدلة نقلية مُعارضة على عدم جواز الشفاعة عند القدماءء أو على تعميمها في 
الرسول وفي غيرهء في وقت الحساب وفي غيره من الأرقات ؛ فدلالتها على العموم من حيث 
الأشخاص والأزمان» وليست على الخصوص. ولم يبق عند المعتزلة إلا العفو عن الصغائر 
مُطلَقَاه وعن الكبائر بعد التوبة» والشفاعة لزيادة الثواب."” وهناك شبهاتٌ أخرى ضد 
الشفاعة يذكّرها القدماء تجمع بين النقل والعقل» ويصعب تفنيدها؛ فروايات الشفاعة 
مُعارّضة بمثلهاء وتضعيفها لا يزيد على تضعيف روايات الشفاعة ذاتهاء خاصةٌ وأنها 
وردت في روايات أخرى تمنع الشفاعة عن قاتل النفس ومُدِمن الخمر وعاقّ الوالدتين» وهي 
أمهات الكبائر التي تقضي على الحياة. وتعارض هذه الروايات أخبارًا أخرى تُسقط الفعل 
من العساب. فكل: رمق جال اله إله إلا الكل انمد » أو روزن كيه واة نوف د 
«وإن قتل وشرب الخمر رغم أنف أبي ذر.» وهو ما يُعارض أيضًا روح الوحي وأصل 
العدل. وإذا كان العمل جزءًا من الإيمان» فكيف تتم الشفاعة فيمن لا عمل له؛ أي لا 
إيمان له؟ وكيف تكون الشفاعة لكل مؤمن وإن لم يكن له عمل؟ إن فصل الإيمان عن 
العمل وإخراج العمل عن الإيمان» إغراء على إتيان المعاصيء ودافع على ارتكاب الذنوب. 
ليس الظلم هو الشرك والكفر النظريء بل هو الظلم العملي؛ ظلم الأفعال: ظالَّذِينَ آمَنُوا 
وَلَمْ يلسُوا إِيمَانَهُمْ يظلم4. ولا شفاعة تنفع الكافر لأجل أعماله. وليس لأجل نظره. وإن 
إخراج العذاب من أصل الإيمان والتوحيد وجعله في الكفار وحدهم مجرد نرجسية؛ حبًا 
للذات وعداوة للآخر.؟" 


"١‏ الشرحء ص1917-137؛ التوبة» ص0-574؟4؛ الأصولء ص5 5؟550-1. 
"” عند محمد بن عبد الوهاب لا يُستشفع بالله على خلقه؛ وإنكار من قال نستشفع بالله عليه (الكتابء 
ص ١-/الا١).‏ 

”" شرح التفتازاني» ص77١-1؟١؛‏ حاشية الخلخالي» ص؟١؟١.‏ 

*؟ يحاول الباقلاني في «الإنصاف» تفنيد هذه الشبهاتء وهي: (أ) لا ينال شفاعتي أهل الكبائر من أمتي. 
(ب) تأويل ذلك يستبعد الكفار. (ج) من تسمّى سما وقتل نفسه فهو يتسمّاه في نار جهنم خالدًا فيها 
أبدًا. وروي مثله فيمن قتل نفسه بحديدة. وكذلك «لا يدخل الجنةٌ مُدِمِن خمر وعاقٌ والديه» (د) «لا 


يزني الزاني وهو موّمن,» ولا يسرق وهو مومن.» «ليذن مهنا من تأثتنا فطيئا :وخازة خميضاة «من غشّنا 
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والحقيقة أن آيات الشفاعة د تشير إلى النفي أكثر مما تُشير إلى الإثيات؛*” فالشفاعة 
لله وحدهء وليس لدونه أية شفاعة."” وفي حال الإثيات لغيره تكون مشروطة بيرضاء الله 
وبإذنه» أى بعهدٍ اتخذه الله مع الشفيع؛ أى لمن يشهد بالحق."” وتّنكر الشفاعة بأسلوب 
السخرية والتساؤلء وكأن إنكار الشفاعة أمرٌ بديهي لا يحتاج إلى إنكار."” وإن وُجدت 
بصرف النظر عن الشفيع؛ فإنها لا تنفع في شيءء إما لفوات الأوان» أى لعدم استحقاقها.*” 


ا و ا ب ا الوه و) «مَا لِلظَالِمِينَ مِنْ 
حَمِيم وَلَا شَفيع يُطَاعْ4( 18). (ز) طلا يَُثّرْ عَدّْهُمْ وَهُمْ فيه مُيْلِسُونَ»4 (؟:: 725) طوَلَا يُخَفَفُْ 


عَنْهُمْ م عَذَابهَاك ( (50: كم ل بََلَنَاهُمْ حُلُودًا غَيرَهَا لِيَدُوقوا الْعَدَابَ» ( (4: كه), 
ظِثَمَا تَنْفَعْهُمْ شَفَاعَةٌ الشَافِعِينَ4 (74: 48). (ح) من حلف بالطلاق أنه يفعل فعلًا يشفع له بالرسولء 
هل يكون عاصيًا أم مطيعًا؟ (الإنصاف. ص١١١-177١).‏ 
*" ذُكرت الشفاعة ومشتقاتها في القرآن "١‏ مرةء ليس منها للرسول استعمالٌ واحد! وذُكرت فعلًا ه 
مرات» والباقي أسماء؛ أي إن الشفاعة ليست فعلًا لأحد. وذكر لفظ «شافعين» مرتَّينء «شفيع» © مراتء 
«شفعاء» © مرات. أما لفظ «شفاعة» فقد ذُكر؟١‏ مرةء منها ١١‏ مرة بلا ضمير؛ أي إنها غير مضافة إلى 
أحد. وذُكر لفظ شفع مرةٌ واحدة «وَالشّفْع وَالْوَئْرِ * وَاللَّيْلِ إِذَا يَنْرِ)»# (89: 4-7)., وهو المعنى اللغوي 
للشفاعة. 1 

'" وذلك مثل: قل لله الشَّفَاعَةٌ جَميعًا لَهُ مُلْكْ السَّمَّوَات وَالأَرْضِ» ( (59: 45). «لَيْسَ لَهُمْ من دُونه 
َي وَلَا شَفِيعٌ لَعَلّهُمْ يتَهَونَّ»* ( (3: .)0١‏ لَيْسَ لَهَا منْ دُون الله وَلِيّ وَلَا شَفِيعٌ»4 (1: 207١‏ اما لَكُمْ مِنْ 
دُونِهِ منْ ولي ولا شفيع مَك تَتذَكّرُونَ4 (52: 5). 
"" ولا تَدْقُ الشّفَاعَةٌ عِدْدَُ ِل ِمَنْ أَذْنَ 0 (؟: 59)ء ظمَنْ ذَا الّدِي يَشْفَعُ عِنْدَهُ إِلَّا بإذنه» ( 
20 ما منْ شَفِيع ِل منْ بَعْدِ إِذْنه» :٠١(‏ ")» لومي لا تَْقَعُ الشَّقَاعَةٌ إلا مَنْ أَذْنَ لَهُ الوَحْمَنُ4 
)٠١9:0(‏ )» «إلا كُْتِي شَفَاعَُُمْ شَيْنَا امن بعد أن يدن اله لِمَْيَتَادي لت )» ولا يَشْفَعُونَ 
ِل لِمَنِ ارْتضَى» :5١(‏ 2.)58 ولا يَمْلِكُ الّذِينَ يَدْعُونَ مِنْ دُونِهِ الشَّفَاعَةَ إلا مَنْ شَهِدَ بِالْحَقّ»4 (57: 
3 ). 
*" وذلك مثل: لقَدْ جَاءَتْ رُسْلُ رَيُنَا بِالْحَق فَهَلْ لَنَا مِنْ شْفَعَاءَ فَيَشْفَعُوا لَنَا4ِ (7: 07). آم انَحَذُوا 
مِنْ دُون الل شَفَعَاءَ؛»ّ ( (55: 85). ١‏ 
4 ثَمَا تَنْفَعُهُمْ شَفَاعَةٌ الشَّافِعِينَ4 (74: 48). طأَنْفَقُوا مما رَرَقْنَاكُمْ مِنْ قَبْلٍ أَنْ يَأتِيَ يَوْمُ لا بَيْعُّ فيه 
ولا خلَة ولا شَفَاعَة4 ( (04:9؟) )» طلا يُقبلُ منْهَا عَذْلُ ولا تنفعْهَا سَفَاعَة)» ( (9: 377)/ طولا يُقبَلُ منْهَا 
سَفَاعَةٌ وَلَا يُؤْحَد منها عَدْلٌ وَل هم م يُنْصَرُونَ» ( (كضام). 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


وهي لا تكون على الإطلاق للظالمين أو للتابعين أو للمشركين الذين أشركوا في فعلهم آخرين 
مُعتمدين عليهمء تابعين لهم.'؛ أما الشفاعة في الدنيا أهي خير أم شرء فذلك أمرٌ إنسانيٌ 
خالص؛ أي من عمل خيرًا أى شرا فجزاؤه من جنس ما عمل.!؛ 


'؟ إمًا لِلظَالِمِينَ مِنْ حَمِيم وَلَا شَفِيع يُطَاعُ4 (50: 18). «إِنْ يُرِدْنِ الرّحْمَنّ بِخُرٌ لا ثفن عَنْي 

00 شَيْتَاكِ (77: ")2 ظمَمَا لَنَا منْ شَافعِينَ4 (53: ١٠23).؛‏ ظِوَيقَولُونَ هَؤُلَاء شَفَعَاؤُنَا عِنْدَ اثديك 
1 ) لوَلَمْ يَكُنْ لَهُمْ مِنْ شَرَكَائِهِمْ شفَعاة وَكامُوًا يشزكاكهة كافرية4: (84: )1 وما ترئ 

مف مقعهكة لزي زعن قز بيك ركنم (46:3). 

'* «مَنْ يَشْفَعْ شَفَاعَةٌ حَسَنَةٌ يَكْنْ له نَصِيبٌ مِنْهَا وَمَنْ يَشْفَعْ سَفَاعَةٌ سَيْتَةَ يَكُنْ له كفل مذْهَا»ك (6 
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بعد إثبات قانون الاستحقاق ودوامه وشموله يبدأ القسم الثاني من المعادء وهى تحقيق 
المعاد أو تنفيذه بالفعل في مكان المعادء وطبقا لإجراءات المعاد. وهي السمعيات بالمعنى 
الدقيق؛ إذ قد يدخل الاستحقاق كقانون عقليء إما في موضوع خلق الأفعال أو في موضوع 
الشنماء والأحكام : الكما تق والحدل ١)‏ :ريه كل السععيات أرضا #اخد ختففات الغيرة, 
والنبوة في آخر مراحلهاء وقد تتضخم فتصبح هي والنبوة نصف العقائد, كما كان التوحيد 
مخ قبل النضف الأول" وما كانت أحكام المعاد ميلغة من الرسول؛ فإنة:يدخل كأحن جوانت 
السجعيات مع النيوات والأسماء والإمافة." وق العقاف التاخزة وكدت أشن علوم الحكمة. 
تضمحلٌ السمعيات كلهاء ولا يظهر إلا المعاد. وهو ما سبقت إليه الفلسفة.؟ وأحيانًا تختفي 
السمعيات في العقائد المتأخّرةء كما أنها لم تكن قد ظهرت بعد في إحدى العقائد المتقدّمة.' 
وكما تختفي السمعيات من إحدى الحركات الإصلاحية الحديثة تتضخم أحيانًا في العقائد 
المتأخّرة وتمتلئ بالأحاديث الغيبية وبالتاريخ والتصوف.! وتبدأ المصدّفات القديمة عادةٌ 
بالسمعيات؛ ثم بقانون الاستحقاق على أساس أنه هو مقياس الحكم وأساس الحساب» 


' الموضوع الأول في الفصل السابعء والموضوع الثاني في الفصل الحادي عشر. 

" الشرحء ص ./7/-1/7١‏ 

” النهاية ص5717-١57؛‏ الاقتصاد. ص17١١-١١١؛‏ العقيدة. ص؟؛ الحصون. ص45-87؛ المواقف, 
ص 7/5-77. 

؛ المحصلء ص77١-77١.‏ ليس في هذه المسألة موضع بحث (تلخيص المحصلء ص77 .)١‏ 

* السنوسية؛ التحقيقء المحيط بالتكليف. 

” الرسالةء الجوهرة: العقيدة. 
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في حين أن قانون الاستحقاق هو الأساس العقلي للسمعيات» وما السمعيات إلا تشخيص 
وتخييل وتمثيل له. وقد يتأرجح موضوع الشفاعة بين الاستحقاق العقلي والسمعيات 
التخييلية. ومع ذلك يبرز سؤال: هل يمكن وضع السمعيات في بناءٍ عقلي؟ كيف يمكن أن 
تُوجَّد سمعيات في بناءٍ عقلي؟ ونظرًا لاعتماد السمعيات على الأخبار؛ أي على صدق النبيء 
ارتبطت بموضوع النبوة» في حين ارتبط الاستحقاق بموضوع العدل وهو من العقليات. 
فأمور المعاد كجزء من السمعيات مضادَّة لأصول التوحيد؛ فالجهل مُضادٌ للمعرفة. والقيول 
مُضَادٌ للتأصيل." ومعظم هذه السمعيات آتية من السنة وليست من القرآن؛ ممًّا يوحي 


" وأما سائر الأخبار السمعية؛ فإذا ثبت صدق النبي وجب الإيمان بذلك والسمع والطاعة له؛ فإن عرفنا 
لها وجهًا بالدليل العقلي فيه صيرورة وخبرء وإن لم نعرف له وجهًا فتسليم وتصديقء وما يستحيل في 
العقل وكان بين الاستحالة يُعرّف وجه استحالته. ونعلم أن الصادق والأمين لا يقرّر المستحيلء فيطلب 
لكلامه مَحملًا صحيحًاء فإذا وجدنا مخبرًا وإلا آمنا وصدّقنا بالظاهرء ووكلنا علم الباطن إلى الله ورسوله 
(النهايةء ص5717). في بيان وجوب التصديق بأمور ورد بها الشرعء وإلى ما يُعلّم بالشرع دون العقل, 
وإلى ما يُعلّم بهما. فالمعلوم بدليل العقل دون الشرع مثل حدوث العالم ووجوب الحدث وقدرته وعلمه 
وإرادته» فإن كل ذلك ما لم يثيّت لم يثيْت بالشرع. وأما المعلوم بمجرد السمع؛ فتخصيص أحد الجائزين 
بالوقوع؛ فذلك من مواقف العقولء وإنما يُعرّف من الله بوحي وإلهام. ونحن نعلم من الْموحى إليه 
بسماعء كالحشر والنشر والعقاب. وأما المعلوم بهما فكل ما هى واقع في مجال العقل ومتأخّر في الرتبة, 
كمسألة الرؤية. وما ورد بالسمع يُنَظَرء فلو جوّزه العقل وجب التصديق به قطعًا إن كانت الأدلة الرؤية. 
وما ورد بالسمع يُنظّرء فلو أجازه العقل وجب التصديق به قطعًا إن كانت الأدلة السمعية قاطعة في 
متنها وسندهاء وإن كانت ظنية وجب التصديق باللسان والقلبء وهو عمل ينبني على الظن. أما ما قضى 
العقل باستحالته. فيجب تأويله؛ فليس في السمع قاطعٌ مُخالف للمعقول (الاقتصادء ص1١١8-1١1).‏ 
يجب الإيمان بالخبر المتواتر أى بالإجماع؛ فهذا ما تُوجبه العقول» ويفرضه الاعتقاد. وكل ما يثيّت بالخبر 
الواحدء واختلفت فيه الأمة» لا يكون شرطًا لصحة الإيمان. فإذا ما اتفقت فيه الأمة من غير تأويل؛ فإنه 
من شراقط الإيمان» كهذات الفين والضيراظ والميذان +والشفاعة والعزوع إل 'السماء. ومن أذكرها عفر 
(الدره ص7١١).‏ الأخبار التي يلزمنا العمل بها ثلاثة أنواع: (أ) تواتر. (ب) آحاد. (ج) متوسّط بينهما 
مستفيضء يشارك التواتر في إيجابه للعلم والعمل» ويفارقه من حيث إن العلم الواقع عنده يكون علمًا 
مُكتسّبًا نظرياء والعلم الواقع عن التواتر يكون ضروريًا غير مُكتسّب أجمع الفقهاء على صحته؛ء مثل 
الشفاعة والحساب والحوض والصراط والميزان وعذاب القبر وسؤال الملكين» وهى على أقسام: (أ) أخبار 
الأنبياء في أنفسهم: وخبر من أخبر النبي عن صدقه. والعلم بصدقه مُكتسَب. (ب) الخبر المنتشر من 
يعض التامن إذا أخير. تحضيزة: قؤة لاتتصح. مهم الخواطؤ على الكذب» ولم يتكن: منهم. أحد, وقوعه:. مقل 
الخبر بمعجزات النبي. (ج) الأخبار المستفيضة. 
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خامسًا: الموت 


بأنها فرعية لا أصلية» نقلية لا عقلية؛ وبالتالي يمكن الاستغناء عنهاء باعتبارها ظنًا خالصًا 
تخضع لصدق الرواية ومذئ الخاجة لها: فلو كانت مهمة في الدين تعمٌ بها البلوى؛ لؤُجدت 
في القرآن. يقين السمعيات إذن يقينْ خارجيٌ خالصء وليس له إلا برهان خارجي» وهى 
صدق الرواية وصحتها تاريفيًا. ولا كان هذا اليقين الخارجي لا يصل إلى حد التواتر؛ 
وبالتالي فإنه يكون ظنيًا مرثين؛ مرةٌ لأنه رواية» وأخرى لأنه خبر آحاد. لا تعطي السمعيات 
يقينًا نظريًاه خاصةٌ إذا كانت أخبار آحادء وإنما تعطي يقينًا عملا فقط, وتظل ظنية من 
حيث النظر. فالغاية من السمعيات إذن ليست إعطاء حقائق نظرية؛ بل إعطاء توجيهات 
عملية. لا تهدف إلى يقين العقل بل إلى احتمال الممارسة. كما أن الحقائق النظرية التي 
تعطيها ليست ضرورية: أي فطرية طبيعية» ولكنها حقائق مُكتسّبة تتم عن طريق التعلم 
والتلقين؛ فهي حقائق لا تنبع من النفسء بل تأتي من المجتمع؛ وبالتالي لا تكون حقائق 
ثابتة وعامة وشاملة» بل تتغير تبعًا لتغير المجتمعات» وتكون مشروطة بمستوى العلم في 
كل مجتمع وبدرجة رقيه فيما يتعلق بالقدرة على التنظيرء والانتقال من مستوى الحس 
والتمثيل والتخييل إلى مستوى العقل والنظر والبرهان. 


)١(‏ الانتقال من الحياة إلى الموت 


تبدأ رحلة الحياة الأخرى بالموت. فماذا تعني الحياة وماذا يعني الموت؟ وكيف يقع الموت 
طبعًا أم قسرًا؟ وإذا تم قسرّاء فهل يكون بالقتل أم بالشهادة؟ بفعل الآخر أم بفعل الذات؟ 
وتتراوح الإجابات على هذه التساؤلات بين ثلاثة مستويات: المستوى الإلهي والمستوى 
الطبيعي والمستوى الإنساني. فالموت على المستوى الإلهي هى عود إلى موضوع الآجال 
والأرزاق والأسعارء فالموت هو نهاية الأجل وانقضاء العمرء فلكل أجل كتاب؛* فالإيمان 
بوجوب الموت أحد مظاهر السمعيات. أما المستوى الطبيعى فإنه يجعل الموت موضوكًا 
العلى ويلا كانت المتحعيات اليياك ,معلوية وكادة الزاميا د ايشا موكية' اساسا .هزد 
الطبيعيات» كان الموت كموضوع طبيعي بين الطبيعيات والإلهيات؛ فإذا كانت الحياة 


“إن عمر كل إنسان مقدّر بتخصيص الله. لا يزيد ولا ينقصء حتى المقتول فإنه ميت يأجله (الحصون, 
ص2 8/؛ انظر أيضًا الفصل السابع: خلق الأفعال: خامسًا: أفعال الوعي الفردي والاجتماعي. (؟) أفعال 
الوعي الاجتماعي. (أ) الآجال). 
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حركة؛ فالموت سكون؛ وإذا كان الجسم الحى لا يتحرك إلا بدافع؛ فالموت نهاية للدوافع 
والتوافك يونا القائرة برع تهويلك الله لسع موت كلة واقي توعان بال يعمل شارج قوانين 
الطبيعة. بل وضدها؟ أما المستوى الإنسانى فإنه متعدّد الاتجاهات بين الوصف الصوري 
اوضق انادع:والوصطة الشعوري الخالسرة هالو نهناة النهداة والخيدا قل مختههان: 
والموت ليس عدمًا محضًا ولا فناءٌ محضّاء بل انقطاع تعلّق الروح بالبدن؛ مما يتطلب فيما 
بعد تحديد معنى الروح» وكيفية تعلقها بالبدن. والموت انتقال من حال إلى حالء ومن دار 
إلى دار؛ فالموت تحؤلء واستمرار للحياة بشكلٍ آخرء وهو ما يتطلب إثبات المعاد وكيفيته.* 

فإن لم يحدث الموت طباكًا فإنه يقع إما بالقتل أو بالشهادة. فما هو القتل وما هي 
الشهادة؟ لقد عرف القدماء القتل عن طريق تحديد مكانه في القاتل أى في المقتول» في العلة 
أو في المعلول؛ فقد يكون القتل من الضارب الذي يسبّب خروج الروح. وإن حركة الضارب 
دون خروج الروح لا تكون قتلًا؛ فالقتل هنا من العلة أولا قبل أن تكون من المعلول. وقد 
يكون القتل هى حركة خروج الروح أولًا مع كون القتل من القاتل» فيكون القتل في هذه 
الحالة من المعلول أولًا قبل أن يكون من العلة. والمستولية في الحالة الأولى تعزى إلى القاتل 


يظهر المستوى الإلهي في عدة تساؤلات» مثل: اختلفوا في الحياة والموت؛ فمنهم من كان يُضيفهما إلى 
الله مجملًاء ومنهم من كان يُضيفهما إلى غيره وهو الحي الميت. وعند معمرء خلق الله الموت والحياة 
نضا (وكيف يتم فهم ذلك من زعيم الطبائعيين؟ هل ذلك مجرد دفاع تقليدي من الخياط ضد اتهام 
ابن الراوندي وضد اتهامات الأشاعرة؟) (الانتصار. ص51-57). ويظهر المستوى الطبيعي في عدة 
تساؤلات وإجابات أخرىء مثل: ثم اختلفوا في الحياة على مقالكّين: (أ) الحياة عرّض والموت عرّض. 
(ب) القتل عرّض يحل في القاتل» والحياة جسم لطيف يحل في جسد المقتولء وإنما يضادٌ الحياة الموت 
الذي هى جسم يمنعها من الحس الذي هى خاصتها. فهذا سُمَّي مونّاء وهو موت وميتء كما أنها حياة 
وحي. إن الإماتة التي هي إدخال الله الجسم المضاد عليها تكون وحسها قائمء كما أن القتل الذي 
هق ]مخال ذلك اللخفنم أيضًا عليها يكون وحسها قائم (مقالات. ج؟. ص48). أما المستوى الإنساني 
فإنه يطرح عدة تساؤلات بين المستويّين الأولين» وتتراوح بين الصورية والمادية والشعورية» وذلك مثل: 
اختلفوا في القتل؛ هل يضاد الحياة أم لا؟ على مقالّين بين النفي والإثبات (مقالات» ج١.‏ ص18). وعند 
الأشعريء الموت كيفية وجودية تضاد الحياة» فلا يعرى الجسم الحيواني عنهماء ولا يجتمعان فيه. ليس 
بعدم محض ولا فنا صرفء بل انقطاع تعلق الروح بالبدن» ومفارقة وحيلولة بينهماء وتبدل حال 
نعهالة وانتقال دار إلى دار (عبد السلام. ص١5١).‏ لكل إنسان روحٌ جرّت عادة الله أنها إذا كانت في 
جسده كان حيّاء وإذا فارقته لعلة الموت (الحصون. ص86). ويقول أبو بكر الأصم لا أدري ما الروح. 
ولم يُثبت شيفًا غير الجسد (الفصلء ج4: ص١‏ 31-5). 


ا 





خامسًا: الموت 


كليةٌ؛ فهو العلة الفاعلة, في حين أنها تُعزى إليه في الحالة الثانية جزئيًا؛ لأن القتل أولُ 
هى حركة في المقتول بمناسبة القاتل وليست منه. قد يموت المقتول خشية السيف قبل 
أن يهبط السيف عليهء وفي هذه الحالة يكون القتل من المقتول أكثر من القاتل» ويتأكد 
ذلك المعنى بجعل القتل في المقتول حينما يخرج الروح منه بسبب القاتلء على عكس الموت 
عندما يخرج الروح يلا سبب. وقد يكون القتل في القاتل والمقتول معًا؛ في المقتول حال 
وقوع القتل به وفي القاتل حال فعل القتل؛ فيكون القتل حينئذٍ في العلة والمعلول في آن 
واحد. وقد يتحدد القتل في المقتول وحدهء لا عن سببء أو عن كونه معلولاء بل عن طريق 
إبطال البنية» ومنع الحياة من الجسمء مثل قطع الرأس. فالقتل تغيير في البنية وحدوث 
خلل فيهاء واضطراب في نظامها.'' ولما كان تحديد القتل بهذا المعنى يُحيل إلى الروح 
جاز التساؤل عن الروح؛ حتى لا يتم تعريف شيء وهو القتل» بشيء آخر أغمض منه وهو 
خروج الروح؛ فالروح عند البعض جوهر وإلا لم تّقبّضء جسم لطيف تشتبك بالبدن 
كاشتباك الماء بالعود الأخضر. وهي عند البعض الآخر ليست جسمًا ولا عرضًاء بل جوهرٌ 
مجردٌ متعلّق بالبدن للتدبير» غير داخل منه ولا خارج عنه. هناك إذن تصوران للروح؛ 
مادي وصوريء وكلاهما ظن. قد توجد بالأمر والخلق» وقد توجد تدرجياء وكلاهما أيضًا 
0 


'١‏ اختلفوا في القتلء أين يحل؟ (أ) في القاتل. (ب) في المقتول (مقالاتء ج؟. ص64). واختلفوا في 
القتل» أين هو؟ (أ) عند النظّام. حركة الضارب بعدها خروج الروح, ولا تُسمَّى قتلّا دون خروج 
الروح. (ب) الحركة التي تخرج بعدها الروح عند الله؛ فالقتل في القاتل والمقتول بغيره. (ج) عند بعض 
المعتزلة» خروج الروح.عن سبب .من الإنسان: وخروجها لاعن سبب موت» والقتل في المقتول. (د) عند 
ابن الراوندي القاتل قاتل في حال فعله. والمقتول مقتول في حال وقوع القتل به. (ه) هو إبطال البنية؛ 
ككل فعل يمنع الحياة من الجسم مثل قطع الريأس يكون قتلًّا (مقالات. ج؟. ص"18-5). 

' جوهرية الروح هو مذهب أهل السنة من المتكلّمين والمحدّثين والفقهاء والصوفية؛ فهي جسم لطيفٌ 
مشتيك بالبدن اشتباك الماء بالعود الأخضر. وعند المعتزلة مع جماعة من الصوفية؛ ليست الروح جسمًا 
ولا عرضًاء بل جوهرٌ مجردٌ متعلّق بالبدن للتدبير» غير داخل فيه ولا خارج عنه (البيجوريء ج", 
ص١-11).‏ اختلفوا في حقيقة الروح. قيل جسم لطيفٌ شابك الجسد مشابكة الماء للعود الأخضر. 
أجرى الله العادة بأن يخلق الحياة ما استمرت هي في الجسدء فإذا فارقته توفّت الموت الحياة. الحياة 


للروح بمنزلة الشعاع للشمس؛ فإن الله أجرى العادة بأن يخلق النور والضياء في العالم ما دامت الشمس 
طالعة. كذلك يخلق الحياة للبدن ما دامت الروح فيه ثابتة. وإلى هذا مال مشايخ الصوفية. وعند جماعة 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


أما الشهادة فإنها تأتي من التفرقة بين المقتول والميت. فهل كل مقتول ميت؟ 
فالمقتول ليس بميت من أجل إفساح المجال لحياة الشهداءء؛ فإذا كان كل مقتول مينًا عند 
البعضء وذلك لأن كل نفس ذاتقة الموت» فإنه عند البعض الآخر المقتول ليس بميت. وإذا 

كان التصديق بالموت يقع عند البعض بالحس والمشاهدة دونما حاجة إلى نصء فإنه عند 
البعض الآخر هو فراغ الآجال كما هو في النص. فإذا كان الموت عند البعض مجرد اختلال في 
نظام الطبيعة» كما كان القتلء أو هى مسارٌ كونيء أرحام تدفع وأرض تبلع» دورة مستمرة 
من الحياة إلى الموت» فإنه عند البعض الآخر مجرد صفة للميت» كما أن الحياة صفة للحي. 
ولكن يظل السؤال: هل الموت وجودي أم عدمي؟ إذا كان وجوديًا عند البعض فهو كيفية؛ 
أي صفة وجودية تضاد الحياة» ويكون عند البعض الآخر عدمي؛ أي عدم الحياة» ويكون 
التقايل ييذينه خكن التقايل ين اللكة والمده "3 ولكن ف الشينه نمض التقاءل» إند انه 
ميت حي؛ مما يدعو إلى سؤال: هل الموتى أحياء تتصل أرواحهم بأجسادهم؟ إن لم يحدث 
ذلك عند الميت» فإنه يحدث بالضرورة عند الشهيد؛ فالشهداء أكمل حياة من الموتى. وهذا 
هو معنى أن أرواحهم في حواصيل طيور خضر؛ أي إن الأرواح متصلة بالأجساد. فالشهيد 
حيء وجسده حيء وروحه في جسده."' وقد يُفسّر ذلك في الدنيا بعد آثار الروح في الجسد 
في قدرة الجسد في الحياة على ازدياد القدرات الحسية فيه (الرؤية والشم عن بعد)» أو 
في الموت في مقاومة الجسد لمظاهر التحلل. فإذا كان الشهداء أكمل حياة من الموتىء فهل 
الأنبياء أكمل حياة من الشهداء؟ ولا يقتصر الأمر فقط على الأنبياء الشهداء. مثل يحيى 


من أهل السنة الروح جوهرٌ سار في البدن كسريان ماء الورد في الورد. خلق الله الروح بالأمر التنجيزي» 
وللبعض الآخر بالوصف التدريجيء ولكن يُفوّض علمه إلى الله (شرح الفقهء ص15-57). 

؟' اختلفت المعتزلة» هل المقتول ميت؟: (أ) كل مقتول ميت؛ فكل نفس ذائقة الموت. (ب) عند الكعبي 
المقتول ليس بميت (مقالات؛ ج؟. ص 85؛ الجوهرء ج”؟. ص17-71). وعند أهل السنة؛ التصديق بالموت» 
أي بفناء الكل لا يحتاج إلى النص؛ لأنه مشاهدة: في حين أنه عند فريق آخر من أهل السنة هو فراغ 
الآجال. ويينما هو عند الحكماء مجرد اختلال في نظام الطبيعة» فإنه عند الدهرية أرحام تدفع وأرض 
تبلع. وإجابةٌ على سؤال: هل الموت وجودي أم عدمي؟ الموت وجودي عند الأشعري؛ فهو كيفية؛ أي صفةٌ 
وجودية تضاد الحياة. وهو عدمي عند الزمخشري والإسفراييني؛ أي عدم الحياة؛ فالتقابل بين الملكة 
انفده بالك صفة للميتء كما ا أذ الحياة م صفة للحي (البيجوريء ج21 ص 30 ا 


ا 0 


5 هم أحياء يُررّقون يشتهونء كما تُررّق الأحياء بالأكل والشرب واللباس. قاف 08 4ع / 
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وعيسىء بل على الأنبياء الذين كانت حياتهم شهادة من خلال أعمالهم وإخلاصهم وتفانيهم 
في أداء الرسالة وتبليغ الأمانة.؟' والحقيقة أن الشهادة تتحدد بأهدافها؛ فليست الشهادة 
لذة في أبدان الشهداء. سواء لحاجة أم لغير حاجة, وإلا وقعنا في نظرة حسية للأمر» بل 
تتحدد بالغاية أو الهدف الذي مات الشهيد لأجله. فهناك شهيد الدنيا الذي قاتل من أجل 
الغنيمة» وهي ليست شهادة: بل طمعًا في الرزق وحبًا في الدنيا وإيثارًا للمال خاصةً وأنه 
ليس مالهء بل مال الآخرين. وهناك شهيد الآخرة» كالمطعون والمبطون؛ فهى مثل الأول 
في الثواب» ولكن دونه في الحياة والرزق» ولا تجري عليه أحكام الشهداء في الدنيا؛ فإنه 
يُغسّل ويُصلَّى عليه؛ فهو شهيد لأنه مات مقتولًا دون توقع؛ ودون إعداد للموت؛ اختطفه 
الموت اختطافًاء وانتّزعت منه الحياة انتزائًاء يُضاف إلى ذلك قدر الآلام. وهناك شهيد الدنيا 
والآخرة؛ شهيد الحرب الذي قاتل لإعلاء كلمة الله» وهو أعلى الشهداء منزلة» وأرفعهم درجة, 
وهو الذي يضحٌّي بحياته في سبيل المبدأ والعقيدة.؟' وقد يكون كل من قتل ظلمًا فهو 
شهيدء وقد يكون كل من صبر على الألم والقتال في الحروب هو الشهيدء وقد يكون الشهيد 


؟' الموتى أحياء لاتصال أرواحهم بأجسادهم. الشهداء أكمل حياة منهم, والأنبياء أكمل حياة من الشهداء 
(التحفةء ص١51-1؛‏ شرح الخريدة. ص05-١6).‏ 

* عند الأشاعرة» الشهادة كل من قتل مظلومًا أو مات من بعض الأمراض الخصوصية: كالحريق 
والغريق وموت المرأة في طلقها. والشهداء نوعان: (أ) شهيد يُغْسّل ويُصلَّى عليه وهى الذي مات حتف 
أنفه مونًاء أى جرح في قتال الكفرة أو أهل البغيء أو مات في المعركة. (ب) شهيدٌ مقتول في المعركة لا 
يُغْسَّل. واختلفوا في الصلاة عليه؛ عند الشافعيء لا يُصلَّى عليه؛ وعند أبي حنيفة, الصلاة عليه (الأصولء 
ص57١-55١).‏ وقد قيل شعرًا في العقائد المتأخّرة: 


ووصف شهيد الحرب بالحياة ورزقه من مشتهى الجنات 


0 


واختلفت المعتزلة في الشهادة على أريعة أقاويل: (أ) الصبر على ما ينال الإنسان من ألم الجراح المؤدّي 
إلى القتلء والعزم على ذلك وعلى التقدم إلى الحرب؛ والصبر على ما يُصيبه. (ب) الحكم من الله لمن قتل 
من المؤمنين في المعركة بأنه شهيد وتسميته بذلك. (ج) الحصول لقتال العدوء فإذا قتل سمي شهادة. 
(د) هم العدولء قتلوا أم لم يُقتلوا. هم الشاهدون لهم ولأعمالهم: العدول المرضيون (مقالات: ج١2‏ 
ص297-557). وعند مجموع المعتزلةء الصبر على الجراحء والعزم على ذلك قبل وقوعه. وليس قتل 
الكافر للمؤمنين شهادة. وعند المعتزلة بأسرها إلا بشر بن المعتمر وضرار بن عمروء لا يحل لأحد تمنّي 
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هو من حعل حياته شهادة على عصره.ء مثل الشاهد العدل؛ فالشهيد هو الشاهدء والشهادة 
تكون على العصر كما تكون بالنفس. الشهادة هي الصبر على البلاء وألم الجراح والمعاناة: 
وليس مجرد القتل. الشهادة في الحياة» وليست في الموت» وشهادة الموت هي أعلى درجة 
من شهادة الحياة. ولكن هل تكون الشهادة أحيانًا طمعًا في الدنيا وتعويضًا عن الحرمان 
فيها؟ فالشهداء في الغالب من الفقراءء وغاليًا ما لا يُستشهّد الغنى حرصًا على ما لديه 
في الدنياء وعدم حاجته إلى التعويض. الشهادة التضحية بالأقل وإيثار للأكثر, التخلي عن 
العارض بالإبقاء على الجوهر. ومع ذلك فالشهادة في أعلى درجاتها هي من أجل تحويل 
العرّض إلى جوهرء والطارئ إلى دائم؛ وذلك بمقاومة الظلم والطغيان من أجل تحقيق المثال 
في الواقع؛ لا هرويًا من الواقع؛ أى تعويضًا عن مآسيهء ولا رغبةٌ في المثال وهجر الواقع؛ 
والتخلي عن المسئولية عنه. فالشهادة ليست حكمًا من الله على الإنسان» بل هي الهدف الذي 
من أجله يضحَّي الإنسان بحياته تحقيقًا له ونصرةً لمبدثه. وجا ذاه الشهون فوتخكن يكل 
شيء بحياته كلهاء فإن ذنوبه في هذه الحالة تُستدرك؛ فإن الشهادة أعلى درجة من درجات 
التوبة. تُمتصّ الأفعال الجزئية داخل الفعل الكليء ويصبح الفعل الكلي حاويًا لكل الأفعال 
الجزئية» وريما دونما حاجة إلى قانون الموازنة والتكفير عن الجزء بالكل. 


(؟) أحكام الأموات 


وأحكام الأموات أقرب إلى علم الفقه منه إلى علم أصول الدين؛ أي إلى علوم الفروع منها إلى 
علوم الأصول. وتشمل حكم الكفن والمؤنة والفُسل والدفن» ومنها حكم الديون والوصايا 
التي تقضي منهمء ومنها أيضًا حكم الميراث. أما الكفن والمؤنة» فمن رأس مال الميت كجزء 
من تصرّفه الأخير» وقبل الديون والوصايا والميراث. وإن تطوّع أجنبي بذلك إبقاءً لتركته 
لديونه» فإنه يتم بموافقة ورثته. والتطوع خير وتعاون وير بالآخرين. وللمقطوع قضاء 
بعض الديون إرضاءً للطرفين؛ للميت وللحي على السواءء أفضل من الكفن والمؤنة. فإن لم 
يكن له مال فكفنه ومؤنه على من كان يُنفق عليه في حياته» كرد للجميل وحسن للصنيع. 


الشهادة؛ ولا أن يريدهاء ولا أن يرضاها؛ لأنها تغليب كافر على مسلمء وإنما يجب على المسلم أنه يجب 
الصبر على ألم الجراح فقط إذا أجابته. وعند الكرامية أن يصيب المؤمن من البلاء ما يُوحِبِ تكفير ذنوبه 
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فإن لم يكن ففي بيت المال؛ مال المسلمين ما يُغْنِي عن الجميع, فالأمة كفيلة بأبنائها في 
الموت إن تناستهم في الحياة. وكفن المرأة ومؤنها على الزوج؛ أى عند ذوي الأنساب منها. 
وإن لم يكن لها ذا ولا ذاك» أى كانوا ولكن عن عجزء ففي بيت المال غنّى عن الجميع.'٠‏ 
فمواراة الجسد التراب بكل مظاهر الاحترام والتكريم حق للإنسان يقوم به الآخرون عنه؛ 
ذوى القربى أو من ينوب عن الأمة. واحترام الجسد امتداد لاحترام الإنسانء واحترام الإنسان 
حا كجسد وحقه في المأكل والمشرب والملبس والمسكن حقٌّ ممتد منذ لحظة الموت في الفُسل 
والكفن والمؤنة» فلا تأكله السباع» ولا يُترَك جيفة؛ ولا يُحرّق فتذروه الرياح؛ أو يُلقى به 
في البحرء أو يُحنَّط حفاظًا عليه من البلى» أو يُوضَعِ رفاته في حائط. إنما نشأ الجسد من 
الطين وإلى الطين يعودء وخرج من الأرض وإلى الأرض يعود. 

أما حقوق الآخرين فيتم ردها بالبيّنة» وبشهادة الميت وقت الصحة؛ ثم وقت المرضء ثم 
بإقرار الورثة بعد الموت."" وتّقسّم حقوق الآخرين طبقًا لنسبة الديون؛ إقرارًا للعدل؛ وأداءً 
للحقوق. فإن كانت التركة تفي بالديون» ولا يفيض منها شيء؛ قضيت؛ وإن كانت تقصر 
عن الديون» وكان صاحب الدين واحدّاء قضي إليه بعد الكفن والمؤنة؛ وإن كانوا جماعة, 
وكان بعضهم أولى من بعضء كالمرتهن والمجني عليه وراد السلعة بالعيب ونحوهم؛ فهو 
مقدَّم فيما أولى به على غيره؛ فالحقوق أولويات» ورد الحاجة إلى المرتهن أولى من تعويض 
المجني عليه, وتعويض المجني عليه أولى من رد السلعة المعاية. وإن كانت ديونهم في الذمة» 
ولم يكن تحضهم أولى من بعضء قسّمت التركة بينهم طبقًا لمقادير ديونهم, ف 2-0 
كافية قَسَّمت التركة بينهم طبقًا لنسب ديونهم؛ فإن فضل شيء فضي كما أقنّ به الوارث 
فحقوق الآخرين دين في رقبة الورثة» والورثة هم امتداد للميت» وللوفاء بحقوق كرو 

أما الوصايا والعطايا فإنها تقلّل من جدة الميراث؛ فالمال للغير بصرف النظر عن 
الأنساب والأرحام وصلة الدم والقرابة. فالوصايا الثلثء وللورثة رد ما زاد منها على ثلتّي 
الباقي من التركة بعد المؤنة والديون." أما العطايا في المرض فقد تكون من الثلث؛ وقد 


”' كفن المرأة على الزوج عند أبي حنيفة» وعند ذوي الأنساب عند الشافعي (الأصولء ص١٠5-١١5).‏ 
١‏ عند الشافعيء لا فرق في رد الديون بين ما ثبت عليه بيّنة وما أقرّ به قبل موته. وقدَّم أبى حنيفة ما 
أقرّ به في حال الصحة على ما أقنّ به في حال المرض. والإجماع على أن ما أقنّ به قبل موته مقدَّم على ما 
أقرّ به الورثة بعد موته (الأصولء ص١05-501؟).‏ 

“ هذا في رأي الأكثرين (الأصولء» ص١١3).‏ 
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تكون من رأس المالء إلا العتق في المرض؛ فإنه من الثلث."' وتُقدّم العطايا في المرض على 
الوصاياء وتّقدّم من كل واحدة منها ما قدّمه إذا عجز الثلث عن الكل؛ فإرادة المحتضر 
وقرار آخر لحظة في حياته في النهاية له الأولوية على نسب التوزيع للتركة» وكأن الإنسان 
حتى آخر لحظة قادرٌ على الفعل الإرادي الخاص قبل القانون الصوري العام. 

أما الميراث. أي ما تبقى من التركة, فليس هناك إلا القانون الصوري العام طبقًا 
لنسق القرابة. ولا تعني القرابة هنا مجرد النسب والعصب والدمء بل تعني درجة الارتباط 
بالميت والشعور به؛ الفرح بحياته والحزن بموتهء لا فرق في ذلك بين ذكر وأنثى» بين الآباء 
والأجدادء بين الأيناء والأحفاد (النسب الطولي)ء ولا فرق في ذلك بين أبناء الأعمام أو العمات 
(النسب العرضي)» ولا فرق في ذلك بين الزوج والزوجة بحكم العشرة المشتركة التي تعادل 
حكم القرابة والرحم؛ ولا فرق في ذلك بين العصبة والحلف بين الحر والمولى المعتّق. '" 

أما الصدقة والدعاء والصلاة على الميت. فإن كل ذلك يدل على إمكانية استمرار فعل 
الإنسان حتى بعد الموت» من خلال فعل الآخرين فيه وأثرهم عليه: كما أن الإنسان بعد وفاته 
يكون له أثره على الآخرين من خلال أفعاله وسننه وأعماله وأفكاره. فكذلك للآخرين أثر 
عليه من خلال صدقاتهم ودعائهم وصلاتهم له. وهى حق الإنسان مردود إليه؛ فكما أدََّى 
الإنسان خيرًا في حياته للآخرين, فإنهم يردُُون له الخير في مماته. فالصدقة تقع من الحي 
إلى الميت» وواجب الأنا تجاه الغيرء واستمرار لفعل الميت وكأنه حي عن طريق الصدقة؛ 
بصرف النظر عمّن يقوم بها كحركة جسدية. والدعاء دعاء الحي للميتء يعني استمرار 
حياة الميت» وإعطاءه فرصةًٌ أخرى للفعلء هذا إذا كان دعاءً للأحياء فعلًا. أما إذا كان 
مجرد التعبير عن أمان بصدقء والتركيز على الأهداف بالقلب مما يخلق موضوعه الشعوري 
كشرط لإيجاد بالفعل؛ فالدعاء للآخر يكون من هذا النوع؛ استمرارًا لأمانيه» وتركيرًا لقاب 


*' عند الأكثرين» العطايا التي في المرض الذي مات منه في الثلث. ولكنها عند أهل الظاهر من رأس المال» 
إلا العتق من المرض؛ فإنها من الثلث (الأصولء ص١١5).‏ 

'” الميراث بالفرض والتعصيب. الفرد من ستة! النصف والربع والثمن والثلثان والثلث والسدس. 
وأجمعوا على توريث عشرة من الذكور: ابن الابن وإن سفلء الأب والجد من قبل الأم وإن علاء الأخ من 
أي وجه كانء وابن الأخ لأب وأم أو لآب والعم لآب وأم أو لأبء وابن العم لأب وأم أو لأب» والزوج والمولى 
المعتّقَ أو عصبة من الذكور. وأجمعوا على توريث سبع من الإناث: الأم والجدة والبنت وبنت الابن والأخت 
والزوجة ومولاة النعمة. واختلفوا في ميراث ذوي الأرحام. وفي مسائل كثيرة من فروع الفرائض من أنكر 
منها شيئًا ممًّا أجمعوا عليه كفر. ومن خالف فيما اختلفوا فيه لم يكفر (الأصول. ص١7-5”01١5).‏ 


511 





خامسًا: الموت 


الآخر عليها من أجل إيجادها. أما الصلاة على الميت فهى أيضًا استمرار لحياة الميت وأثره 
في الآخرين» وكأن الميت ما زال يعيش في مجتمع المؤمنين ودائرة الأصدقاء. كل ذلك يعني 
التواصل لا الانقطاع. ويالرغم من أن الموت نهاية لفعل الفرد المباشر بالجسم. إلا أنه بداية 
لفعل الآخرين بالجسم امتدادًا لفعل الميت واستمرارًا لقصده. وقد يحدث التواصل بين 
الآخرين بصرف النظر عن المعتقدات النظرية؛ لذلك تّجاب دعوة المظلوم حتى ينتصر من 
الظالم؛ ففي مقاومة الظلم وإقامة العدل يتساوى كل الناس.١”‏ 


(؟) هل هناك ملاك للموت؟ 


وعلى الضد من اعتماد علم أصول الدين على علم الفروع والوفاء بحقوق الميتء يظهر 
علم أصول الدين على نحو غيبيٌ خالص بالنسبة لَلاك الموت. فنظرًا لعظمة الموت وجلاله 
زهبيتة كان لوت أضل نشأة الذية عله كر ضيه له ملذك كما أن لله ملحفكة تنا 
لعظمته وجلاله. وكما أن للملوك أعوانًا ووزراء. لما كان الموت حدئًا ضخمًا في حياة 
الأفراد والجماعات» أصبح له ملكء وتم تشخيصه بالخيال. وملاك الموت عزرائيل: أي 
عبد الجبارء"” عظيم الهيبة ضخم البنيان» رأسه في السماء العلياء ورجلاه في تُخوم الأرض 


"١‏ عند أصحاب الحديث والسنة» الدعاء لموتى المسلمين والصدقة عنهم بعد موتهم تصل إليهم (مقالات. 
ج١ء‏ ص777). وفي دعاء الأحياء للأموات وتصدٌّقهم عنهم نفعٌ لهم. الله يُجيب الدعوات» ويقضي الحاجات 
(النسفية ص١٠١).‏ صدقة الأحياء على الأموات» الدعاء للأموات خصوصًا في صلاة الجنازة» العمدة 
صدق النية وخلوص الطويةء الصدقة على موتى المسلمين والدعاء لهم؛ ينفعهم الله بذلك. الصلاة على 
من مات من أهل القبلة يرهم وفاجرهم (الإبانةء ص١١).‏ هل يُستجاب دعاء الكافر؟ هناك خلاف. 
وفي رأي البعض, دعوة المظلوم وإن كان كافرًا نُستجاب؛ فالظلم العملي يجب الإيمان والكفر النظريِّين 
(التفتازاني» ص١5١).‏ 

؟؟ عزراتيل» ومعناه الجيان وهو ملك عظيمٌ هائل المتظطن مقع جدان رآسه قي "التماء العلياء ورجلاة 
في تّخوم الآرض السفلى؛ أي منتهاهاء ووجهه مُقايل للوح المحفوظء والخلق بين عينّيهء وله أعوان بعدد 
من يموت» فيرفق بالمؤمنء ويأتيه في صورة حسنة دون غيرهء يُخرجها ويأخذها بإذن ربه من مقرّهاء 
أى من يد أعوانه ولو أرواح الشهداءء برا وبحرّاء جميع أرواح الثقلّينء الملاتكة والبهائم والطيور ولى 
بعوضة وعند المعتزلة لا يقبض إلا أرواح الثقكين (الإنس والجن)» وعند المبتيعة لا يقبض أرواح البهائم 
إلا أعوانه. عزرائيل من رؤساء الملائكة سبّه كفر. كان يأتي لقبض الروح جهارًا. ولما تصوّر بصورة 
شخص لقبض روح موسىء فقأ موسى عينه؛ فلم يظهر من ذلك الوقت. لا يُحكّم على موسى؛ لأن الأنبياء 
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السفلى؛ ووجهه مُقايل للوح المحفوظء والخلق بين عينّيه؛ وله أعوان بعدد من يموت» يرفق 
بالمؤمن ويعنف بالكافر. يظهر للمؤمن بصورة حسنة. وللكافر بصورة بشعة. يقبض 
أرؤاع النسر الأثعن والحن: 'ويقيفن أعواقه'أرواخ البهافم والحتكرات! ومن )مق رونا 
الملائكة» لا يجوز سيّهء بل إن سبه كفر. كان يأتي لقبض الروح جهارًا. وللا تصوّر في 
صورة شخص لقبض روح موسىء فقأ موسى عينهء فلم يظهر منذ ذلك الوقت. ولا يحكم 
على موسى؛ لأن موسى من الأنبياء الحكام! ثم أعاد الله عينه له. كان يقبض الروح بغير 
مرضء فكثر سب الناس لهء فشكا إلى الله. فجعل الله الأمراض قبل الموت وعلة له يشغل 
الناس عنه. وهو آخر الملائكة موناء الملائكة يموتون بعد النفخة الأولى ويحيون قبل الثانية! 
إذا جاء والعبد على عملٍ صالح يسهّل الموت عليه؛ وإذا جاءه وهو على السواك يسهّل أيضًا 
عليةه وكارة العمل الضالع يعادل السواته في الفها رمك سكول الوك وها اسمن الكموال 
صلاةٌ ركعتّين ليلة الجمعة بعد المغرب» وقراءة سورة الزلزلة بعد الفاتحة خمس عشرة 
مرة؛ فهي تُعايل نصف القرآن. ويتضح من هذا كله أنها صورٌ فنية للتعبير عن العظمة 
والهيبة والخشية والفزع والرغبة في الاطمكنان والتخفيف من آلام الموث. فاسمه يعني 
العظمة والجبروت؛ مما يتفق مع هيبة الموت. منظره مُفزع؛ تعبيرًا عن خشية الإنسان 
منه. جدار رأسه في السماء العلياء ورجلاه في تُخوم الأرضء تعبيرًا عن الضخامة: وأنه يملا 
الأرض بجسده. ومُحيط بكل شيء, بصرف النظر عن إمكانية الحركة لمثل هذه الضخامة 
وعدم التناسب بين ملاك الموت وبين الإنسان من حيث الحجم. والتناقض بين المتناهي في 
الكثر والساهي ق الشكن وعدم الافتصنان ق النمده وهدم "الهابسي ين الوسيلة والغاية, 
بين الفيل والنملة. وإن وجود وجهه في مُقابل اللوح المحفوظ تعبير أيضًا عن الضخامة 


أصحاب الأحكام. وسُئل على: هل عادت عيناه؟ قال: نعم. والحديث في البخاري! وكان يقبض الروح 
بغير مرضء فكثر سب الناس له, فشكى إلى الله فجعل الله الأمراض قبل الموت ليشغل الناس عنه. وهى 
آخر الملائكة مونًا؛ لأن الملاتكة يموتون بعد النفخة الأولىء ويحيون قبل الثانية (العقباوي. ص١05-5).‏ 
مجيء الموت والعبد على عملٍ صالح يسهّل الموت» وكذلك السواك! وممًا يسهّل الموت وجميع ما بعده 
من الأهوال وغيره. صلاة ركعتّين ليلة الجمعة بعد المغربء وثُقرَأْ بعد الفاتحة سورة الزلزلة خمس 
عشرة مرةء وهي سورة تعديل نصف القرآن في رأي السنوسي (البيجوري» ج؟. ص0١7-١1؛‏ الحصون, 
ص26 ). 
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وعن العدالة؛ فاللوح المحفوظ به كل شيء» وكأن عزرائيل يقرأ منه آجال الناس» وينقّذ ما 
قَيها :من انقضاء للكعمان؛ وإن أضنواء الخلق بين عينيه يدل عل أنة لا :كم مزه فالخلق 
عددٌ كبير» ولكنه قادر على احتوائهم بين عينّيه والإحاطة بهمء حتى دون ذراكينء وكأنه 
قاذق عل الإظاسة يمه إذا دما دك الحفنت أو الزمقن الواهدا وفى بهذا الوضصف ريسن 
الملائكة؛ فالموت له الكلمة النهائية في الحياة. وكيف يكون ريسا على جبريل وهو حامل 
الوحي ومبلّخ الرسالة؟ وهل الموت أعلى قدرًا من الوحي؟ وكيف يكون الموت أعلى قدرًا من 
الحياة لما كانت المحافظة على الحياة من ضمن مقاصد الوحي؟ وهو آخر الملائكة مونًا 
تعظيمًا وإجلالًا؛ فالقابض على الأرواح قادر على أن يكون أطول حياةً من الآخرين. ومن 
الذي سيقبض روحه؟ هل سيقبض روح نفسه؟ هل سيّميته الله؟ ولا يجوز سبه احترامًا 
للموت؛ فالجليل والعظيم لا يُسَبء ولكن الإنسان القوي قادر على الوقوف أمامه وتحدّيه 
بل ومنازلته وفقء عينه كما فعل موسى القوي. وإذا كان صاحب حكم فلا تثريب عليه 
ولا عقاب؛ فالإنسان يقهر الموت لو كان قادرًا عليه. وإن إعادة الله لعينه من جديد لعودٌ 
إلى الهيبة والاخترام لة؛ نحتى تخشع له النقوس. والناس. أكثن اخترامًا للقُيضص من الأعور. 
ويتضح صرراع الفكر العلمي مع الفكر الغيبي الأسطوري في جعل الأمراض سبيًا متوسطًا 
بين الإنسان وملك الموت؛ حتى لا يسبه الإنسان» ويجعله مسئولا عن إنهاء حياته» فينشغل 
الإنسان بالمرض عن ملاك الموت؛ أي بالعلم عن الدين! ويتضح الأساس الإنساني في نشأة 
الأمنظورة فيسب الإتسماق للك "لوت للم شكابة هذا الكخير ل هممص الصالحة نييد 
الاثئّين عن طريق طرف ثالث وهو العلّية. ولما كان للموت خشية ورهبة؛ فإن ملاك الموت 
يظهر بصورة نمسنة للمؤمن» وبصورة كريهة للكافن كما أن ملك اللوت يرق مع المؤمن في 
قبض روحه. بينما يعنف مع الكافرء وكأن الحساب قد بدأ من قبل» وكأن الحكم بالثواب 
والعقاب قد صدر قبل الاتهام؛ وقبل الدفاع؛ وقبل الشهودء وقبل المحاكمة! وإذا كان العمل 
الصالح طريقًا لتخفيف أهوال الموتء بما في ذلك قراءة القرآن» فلماذا سورة بعينها في 
وقتٍ معيّنء وكأن الأمر مجرد حجاب أو أحجية أو تعويذة تقي الإنسان من الشر؟ وكيف 
يكون السواك على مستوى العمل الصالح وقراءة القرآن» وهو أقل تقوّى وصلاحًاء ومجرد 
اقتداء شكلي بعادات الرسولء أو تمسّك بنظافة الفم والجسدء وطهارة الروح أولى؟ وإذا 
كان ملك الموت قابضًا لأرواح البشر تكريمًا لهم بالرغم من صعوية أن يتم ذلك كله في 
وقتِ واحد وفي مكان واحد لعديد من الناس يموتون في وقتٍ واحد في أماكن مختلفة» فإن 
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أعوانه يقبضون أرواح البهائم والحشرات مع أنها غير مكلّفة, لا تفرح لثواب» ولا تخشى 


من عقاب." ملك الموت إذن صورة فنية تعبّر عن هموم الإنسان نحو الموت: وهي أبلغ في 
التعبير والتأثير من مجرد الوصف العلمي أو التنظير العقلي لواقعة الموت. 


”" أعوان عزرائيل الملائكة الذين يُعينونه في جذب الروح من البدن» حتى تقرب فيتناولها؛ أي إن الروح 
جوهر (العقباويء ص١27-5).‏ عزرائيل يقبض أرواح الخلائق؛ أي كل ما له روح» ولو قملة أى بعوضة 
أى برغوثاء ولا تأثير له في ذلك (الجامع» ص72١).‏ القابض للروح هو اللهء وأرواح البهائم والطيور وغيرهم 
ولو بعوضة (عيد السلام» ص١١‏ ١1-؟؟١).‏ يقيض الأرواح ويُخرجها من مقرّها (الحصون, ص28 ). إذا 
انقضى أجل الإنسان قبض روحّه الملك الموكّل بقبض الأرواح» ملك من أكابر الملائكة» عزرائيل يقبض 
الروح؛ أي يُخرجها من مقرّها (الحصونء ص©8). وقد أنكر جهمٌ ملك الموت الذي يقبض الأرواح 
(التنبيه ص45-؟5١).‏ وعند المعتزلة» يقبض أرواح البهائم» بل أعوانه» نزع أعوانه لها من العصب 
والعظم والعروق» ثم إسناد المتوفى إليه (البيجوري. ج؟. ص .)11-7١‏ وقيل شعرًا في العقائد المتأخرة: 


وملك الموت لكل حي2 يقبض روحه على الرضا 


(الوسيلة. ص 15-15) 
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سادسًا: حياة القبر 


بعد الموت تظهر أمور المعاد أو الآخرويات بالمعنى الدقيق ابتداءً من حياة القير؛ فيمجرد 
دفن الميت ومواراة الجثة التراب» هل ينتهي كل شيء انتظارًا ليوم البعث والنشورء ابتداءً 
م علفهات التساطة جف يوم العنسا نو انيحكقاق الإكيران الخوان والمقات: الحة أو القارة 
إن حياة القبر فيما يبدو هي حياةً متوسطة بين الموت الأول والحياة الثانية» استمرار للحياة 
الأولى في القبر قبل 0 الإنسان ميتةٌ ثانية هي الميتة الدائمة حتى يوم البعث ويوم 
الحسابء وتّسمّى حياة البرزخ؛ أي الانتقال من الحياة إلى الموت عن طريق حياة ثانية 

ؤقتة. ومع أنه لفظّ قرآنيء إلا أن استعماله كثر عند الصوفية في وصفهم لعوالم الروح. 
5 الغ إذق :من الأمون التوسئطة ين الدضا والكخوة :وقد كتر الإشارة الدا فق العقاقن 
التآخرة: أىق الشروح المثآخرة عن الفقائد المتقدمة. كم 'تحوّل بعد ذلك إلى موضوع 
مستقل يعمل فيه الخيال الشعبي يدرية حامة: يضرف النطر عن علم أصول الدين 3" 


' ذكر لفظ «برزخ» في القرآن مرتين: «وَمِنْ وَرَاتِهِمْ بَرْدَخُ إِكَ يَوْم يُبْعَفُونَ» (50: .)٠٠١‏ ظِمَرَج 
البَحْرَيْنِ يَلْتَقَيانٍ بَيْنَهُمَا بَرْرَخٌ لا يَبْغْيَا نك (55: 350-15)؛ فالمعنى الأول أقرب إلى حياة القبر؛ لأنه 
يُشير إلى الزمان» في حين أن المعنى الثاني يُشير إلى الدنياء لأنه يشير إلى المكان بصرف النظر عن 
التأويلات الروحية عند الصوفية. وقد وردت الأحاديث المتظاهرة في المبنىء المتواترة في المعنىء في تحقيق 
أحوال البرزخ والعقبى؛ استوفاها السيوطي في كتاب «شرح الصدور في أحوال القبور»؛ وفي «البدور 
السافرة في أحوال الآخرة». يُعرضون على النار صباحًا ومساءً قبل يوم القيامة» وذلك في القبر. ومعنى 
عرضهم على النار إحراقهم بها إلى يوم القيامة» وذلك لأرواحهم (شرح الفقه. ص .)٠١‏ ونموذج الشروح 
المتأخرة على العقائد المتقدّمة هى شرح الفقه للقاري على الفقه الأكبر لأبي حنيفة؛ أحوال القبر مما هى 
متوسّط بين أمر الدنيا والآخرة (التفتازاني»ء ص7١١).‏ 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


البيزخ إذن هو الحياة المتوسّطة بين الموت والبعث, تتراءى فيه أحوال القيامة قبل 
البعث؛ تُعرّض النار على الكفار. ولكن لماذا لا تَعَرَض الجنة أيضًا على المؤمنين؛ لينعموا 
بريحهاء ويتنث يتنشقوا نسيمهاء كما يتألم الكفار من لهيب النار؟ وهل في القبر زمان» فيُعرّض 
فيه الموتى على النار صباحًا ومساءً؟ وكيف تُعرّض النار على الكفار والجنة على المؤمنين» 
والحساب لم يتم بعد ولم يحدث دفاع؛ ولم يُنطّق حكم, ولم يُوقَع جزاء؟ ربما هي بقايا 
العقائد القديمة في حياة القبر. كما هو الحال في تاريخ البشرية عند بناة الأهرام» كسكن 
إلى الجسد. وربما هي رغبة في قهر الموت واستمرار الحياة؛ تخفيفًا لآلام القبر. وحرصًا على 
راحة الميت» وما زالت ذكراه حية في الأذهان» والدموع في الأجفان» رغبةٌ في الاتصال؛ إن لا 
تُعفّل هذه الفجوة بين الموت والبعثء بين الفناء والخلود. 


)١(‏ هل تعود الروح؟ 


ولكن افتراض حياة في القبر يتطلب عودة الروح إلى الجسدء فهل تعود الروح إلى الجسد 
بعد مفارقته؟ وماذا تفعل الروح إذا عادت ولم تجد جسدًا مُوارَى في التراب. كما هى 
الحال في الغريق الذي طواه اليم أو الجسد الذي أكله السبع؛ أو الذي مرّقته السيوف إريًا 
إربّاء أى الذي حرقته النار فصار رمادًا؟ أين تعود الحياة؟ هل تعود الأجزاء إلى الجسد 
حتى يكتمل ثم يعود إليه الروح أم تعود الروح إلى الأجزاء المتبقّية؟ وماذا لى كان الجزء 
المتبقّي هو اليد أو الأصبع دون القلب أو الرأس أو اللسان؟" لقد رأى القدماء أن الحياة 


” عند الأشاعرة» إعادة الروح إلى حسد العبد في قبره حق (الفقه. 0 4).إن صحّت الأخبار في عذاب 
الأرواح فإن الحياة تَرّد إلى أقل جزء لا يتجزأ من الجسم.: فهو يعدن به وزدها أو تعلّقها إلى جسده 
بجميع أجزائه أو ببعضهاء مجتمعة أو متفرّقة (الإنصاف. ص١2).‏ اتفق أهل الحق على أن الله يخلق 
في الميت نوع حياة في القبر قدر ما يتألم أو يتلذذء ولكن الخلاف هل يُعاد الروح إليه؟ المنقول ع 
أبي حنيفة التوقفء إلا أن كلامه يدل على إعادة الروح؛ أو جواب الملكّين فعلٌ اختياري لا يُتصوّر بدون 
الروح. وقيل قد يُتصوّرء مثل خروج روح النائم وهو متّصِل بجسده؛ حتى يتألم في المنام ويتنعم. 
واختلفوا في أنه بالروح؛ أو بالبدن» أى بهما وهو الأصح منهماء إلا أننا نؤمن بصحتهء ولا نشتغل بكيفيته 
(شرح الفقه. ص١1-6١4).‏ ليس بعجب في قدرة الله أن يُقيم بالميت نوع حياة بدون إعادة الروح إليه 
(التفتازاني ص7١١).‏ اتفق أهل الحق أن الله يُعيد إلى الميت في القبر نوع حياة قدر ما يتألم ويتلذذء 


ا 





سادسًا: حياة القير 


َرّد إلى «عُجب الذتب»» وهو آخر سلسلة في العمود الفقري من أسفلء والتي منها يخرج 
ذيل الحيوان» فهو الجزء من الجسد الذي لا يفنى ولا يأكله التراب» ومنه بدأ الخلق الثاني 
والبعثء وهو المكان الذي يجمع بين الصلب والترائب والذي فيه يتكون المني ويُحفّظء وهو 
ماء الحياة الذي منه يبدأ الخلق والتكوين في الأرحام. وكيف يُعَذَّبٍ أو يُنكُم «تُجب الذنّب» 
دون أن ثَرّد فيه الحياة؟ وكيف ترد الحياة إلى العظم قبل أن يكسوها اللحم وتسري فيه 
الدماء؟ وقد يُؤْجَّل رد الحياة إلى «عجب الذنب» إلى البعث والنشور قبل الخروج من القبور 
ليوم الحساب. وهل يظل النخاع في «عُجب الذنّب»» ولا يف حتى تبدأ منه الحياة من 
جديد؟" وكيف ينعم أو يتألم «غُجب الذتب» وهي عظامٌ نخرة: ليس بها جهازٌ عصبي 
للآلام والإحساس إن لم تُرّد إليها الحياة؟ وهل تتألم العظام الحية ونخاعها بها طري لم 


ويشهد بذلك الكتاب والأخبار والآثار. وتومّفوا في هل يُعاد الروح إليه؟ وما يُتومّم به من إنتناع الحياة 
بدون الروحء وإنما ذلك في الحياة الكاملة التي تكون معها القدرة والأفعال الاختيارية. واتفقوا على أنه 
0 ايخلق في الميت القدرة والأفعال الاختيارية (الدره ص/737١158-1).‏ 

رد الحياة إلى عُجب الذنّبء فهو يُعذّب أو يُنكّم. خبرٌ صحيح,» » ولكن ليس فيه أنه يحياء ولا أن يُعدَّبِ 
ويُنعٌم. والحديث يعنى أنه لا يفنى ويأكله التراب» وأنه منه ايتداء المرء. ومنه نشأته ثانية (الفصلء» ٠ج‏ 
ص .)1١-6١‏ فالله لا يبدأ البعث من لا شيء؛ بل من عُحِبٍ الذنّب الذي لا يبلى ولا يعدم فيخرج الإنسان 
من القبر بعد الإحياء بردٌ الروح فيه (شرح الخريدة. ص55-57؛ المطيعيء ص 11-25). وقد قيل في 
العقائد المتأخّرة: 


والروح مؤذنٌ محتسب إذ إنه كذاك عُحِبٍ الذتّب 
(الوسيلة. ص17) 


عُجب الذّب كالروح لكن صكّحا المزنيى للبلا ووضّحا 


وكل "شرع هالك قد خصضوا عفؤمة فاظلت لما :شن لخصوا 


وهى عظمة كالخردلة في آخر سلسلة الظهر في العمصعصء مختص بالإنسان كقرد الذنب للدابة. وهناك 
قولان: الأول أنه يفنىء والثاني أنه لا يفنى (عبد السلام. ص7١١).‏ 


ا 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


يحفٌ بعد؟ وهل اللذة والألم يحدثان في العظام: ويتحولان إلى إدراك يتم المقصود :بهما 
في عبرة الإنسان وجزاته على الأعمال: أم مجرد لذة وألم لموضوع طبيعيٌ غير مُدرَك لا 
اعتبان له» ولم يفعل شيمًا بمفرده: بل كان مجرد آلة لإنسان عاقل ومُريد باختيار؟ وإذا ما 
تحلّل البدن» فأين تعود الروح قبل أن يُحيِي الله العظام وهي رميم يوم البعث والنشور؟ 
ومتى تعود الروح إلى الجسد؟ هل تعود بمجرد مواراته ووضعه في اللحم وطيّه في القبر؛ 
أي بعد الموت مباشرة والجسد ما زال طريًا حيّاه به لحم ودم وعظم, وقبل أن يتساقط 
الجلد ويتشقق الرأس» وما زال بالجسم بعدُ مظاهر الحياة, أم بعد أن يتحلل ويبلى وتأكله 
الديدان؟ وهل ستنتظر الروح قبل أن تعود تحول الجسد وفناءه حتى تعود إليه وتّحييه؟ 
وكم من الوقت تظل حياة القبر قبل أن يبدأ الموت الثاني انتظارًا للبعث والنشور؟ وهل 
تحفظ الروح الجسد من البلا إذا مهادت إليد؟ وهل قدا الروح الجسدء وتجعله قادرًا 
على الكلام؟ يبدو أن عودة الروح إلى الجسد الغرض منها الرد على الأسئلة التي يُلقيها 
الملكان؛ فنَّانا القبره وكأن دور الإنسان في الإجابة فحسب دون إلقاء أي سؤال أو اعتراض!؛ 
وما الفاتدة من جواب المؤمن أو الكافر وقد انتهى العمرء وانقطع التكليف؟ وقد سَجّل 
كل شيء من قبلء ولا داعي لإجاباتٍ نظرية إضافية؛ وأعمال الإنسان في دنياه خير إجابة 
على نظره. وهل النظريات أفعال؟ وكيف يُّصِرٌ الكافر على كفره وقد علم أن الأمر جدء 
والمعاد حقء ولا يأخذه فرصة للتوية؟ وهل المقصود من السؤال الامتحان والاختبار لوجود 
فرصة للاختيار ومراجعة المواقف؟ وكيف يتكلم المؤمن وينطق بالشهادتَين؟ وما الفائدة 
من ذلك وأعماله في الدنيا خير شاهد على إيمانه من قبل؟ وماذا لو أخطأ في الإجابة من 
هول الموقفء ومن الظروف غير العادية التى هى فيها؟ وماذا عن الكافر صاحب الأعمال 
الحسنة, ولكن في إطار نظريّ مُخالِف؟ وماذا يقول المؤمن العاصي الذي يجيب صوايًا 
نظرًاء ولكن أغدالة مبحالقة لإجاباته؟ وماذا يقول الحكيم المتأوّل 556 العمل الصالح؟ 
وماذا يقول اليهودي والنصراني الذي اهتزّت تصوراته في التوحيد والعدل؟ وماذا يقول 
اللاأدري أو الشاك أى اللجد؟ وكيف يتحدث الأبكم؟ ولا يتضح الهدف من إعادة الروح 
إلى الجسد؛ أهو المعرفة النظرية أم التعذيب والتنعيم؟ هل مجرد الإجابة على سؤال الملككين 


؛ ويجب أن يُعلّم كل ما ورد به الشرح من رد الروح إلى الميت عند السؤال (الإنصاف. ص١0).‏ إعادة 
الروح» فيقول المؤمن: ربي اللهء وديني الإسلام» ونبيي محمد. ويقول الكافر: ها .6 هاء لا أدري! وفي 
المسألة خلاف عند المعتزلة وبيعض الروافض (شرح الفقه. ص١٠).‏ 
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سادسًا: حياة القير 


أم الجزاءء ثوايًا كان أم عقابًا؟ يبدو أن الهدف من إعادة الحياة إلى المادة يكون بالقدر 
الذي يمكن به سؤال الملكّين وعذاب القبر أكثر من نعيمه؛ وليس لباقي الأفعال الاختيارية. 
ويظل الميت في قبره دفينًا بلا حرية في أسئلته أى في أفعاله. وقد كان من قبل سجينًا حياء 
وهو الآن سجينٌ ميت؛ شقاء في الحياة وعذاب في الممات! لذلك قد يكون من الأسلم عند 
البعض الآخر أن تكون حياة القبر بالروح لا بالبدن» وأن يكون السؤال والعذاب بالروح 
لا بالبدن. ويخلق ذلك إشكالًا آخر وهو مُسِتَقَنٌ الأرواح. أين كانت الأرواح قبل أن تأتي 
إلى القبر؟ وهل للروح مكان تنتقل منه أو إليه؟ ولماذا تعود الروح إلى القبر بالذات حيث 
يرقد الجسدء وهي ليست في حاجة إليهء وقد كان يمكن للمساءلة والعذاب أن تتمًّا خارج 
القبر؟ قد يكون الأمر كله مجرد خيال شعبي يقوم على شدة الارتباط بالموتى الأعزاء. وكما 
ظهر في تاريخ الفكر البشريء ابتداءً من عبادة الموتى وأرواح الأسلاف وإعادتها وزيارتهاء 
ثم بناء الأهرام وتحنيط الجثث والإعداد للحياة الأخرى باعتبارها استمرارًا للحياة الدنيا. 
وقد تكون حياة القبر المرحلة الثالثة في تاريخ البشرية؛ مرحلة متوسّطة بين الموت والحياة» 
حتى تأتي مرحلة رابعة وأخيرة تكون الكلمة فيها للعلم.* 

(0) أين مستقَرٌ الأرواح؟ 

إذا كانت الأرواح تعود إلى الجسدء فهي تنتقل من مكان إلى مكان؛ وبالتالي يبرز سؤال: وأين 
مستقَرٌ الأرواح؟ وهل هناك تصورٌ مكاني لها؟ وإذا كانت الأجساد مطمورة في القبورء 
فالأرواح لا بد وأن تكون في مكان ما. وتتراوح التصورات لمستقَرٌ الأرواح بين التصورات 
المكانية الحسية الفمّة, وبين التصورات المكانية الروحية التي تتناسب مع موضوعها؛ فقد 
تكون الأرواح في بتر أو في صناجة الجابية؛ فإذا كانت أرواح الكفار فهي في بتر وإن كانت 
أرواح المؤمنين فهي في الجابية؛ أي في مكان أفضل. روح الكافر في مكان عميق مُعْلَقٍ مُظلِم؛ 


* يُنكر ابن حزم هذه «الخرافات»؛ فلم يأتِ قط عن الرسول في خبر صحيح أن أرواح الموتى تَرّد إلى 
أجسادهم عند المساءلة. إن هذه الجثث ليست بشيء» وإن الأرواح عند الله. الأرواح باقية عند الله, والجثث 
ليست بشيء. الحياة مرتان» والوفاة كذلك. صح عن النبي أنه رأى موسى قائمًا في قبره يصلّي ليلة 
الإسراءء وأخبر أنه تاه في السماء السادسة أو السايعة. ويلا شك أنه رأى روحهء وأما جسده فمُوارى 
التراب بلا شك؛ فعلى هذا كان موضع كل روح يُسمَّى قبرًاء أَفتّعدَّبِ الأرواح حينئذء وتُسأل حيث كانت؟ 
(الفصلء ج4. ص485-١1).‏ 
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في حين أن روح المؤمن في مكان مسطّح مفتوح مُنير. وهو أقرب إلى التصورات القديمة عند 
شعوب المنطقة (اليونان والرومان)» ودياناتها (اليهودية والنصرانية). وقد تكون الأرواح 
على أفنية قبورها تحوم حولها وتدور فيهاء سواء كان الفناء مفتوحًا أو مُغْلَقَاء عاريًا أم 
مستورًا. وهو تصور أقرب إلى طبيعة الروح الطائر الذي يحتاج إلى مكان فسيح مفتوح 
حتى تسهل الحركة فيه. وفي هذه الحالة ألا تُخطئ الأرواح قبورهاء أى تكون أقرب إلى 
الحمام الزاجل الذي يُخطئ مُنطلّقه وهدفه؟ وهل تظل الأرواح طائرة فوق أفنية قبورها 
ليل نهار أم تهدأ أحيانًا وتستقر في مكان ألصق إلى الأرض؟ فإذا ما عادت الحياة إلى القبر, 
هل تهبط الأرواح من الأفنية إلى أقبية» ثم إذا ما انتهى السؤال والعذاب تصعد من جديد إلى 
الأفنية» وتظل هكذا إلى يوم البعث والنشور؟' وقد تكون الأرواح في مكان روحيّ متسق مع 
طبيعتهاء وهو أقرب إلى الزمان منه إلى المكان» وهو البرزخ الذي تم فيه «عهد الذر»؛ فقد 
خلق الله الأرواح جملةٌ وهى نفس الأنفس العاقلة الحاسة» وأخذ عهدها وشهادتها وهي 
مخلوقة مْصؤرة عاقلة فيل أن:يآمن اله الللفكة والسنحون لأدي زيل أن تتجلها فق اللخسام 
والأجساد يومئذ تراب وماءء ثم أقرّها حيث شاءء وهو البرزخ, والذي ترجع إليه بعد الموت. 
ولا يزال يبعث منها إلى الأجساد المتولّدة من المني المنحير من أصلاب الرجال في أرحام 
النساءء ثم يتم امتحان الناس واختيارهم في الدنيا. وبعد الوفاة تعود الأرواح إلى البرزخ 
الذي منه أتت. رآها الرسول ليلة الإسراء والمعراج عند السماء الدنيا؛ أرواح أهل السعادة 
على يمين آدم: وأرواح أهل الشقاء على يساره عند «منقطع العناصر». وهنا يتم الخلط 
بين الزمان والمكان؛ فالبرزخ زمان» ومنقطع العناصر والسماء الدنيا مكان. وتعود الأرواح 
من جديد إلى الأجساد من البرزخ إلى القبور يوم البعث والنشور وحين قيام الساعة» وهي 
الحياة الثانية. فالحياة الثانية ليست في القبر» بل استعداد لليوم الآخر. وتنقسم الأرواح 
فريقين: السعداء على يمين آدمء والأشقياء على يساره. وهى تصورٌ مكاني. كما تعجل 
أرواح الأنبياء والشهداء والسعداء إلى الجنة» وتتباطأ أرواح الأشقياء إلى النار» وهو تصونٌ 
زماني. وإن تصور البداية بالعهد قبل الأجسام يجعل من الصعب تصور إمكانية الخطأء 


' اختلف الناس في مستقرٌ الأرواح» على الرغم من بطلان قول أصحاب التناسخ. ذهب قوم من الروافض 
أن أرواح الكفار ببرهوتء وهى بئر بحضرموتء وأن أرواح المؤمنين بموضع اخر قد يكون هو الجابية. 
وذهب عوام أهل الحديث إلى أن الأرواح على أفنية قبورها (الفصل؛ ج5. ص١٠ .)11١-65‏ 
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وإلا كانت الأجساد أقوى من الأرواح» مصدرًا للنسيان؛ نسيان العهدء وإنكارًا للشهادة." 
إن الحكمة من الإسراء هي التدليل على إمكانية تحويل عالم الغيب إلى عالم شهادة يمكن 
رؤيته؛ أي إدراكه بالحواس» ومعايشته بالتجرية. ولا يمكن تأويل «عهد الذر» على أنه عهد 
التزام بالطاعة؛ وإلا كان حجة للبشر لا عليهم؛ وإسقاطًا للأمرء وإلا لما وُجد على الأرض إلا 
مؤمن؛* لذلك يأتي التصور الآخر للروح على أنه عرّضُ في مُقابل هذا التصور الماهوي على 
أنه جوهر؛ فالروح عرّض لا يبقى وقتّين يعود ثم يفنى آلاف المرات في الثانية الواحدة. 
هو روح متجدّد, صيرورة الحياة والموت» انتقال من الوجود إلى العدم ومن العدم إلى 


" عند ابن حزمء خلق الله الأرواح جملةٌ. وهي الأنفس العاقلة الحساسة: وأخذ الله عهدها وشهادتهاء 
وهي مخلوقة مصوّرة عاقلة قبل أن يأمر الملائكة بالسجود لآدمء وقبل أن يُدخِلها في الأجسامء والأجساد 
يومئذ تراب وماءء ثم أقرّها حيث شاءء وهو البرزخ الذي ترجع إليه عند الموت. لا تزال يبعث فيها 
الجملة بعد الجملة» فينفخها في الأجساد المتولّدة من المني المنحير من أصلاب الرجال وأرحام النساءء 
فيبلوهم الله في الدنياء ثم يتوفاه. فترجع إلى البرزخ الذي رآها فيه الرسول ليلة الإسراء عند السماء الدنيا؛ 
أرواح أهل السعادة يمين آدمء: وأرواح أهل الشقاء على يساره؛ وذلك عند منقطع العناصر. وتعجل أرواح 
الأنبياء وأرواح الشهداء إلى الجنة. ولا تزال الأرواح هناك حتى يتم عدد الأرواح كلها بنفخها في أجسادهاء 
ثم برجوعها إلى البرزخ» فتقوم الساعة» ويُعيد الأرواح ثانيًا إلى الأجسادء وهي الحياة الثانية» ويُحاسب 
الخلق؛ ففريق في الجنة وفريق في السعير مخَلَّدين أبدًا. أما أرواح الأنبياء فهم مقرَّبون في جنات النعيم, 
ذإئهم غير أصحاب البعية: أخبر :النبي أنه رهم في الستموات: ليلة أسري يه: وكذلك الشتهداء أيضائق 
الجنة» فإن قيل: كيف يخرج الأنبياء والشهداء من الجنة لحضور الموقف يوم القيامة؟ قيل: لا يدخل 
الجنةٌ أحدٌ ثم يخرج منها قبل يوم القيامة؛ فقد خلق الله فيها آدم وحواء وأخرجهما إلى الدنيا. والملائكة 
في الجنة يخرجون منها برسالات إلى الرسل والأنبياء إلى الدنيا. وقد أجمع المسلمون على إنكار خروج من 
دخل الجنة إلى النار. من دخلها تفضلًا لا يخرج منها أبدًا (الفصلء ج54 ص١15-5).‏ 

* رفض ابن حزم تأويل الأشاعرة العهد المأخوذ من آية 9وَإذْ أَخَدَ َبّكَ من بَنِي آدَمْ منْ ظُهُورِهِمْ ذُرَيتّهُمْ 
وَأَشْهَدَهُمْ على أَنْفْسِهِمْ أَلَسْتُ بِرَبّكُمْ قَالُوا بّى شَهِدْنا أَنْ تَقَولُوا يَوْمَّ الْقيَامَة إِنَا كُنَا عَنْ هَذَا غَافلِينَ * أو 
َقُولُوا إِنَمَا أَشْرَكَ آبَاؤْنَا منْ قَبْلُ وَكُنَا ذَرَيَةَ منْ بَعْدِهِمْ أمَمْهِكُنَا يِمَا فَعَلَ الْمُبُطِلُونَ4 (: 175-1395), 
إن «إذ» بمعنى «إذاء؛ لأنها دعوى بلا دليل؛ ولا تقوم على سند من اللغة» والتأويل لا يُعقَلء ويكون حجة 
للبشر لا عليهم؛ لأنها إسقاط للأمرء ولأنه ينتج عنه أنه لا يوجد على الأرض إلا مؤمن. وقد أخبرنا الله 
عمّا فعلء ودلّنا على أن الذكر يعود بعد فراق الروح للجسد كما كان قبل حلوله فيه» فأخبرنا أنه أقام 
علينا الحجة بهذا الإشهاد كراهيةً أن نقول يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين؛ فص أن الإشهاد قبل 
هذه الدار» وقبل يوم القيامة (الفصلء ج54 ص؟15-6). 
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الوجود.' وهى تصورٌ أقرب إلى التصور العلمي القائم على التوحيد بين الروح والمادة؛ فإذا 
كان التصور الأول يقوم على ثنائية الروح والبدن والتمييز بينهما ومفارقة أحدهما للآخرء 
فإن التصور الثاني يقوم على التوحيد بين الروح والبدن» وعلى أحادية النظرة للإنسان. 
وما الروح والبدن أو الحياة والموت إلا حالتان يتبدل عليهما الإنسان؛ وينتقل من إحداهما 
إلى الأخرى. وفي مقابل هدَّين التصورّين الميتافيزيقيّين تركّز إحدى الحركات الإصلاحية 
الحديثة على تحريم زيارة قبور الصالحين والأولياء دون الدخول في المتاهات القديمة؛ إما 
لقصورها الفكريء أو لتركيزها على السلوك العملي للمسلمين؛ فالموت ظاهرة اجتماعية, 
والتبرك بالقبور وزيارتها تخلّ عن الاعتماد على النفس؛ وشرك بالتوحيدء وإنكار للعدل؛ 
أي لقدرة الإنسان النظرية والعملية. ١١‏ 


(9؟) هل هناك سؤال للملّكّين؟ 


وسؤال الملَّكَين أو جوابهما نيابةٌ عن الإنسان نتيجة عودة الروح إلى الجسد؛ فلا حساب ولا 
سؤال أو جواب بدون حياة. وقد يكون الهدف من إعادة الروح إلى الجسد هو سؤال الملّكُين 
للميت في قبره. وامتحانه فيه» واستنطاقه مكنون نفسه قبل يوم الحساب. وقد يكون 
الهدف من السؤال هو إعادة الروح إلى الجسدء وإثبات حياة القبر؛ وبالتالي يتردد الإنسان؛ 
أيهما علة وأيهما معلول؟ هل إعادة الحياة إلى الجسد من أجل السؤالء أم إن السؤال من 
أجل إعادة الحياة إلى الجسد؟ وقد تعود الروح إلى الجسد دون أن يحيا الإنسان من جديدٍ 
حياة اليقظة؛ بل يكون أشبه بحُلم النائم؛ فإذا ما تيفّظ الإنسان كليةٌ فقد يُعارضء وقد 


عند أبي الهذيل العلاف ويعض الأشعريةء الأرواح أعراض تفنى ولا تبقى وقَّين؛ فإذا مات الميت فلا 
روح هناك أصلاء روح الإنسان الآن غير روحه قبل ذلكء وأنه لا ينفك تحدث له روح ثم تفنى» ثم روح 
ثم تفنىء وهكذا أبدَاء وأن الإنسان يُبِدَّلَ ألفَ ألف وأكثر في مقدار أقل من ساعة زمانية (الفصلء ج25 
ص١ .)91١-6‏ 

'١‏ هذا هو الحال عند محمد بن عبد الوهاب؛ فهو يُشير إلى مضرّة العكوف على القبر لأجل عمل صالح. 
وبسبب الرافضة وقع الشرك وعبادة القبورء وهم أول من بنى عليها المساجد. باب ما جاء في التغليظ 
فيمن عبد الله عند قبر رجل صالحء فكيف إذا عبده؟ نهى الرسول عن ذلك في اخر حياته. ولعن من 
فعله: «أخشى أن يُتّخذْ مسجدًا.» باب الغلى في قبور الصالحين» يصيّرونها أوثانًا تُعبّد من دون الله مع 
قبور الأنبياء. لعن من أسرجها. النهي عن زيارة قبره والإكثار منها (الكتاب. ص05-55). 
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يفعل؛ وقد يختار. والنوم موتة صغرىء والموت نومة كبرى. وإذا ما عادت الروح إلى أجزاء 
الجسد وليس إلى جله. فكيف تتكلم أجزاء الجسد التي دفع الله بالحياة فيها؟ كيف يتكلم 
القلب وحده بلا لسان وشفتّين؟ هل هناك لغةٌ غير منطوقة بلا لسان وصوت وفم؛ وبلا 
عقل وذهن وإدراك؟ وقد ترد الحياة إلى النصف الأعلى؛ لأن بها الرأس والفهم ومعظم 
الحواس» دون النصف الأسفل. وكيف يمكن إحياء جزء وترك الباقي؟ أليس الوعي كيقًا 
خالصًا دون كم؟ وهل يتجزأ الوعي الخالص أو يوجد في مكان؟ فإن استعصى السؤال 
للبدن؛ فإنه يكون للروح. فالسؤال في هذه الحالة لا يتطلب عودة الروح إلى الجسدء بل 
مجرد عودة الروح. والسؤال للروح الخالص أفضل من سؤال الجسد الميت. والأمثل هو 
سؤال الروح في البدن بشرط عودة الروح وحضور البدن. ومن أين تأتي الروح؟ وإلى أين 
تعود؟ هل تأتي من البرزخ, وتعود إلى القبر؟ وأين مستقَرٌ الأرواح؟١١‏ 


'١‏ اختلفت الفرق في منكر ونكير؛ هل يأتيان الإنسان في قبره؟ أثيتهما أهل الاستقامة: وأنكرهما أهل 
الأهواء (مقالات. ج؟. ص572١).‏ سؤال منكر ونكير ثابت بالأدلة السمعية (النسفية. ص؟١١).‏ كل ما 
ورد في الشرعء سؤال منكر ونكيرء كل ذلك حق وصدق يجب الإيمان به والقطع به؛ لأن جميع ذلك 
غير مستحيل في العقل (الإنصاف. ص١25-5).‏ كل ما ورد في الأخبار عن الأمور المستقيّلة في الآخرة. 
مثل سؤال القبر ... حق يجب الاعتراف به وإجراؤها على ظاهرة؛ إن لا استحالة في وجودها (الملّلء ج١2‏ 
ص/١1١).‏ باب في أحكام الآخرة المتعلّقة بالسمع. منها مسألة منكر ونكير. والذي صار إليه أهل الحق 
إثبات ذلك؛ فإنه من جوازات العقولء والله مقتدر على إحياء الميت» وأمر الملّكين بسؤاله عن ربه ورسوله, 
وكل ما جوّزه العقلء وشهدت له شواهد السمعء لزم الحكم به. يقع السؤال على أجزاءء وملهمها الله من 
القلب أو غيرهء فيجيبهاء ويتوجه السؤال عليهاء وذلك غير مستحيل عقلاه: وشهدت به قواطع السمع, 
والإنكار مثل إنكار رؤية الرسول والملائكة مع جلوسه بين أظهرهم (الإرشادء ص 71/7-7170). وقال 
ابن حجر: تّعاد الروح إلى نصفه الأعلى فقط. وغلط من قال يسأل البدن بلا روح كمن قال تُسأل الروح 
بلا بدن» ولكن إن عادت الروح إلى البدن لا ينتفي إطلاقا اسم الميت عليه؛ لأن حياته حينئذ ليست حياةً 
كاملة» بل متوسّطة بين الحياة والموت كتوسط النوم. ويّرّد إليه من الحواس والعقل والعلم ما يتوقف 
عليه فهم الخطابء ويتأتى معه رد الجواب حين السؤال (البيجوري» جك ص/15-717). ويُسأل الميت» 
ولو تمزّقت أعضاؤه. أو أكلت السباع في أجوافه؛ إذ لا يبعد أن الله يُعيد له الروح في أعضائه. حتى ولو 
كانت متفرّقة؛ لأن قدرة الله صالحة لذلكء: ويحتمل أن يُعيده كما كان. وإذا مات جماعة في وقت واحد 
بأقاليم مختلفة» جاز أن تعظم جثثهم: ويخاطب الخلق الكثير مخاطبةً واحدة (الجامع. ص .)١5‏ سؤال 
منكر ونكير حقء والتصديق به واجب؛ لورود الشرع به وإمكانه. فإن ذلك لا يستدعي إلا تفهيمًا بصوت 
أى بغير صوت,ء وذلك يستدعي حياة والإنسان لا يفهم بجميع بدنهء بل بجزء من باطن قلبه؛ وإحياؤه 
ممكن (عبد السلام. ص5؟١١-57١؛‏ الجامع. ص8١‏ ). 
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والآن» لماذا يسأل الملكان والميت الحي يُجيب؟ وهل يقتصر دور الإنسان وهو في 
هذه الظروف غير العادية ان :الإجابة 4 إن السوال تأقوى:من الجواب» والحواببمشروط 
بالسؤال. السؤال يدل على قوة السائلء في حين أن الإجابة تدل على ضعف الْمُجِيب؛ لذلك 
كان السؤال والجواب أقرب إلى الاستجوابء كما يتم في أقسام الشرطة لتحرير المحاضرء أو 
في أجهزة المخايرات للتعرف على الجناة. وهل هناك اعتراضات وشهود؟ هل هناك تسجيل 
وتدوين؟ هل هناك تسجيل للحساب؛ مناقشة وردود واعتراضات؟ وما الهدف من السؤال 
وكل الإجابات معروفة سلقًاء قد تم تدوينها في صحائف الأعمال في الدنياء وتعرّض على 
الإنسان في الآخرة» فيأتيها المؤمن بيمينه والكافر بشماله؟ فإذا كان حساب المناقشة وطلب 
العلية أهم من حساب العرض الإخباري الخالصء يكون سؤال الملّكين في القبر أهم من 
الحساب الختامي. ولماذا حساب المناقشة المبدئي والله وملائكته يعلمون الردء وكل شيء 
لديهم في لوح ممفوظ قلان1 الال والقها عليه ماغروفة الفا وعدونة. 8 اصسحاكفت 
الأعمال؟ ألا 2 الملكان الإجابة قبل السؤال؟ إذن يكون السؤال في هذه الحالة أقرب إلى 
الامتحان الكاذب أو الاختبار الخادع؛ لأنه لا توجد فرصة للمراجعة أو التعلم أى التوية. 
وإذا كانت الحكمة من السؤال إظهار المؤمنين من بين العصاة, أليس ذلك معروفًا من 
قبل؟ وهل يحتاج الله إلى أن يتباهى أمام الملائكة بالمؤمنين؟ وهل من صفات الله أن يفضح 
الكافرين أمام الملاتكة أم ستر عيويهم؟ وكيف يفضح الله الكافرين أو يشمت فيهم أمام 
الملائكة والزمان ما زالء والميت في القبر. والصلاة على الميت والدعاء له مستمر من الآخرء 
ويوم البعث لم يجن بعد؟ آلا يُصيب ذلك المؤمن بالغرور والكافر بالحسرة؟ وماذا عن 
دفاع الكافر بأنه ما زال في القوس مُنزع؟ وكيف يُصدّر الحكم عليه قبل الدفاع؛ ويُّدان 
قبل المرافعة؟ إن هذا لأشبه بالحساب قبل يوم الحساب أى بحساب صغير قبل الحساب 
الكبيبر» بتدريب على الحساب وتمرين عليه بتمثيل حساب قبل الحساب النهائي الفاصلء 
وإلا فكيف يبدأ الحساب قبل قيام الساعة؟ هذا هو هم الساغة فول الأوان؟ متراوى تفيل 
في الحاضر كما يتراءى الحاضر في الماضي. والعجيب أنها كلها أسئلة نظرية خالصة عن 
التصورات والمعارف» وليس أسئلة عملية عن 5 والأفعال. وكأن الإيمان له أولوية على 
الأفعال» وكأن النظر له وجودٌ مستقل عن العمل؛ فالأسئلة كلها عقائدية حول الله والرسول 
والذيخ وليشت أشظة عملية بخول :تطيدق الشريفة آىتخقوق الإيفان وواحباك الكافى: 
والأعجب من ذلك كله عدم تساوي الأسئلة من حيث الصعوبة بين المؤمن والكافر. فُعطى 
الأسئلة السهلة للمؤمنين والصعبة للكافرين؛ حتى تسهل إجابة الفريق الأول وتصعب 


ا 
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إجابة الفريق الثانى محاباةً وتحيرّاء وهو ما يناقض أبسط قواعد العدل وتكافقٌ الفرص. 
وكيف تختلف أحوال السائلين في الضعف والشدة: في الرفق أو الغلظة: في المساعدة وعدم 
المساعدة؛ في السهولة والصعوية:؛ في طول المدة أو قصرهاء في وضوح الموضوع وغموضه. في 
تكرار السؤال وعدم تكراره؛ وفي عدد السائلين؟ وهل من العدل أن يُعطى المؤمنون أسهلة 
سهلة في موضوعاتٍ واضحة في مدة طويلة مع مساعدة الملّكّين لهم ومعاملتهم الرقيقة 
معهم, في حين يُعطى الكافرون أسئلة صعبة في موضوعاتٍ غامضة وفي مدة قصيرة ودون 
مساعدة وفي معاملة غليظة؟ وكيف لا تكون الأسئلة واحدة لكل من الفريقينء المؤمنين 
والكافرين: فيُسأل البعض في أجزاءء بينما يسأل الآخر في الكل؟ كما تكون الأسئلة عامة 
للبعض وخاصة للبعض الآخر. وتكون الأسئلة عن الأشخاص بلا تعظيم لهم؛ حتى يكون 
للإنسان جرأة على الحكم بلا خوف من العظماءء ويلا تبجيل لهم؛ كما هو الحال في الدنيا. 
ويدل ذلك على إسقاط أمور الدنيا على بدايات الآخرة عن طريق النفي والسلبء وكأن قياس 
الغائب على الشاهد ليس فقط هو أساس العقليات في أصكي التوحيد والعدل؛ مما يؤدي إلى 
التجسيم والتشبيه؛ بل والتنزيه» بل أيضًا هو أساس السمعيات في أمور المعاد. والأعجب من 
ذلك كله هى حدوث غش ف الامتحان عندما يساعد الملكان المؤمن في الإجابة» ولا يساعدان 
الكافرء بل إن الأمر يصل بالملّكّينَ إلى حد التدليس على الكافر؛ حتى يُوقعاه في الخطأ عنوة» 
ثم بعد ذلك يُعَذْب في القبر وفي الآخرة بعد الحساب النهائي؛ جزاءً له على خطته! وكيف 
يكون الملكان معصومّين من الخطأ طبقًا لعصمة الملاتكة, ثم بعد ذلك يقومان بالتدليس 
على الكافرء فيزيدا شقاءه شقاءًء وعذابه عذاباء وهو ما يناقض الرحمة الإلهية. خاصةً إذا 
كان الغرض من سؤال الملّكّين هو إعطاء فرصة للعصاة من أجل النجاة؟ وهل لا بد أن 
ينجح المؤمن بالضرورة وأن يرسب الكافر بالضرورة؟ وقد يكون لدى الكافر جوابٌ سديدٌ 
صريح. ولا يكون لدى المؤمن إلا النفاق والرياء. قد يكون عند الكافر إبداعٌ أصيلء ويكون 
عند المؤمن تقليدٌ مميت. يبدو أن ظروف السؤال كامتحان تناقض العدل؛ ويالتالي تناقض 
السمعيات العقليات. وفي هذه الحالة تبقى العقليات» ويُعاد تأويل السمعيات؛ حتى تتفق 
مع العقليات» وتّفهّم أمور المعاد طبقًا لأصل العدل."٠‏ ويتجاوز الأمر الامتحان إلى توقيع 
العقاب» فيُضرّبٍ الكافر بالمرزبة عقابًا له على جهله أو خطته؛ وكأن الإجابة بعدم المعرفة 


”' وهما ملكان يدخلان القبرء فيسألان العبد عن ربه وعن دينه وعن نبيه؛ من ربك؟ وما دينك؟ 
ومن نبيك؟ فيقول ربي الله وديني الإسلام» ونبى محمد (التفتازاني» ص7١١-١1).‏ المؤمن يُلْهُم 
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خطأء في حين أنه يخطئ من يفتي بغير علم. والحقيقة أن الإنسان ما دام عقله معه 
فهى قادر على الإجابة» بل قادر على أن يتحول من المسئول إلى السائلء وأن يأخذ بتلابيب 
الملّكين ويسألهما بدوره عن ربهما ودينهما ورسولهماء فتنقلب الآية: ويصيع: المشكول 
سائلًا والساكل مسئولا. هذا السؤال هو فتنة القيرة» والملكان السائلان هما فتانا القبر, 
وكأن الإنسان لم تكفه فتن الحياة حتى تُلاحِقه الفتن حتى القبر! ولماذا يكون في القبر فتنة 
وهو مُظلِمء والميت قد انتقل من الدنيا إليه» وهو عالمٌ جديد لم يألفه؟ ولماذا لا يكون هناك 
نوع من تخفيف العقابء عذاب الوحدة والوحشة والظلمة والقبضة والضغطة والصمت؟ 
ولمن يكون سؤال الملّكين في القبر؟ أللجن والملائكة؟ وهل عاشت "الجن واللائكة ني 
الدنيا وماتت ثم دُفنت أجسادها وواراها التراب؟ وهل هي مكلفة ومحاسية فى الدفياء وق 
حاجة إلى فتنة في الآخرة؟ قد يكون السؤال للجميع باستثناء الملائكة والجن. وفي هذه 
الحالة؛ لماذا لا يُسأل الملاتكة؟ هل لأنهم غير مكلّفين؟ ولماذا لا يُسأل الجن؟ هل هم مكنّفون 
مثل الإنس ما دامت لهم رسلّ مثلناء وما داموا أممًا مثلنا؟ وهل للملائكة والجن قبور يتم 
السؤال فيها؟ وهل تموت الملائكة والجن كما نموت نحن؟ وكيف يمنع الجن طاعة الإنسان 
في شهر رمضان؟ أيكون هو المسئول عن معاصي الإنسان فيه؛ وبالتالي يصطدم عمل الجن 
مع أصل العدل وخلق الإنسان لأفعاله؟ وكيف يُسحّن الجن في شهر رمضان؟ ومن الذي 
يُطلق سراحه فيما بعد؟ ومن هم سجَّانوه؟ وكيف؟ وأين؟ وقد يُستثنى الأنبياء من السؤال 
وأطفال المسلمين والصّبية والعشرة المبشرون بالجنة والصدّيقون وتياك وقراء القرآن؛ 
وكا تتوال الامككاءات ديق الاختضاعن والإمطات كما الفرق مين كرا القران وجملة 


الجواب فلا يُعذّبٍ أصلًا. بخلاف الكافر يقول لا أدريء فيُعدّب بالمرزبة. وقوله مرة أو أكثر في حق 
المؤمن (العقباوي. ص15-17). يترفقان بالمؤمن» ويقولان له إذا وُفّق للجواب: نَم نومةٌ العروس. 
وينتهران المنافق والكافر (البيجوري» ج”" ص11-117). حكمة السؤال إظهار ما كتمه العباد من إيمان 
وكفر وطاعة أو عصيان؛ فالمؤمنون الطائعون يُباهي الله بهم الملائكة» وغيرهم يُفتضحون عند الملائكة 
(البيجوري. ج”. ص19-77). ويّروى عن عبد الله بن عمر أنه قال: رأيت أبي في النومء فقلت له: 
يا أبت» منكر ونكير حق؟ فقال: إي والله الذي لا إله إلا هى. لقد جاءاني فقالا لي: من ربك؟ فأخذت 
0 وقلت لهما: لا كل عنكما حتى تعرّفاني من ربكما. فقال أحدهما للآخر: دعه؛ فإنه الفاروق» 

ج أهل الجنة (الإنصاف. ص١22-5).‏ كما رُوي عن النبي أنه قال لعمر: كيف حالك إذا أتاك فنَانا 
00 فقال عمر: أفأكون في مثل هذه الحالة ويكون عقلي معي؟ قال النبي: نعم. فقال عمر: إذن لا 
أبالي (شرح الفقه. ص١1).‏ 
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العلم؟ وما الفرق بين الأطفال وبسطاء الناس وحسني النية وأصفياء القلوب؟ ألا يكون 
ذلك ضد قانون الاستحقاق» والحكم سلفًا قبل أن يصدر الحكم طبقًا للأعمال؟ أم إن هؤلاء 
يججيك أحكاميع نديهية معروفة مجيقاء ليسح فق بحاحة إلى إصدان يعد مذاولة؟ وماذااعق 
معاصي الأنبياء وذنويهم في حالة عدم العصمة؟ هل لأن الحسنة الكبيرة تحجب السيئة 
افير ة ليها لقانون الإحباط والتكفير؟ وفي حالة عدم السؤال: كيف يُسأل الأنبياء عن 
عقائد نظرية هم رسلها وحملتها والمبلُْغون بها والمؤتمّنون عليها؟ وكيف يُسأل الأنبياء عن 
جبريل والوحيء خاصةٌ وكأن هناك شكًا في علمهم أو إيمانهم بها؟ وكيف يُسأل الصّبية 
والأطفال عن عقائد نظرية وهم قبل سن التكليف؟ وكيف يُساوى في السؤال أو عدم 
السؤال الأنبياء والأطفال أو الصّبية والرسل؟ وكيف يُسأل محمد خاتم الأنبياء والمرسلين 
والشاهد على الرسل والأمم؟ ولماذا لا يُسأل مُلازِم سورة تبارك؛ أى من قرأ سورة الإخلاص 
في مرضه ثلانًاء أو من مات يوم الجمعة أو ليلتها؟ هل في القرآن إنقان؟ وهل تتفاضل 
سور القرآن؟ وهل يتفاضل الموت في أيام الأسبوع والإنسان لا حيلة له في تحديده؛ فلكل 
أجل كتاب؟ أليس من يقرأ القرآن في مرضه أخوف ممَّن يقرؤه في صحته؟ وهل هناك 
تفاضل في أسباب الموت؟ ومن مات بالطاعون فقد مات غيلة» ولم تّعطً له فرصة النجاة 
والتوبة. والطاعون هنا أشبه بحوادث الطريق؛ والسكتات القلبية» والموت الفجائي دون 
إعداد. قد يكون كل ذلك أقرب إلى الخيال الشعبي الذي يعبر عن تقديس الأبطال والقديسين 
واحترام العلماء وتقديس القرآن ويوم الجمعة» وتفضيل سورة على أخرى نظرًا للسهولة 
العملية والمقتضيات الإجرائية: أو الموضوعات المطابقة للمواقف. مثل قراءة سورة «يس» 
على المقاير. 

وإذا كان السؤال للكفار دون المؤمنين» فكيف يتم ذلك والإجابة معروفة سلقًا؟ وهل 
الكفر نظري أم عملي؟ وإذا كان السؤال للمؤمنين أيضًا مع الكافرين» فالجواب أيضًا 
معروف سلقًاء وإلا لما كانوا مؤمنين» ولما أمكن تمييزهم عن الكافرين. وكيف يُلهُم المؤمن 
الجواب وكأنه لا يعرفه» وكأن إيمانه أعمىء بالإضافة إلى أنه غش في الامتحان؟ وهل المؤمن 
عاجز عن الاعتماد على النفس والإجابة من علمه وإيمانه وتصديقه؟ ولماذا يضرب الكافر 
ولا يُساعَد مثل المؤمن في شيءء ويُسرّع إليه العذاب وكأن وقته قد حان» وساعة الحساب 
قد حلَّت؟ وإذا كان السؤال للمسلمين وحدهم؛ فهل يكون على المسائل النظرية: والحساب 
ليس على النظريات: بل على الأفعال؟ وما فائدة السؤال عنها والإجابة يعرفها المسلم مُسِيَّقًا 
وإلا لما كان مسلمًا؟ وإذا كان السؤال للأمة كلهاء فمن المسئول في الأمة؟ وإذا كان السؤال 
للأمم كلهاء فالنافن كلهم مسلموق مكلفؤن. ع الذين لم تضَلهُم وسالة الأنزياء. وكيف 
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يُسأل اليهود والنصارى وهم أهل كتابء لنا منهم أعمالهم دون تصوراتهم؟ وهل يكون 
السؤال عن عقائدهم الخاصة ورسلهم: أم عن أعمالهم التي يتساوى فيها الجميع؟ وكيف 
يحاسب الملكان كل الأموات» ولدى كل الأمم في كل أطراف الأرض؟7١‏ 

وهل هناك فرق بين حساب المناقشة القائم على طلب العلة في سؤال: لمّ فعلت هذا؟ 
وحساب العرض القائم على الإخبار في سؤال: فعلت هذا وغفرته لك؟ والتعليل أساس 
الشرع؛ وهو السؤال الحقء في حين أن الإخبار ليس سؤالًا. وكيف يُسأل عن التعليل وكل 
شيء معلوم؛ خاصة في عقيدة الجبر ونظرية الكسبء ما دام الله فاعلًا لكل شيء. وأهداف 
الإنسان ودوافعه معلومة أيضًا في خلق الأفعال. وما الفائدة من حساب العرض إذا كانت 
المغفرة قد أعطيت من قبل؛ وبالتالي لا يكون المسثول فيها في وضع المساءلة الفعلية وهو 


٠"‏ سؤال الملّكينَ لغير الملائكة والأنبياء والصدّيقين والشهداءء ومُلازم سورة تبارك» ومن قرأ سورة 
الإخلاص في مرضه ثلاناء والمطعون» ومن مات زمن الطاعون ولو لم يطعن والمجنون؛ والأبله ومن 
مات يوم الجمعة أو ليلتها. وجزم السيوطي بسؤال الجن؛ وعدم سؤال الأطفال (الدرديره ص15-51). 
للصبيان سؤال وكذا للأنبياء عند البعض (التفتازاني» ص7١١-7١١).‏ الأنبياء ليس عليهم عذاب ولا 
سؤال في القبر. وكذلك أطفال المسلمين ليس عليهم عذاب ولا سؤال في القبر. وكذا العشرة المبشّرون 
بالجنة ليس عليهم حساب المناقشة. أما حساب العرض فللأنبياء والصحابة جميعًا. يُقال: فعلتَ هذا 
وغفرت لك. أما حساب المناقشة» فيُقال له: لمّ فعلت؟ (الدر» ص57١).‏ السؤال لنا معشْرَّ أمة المؤمنين 
والمنافقين والكافرين خلافًا لابن عبد البر الذي قال بأن الكافر لا يُسألء وإنما يسأل المؤمنء والمنافق؛ 
لانتسابه إلى الإسلام في الظاهر. والجمهور على خلافه (البيجوري. ج؟. ص19-51). هذا السؤال خاص 
بهذه الأمة وكل نبي مع أمته. ورد الأثر بعدم سؤال الأنبياء؛ فالحق أنهم لا يُسألون. وقيل يُسألون 
عن حبريل والوهي :الذي أنزل عليمم: ولا يقيفي أن يكؤن منيدهم الأمطم حمل كلاف وكالصذيقين 
والشهداء والُرابطين والملازمين لقراءة تبارك كل ليلة» من حين بلوغ الخبر لهم. والمراد بِاخُلارّمة الإتيان 
بها في غالب الأوقات. فلا يضر الترك مدة بعذرء سواء قرأها عند النوم أى قبل ذلك. وهكذا سورة 
السجدة. وكل من قرأ في مرض موته «قل هو الله أحد». ومريض البطنء والميت بالطاعون أو بغيره في 
زمنه صابرًا محتسباء والميت ليلة الجمعة ... إلخ. والراجح أن غير الأنبياء وشهداء المعركة يُسألون سؤالًا 
خفيفًا ولبعضهم! السؤال للمكلّف بخلاف الأطفال. والظاهر عدم سؤال الملاتكة. وجزم الجلال بسؤال 
الجن لتكليفهم (البيجوري. ج؟. ص15-577). عند البعض أن للأطفال وللأنبياء سالا وعند البعض 
الآخر صبيان المسلمين والشهداء مغفور لهم قطعًا (شرح الفقه. ص85١-١15١).‏ السؤال خاص بهذه 
الأمة على قول الأكثرء وعند ابن القيم عام في جميع الأمم» وقال جماعة بالوقف. وإذا كان الطاعون من 
الجنء فكيف يقع في رمضان مع سجنهم؟ ويُمتّعون في رمضان من تعطيل طاعة الإنسان (العقباوي, 
ص .)173-1١‏ 
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يعلم الإجابة سلقاء وكأنها مساءلة شكلية في أوضاع متميّزة لمسئولين من العلية؟ ومتى يقع 
ذُلك؟ إذا كان السؤال نين الدفكتن ق الضوى فذلك يكن فيل التعكه ولئس يعد الدف 
مباشرة والجسد ما زال طريًا قادرًا على تقبّل عودة الروح والإحساس بالعذاب. هل هو إذن 
استباق للمستقبل ورؤياه في الحاضر؟ وما الفائدة منه إذا كان الحساب سيتمٌ وسيعرف 
الإنسان النتيجة؟ وكيف يتم سؤال الملّكّين بين النفختين والملائكة تموت في الحال؟ كيف 
يصحٌ السؤال من ملائكة تموت؟ وقد لا يبدأ السؤال بمجرد الموت قبل الدفن؛ ولكن بعد أن 
يُدفَن؛ فقبل الدفن ما زالت الميت بين أهله» وحوله حياة الصراخ والعويلء اليأس والأملء 
الحب للفقيد والترحم عليه. فالفقيد ما زال في الذاكرة لم يطوه النسيان. وما إن يطويه 
ظلام القبر تبدأً الحياة المتصلة, ويبدأ السؤال بعد التفرغ. وكأن لحظة السؤال تتفاوت 
بين الآخرة والدنياء بين آخر الزمان قبّيل البعث وبين أول الزمان يُعَيد الدفن.؟' فإذا سهل 
حل الزمان فإنه يصعب حل المكان. فماذا يحدث لو لم يُدفَن الميت» ولم يُعرّف له قبر, 
مثل الذي أكله السبع: أو الذي طواه اليمء أو الذي تحوّل إلى رماد في الحريق؟ وماذا لى 
انتقل الميت من قبر إلى آخر؟ وماذا لو اختلطت عظامه بعظام غيره في المدافن الجماعية إثر 
الكوارث والحروبء أو في مقابر عامة المسلمين؟ ويأي لسان يتم السؤال؟ بالعريية؟ وماذا 
عن غير الناطقين بالعربية؟ أم بالسريانية؟ أم يُسأل كل واحد بلسانه؛ مما يتطلب معرفة 
الملّكّين بكل اللغات؟ وهل يسأل الملكان أم يكفي واحد منهما؟ وهل من العدل التخفيف 
على البعض بسؤال ملاك واحدء والتصعيب على البعض الآخر بسؤال الملكّين معًا؟ وهل 
من العدل أن يجتاز إنسان امتحانًا واحدّاء وأن يجتاز غيره امتحاتين؟ وهل من العدل أن 
يُسأل واحد سؤالًا واحدًا أو ثلاثة أسئلة أو ثلاث مرات» وأن يُسأل الآخر أكثر من سؤال 
وأكثر من مرة؟ وهل من العدل أن يُسأل واحد يومًا واحدًا أو سبعة أيام» وأن يُسأل آخر 
أريعين صباحًا؟ إن كثرة الأسئلة وطول مدة الامتحان تدل على أن الطالب صعب المراس» 
قادر على الصعود والحوار والجدل أكثر من صاحب الأجوية الجاهزة على الأسئلة القليلة 
في المدة الوجيزة. الأول امتحان للكبار» والثاني امتحان للصغار. الأول امتحان يقوم على 
الرأي والمقال» والثاني يقوم على مجرد وضع علامات صواب أو خطأ على أجوبة معروفة 


*' عند بعض القدرية»ء سؤال الملّكّين في القبر يكون بين النفختين في الصور (الأصول.ء ص7؟5؟55-5؟). 
وعند الأشاعرة» لا سؤال للميت حتى يُدفَنء ولا يُسأل إلا في القبر الذي منه يقوم يوم القيامة (العقباوي. 
ص١55-1).‏ 
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سلفًا.؟' وهل من العدل أن يُُسأل بعضهم عن بعض اعتقاداته؛ والآخر يُسأل عنها كلها؟ 
هل من العدل إقامة امتحان لمتسابقين خصمَين؛ الأول في جزء من المقررء والثاني في 
المقرّر كله؟ وهل موضوعات الامتحان نظرية خالصة ولسانية قولية مثل الشهادتَين وأمر 
التوحيد؟ صحيحٌ أن الأسئلة الشخصية مثل الإيمان بمحمد: ماذا تقول في هذا الرجل؟ 
وإنما القصد منها عدم التعظيم للأشخاص؛ ليتميز الصادق في الإيمان عن المرتاب» وحتى 
تُنَرّع هالة التقديس عن موضوعات السؤال. ولكن الإجابة بنعم من واحد قد لا تدل على 
الصدق الفعليء كما أن الإجابة بلا أدري من آخر لا تستدعي الشقاء إلى الأبد؛ فالشك بداية 
اليقين» وعلم ببرهان خير من إيمان بتقليدء ومن أفتى بغير علم فقد جهلء ومن لا يعلم 
فإنه يقول الله أعلم. وهل يليق بالملائكة تعذيب البشر إلى هذا الحدء وهو ما يعارض صورة 
الملاك ووصفه في الخيال الشعبي وفي التجربة البشرية؟ وهل تصبح صورة الملكين دائمًا 
هي صورة عزرائيل؛ ملك الموت؟ كما أنه يصعب تحديد مكان وقوف الملكين حين السؤال. 
لت واحد منهما عند الرأسء والآخر عند القدمَّين؛ للإحاطة بالميت من قمة رأسه إلى 
أخمص قدمّيه. وهل يجوز وقوف الملاك عند القدمّين أم إن رتبته في الشرف تتطلب الوقوف 
عند الرأس» فالرأس أشرف من القدم؟ الأول على يمين الرأسء والثاني على يساره من على 
الكتقين» وكأنهما محمولان على الإنسان: قريبان من الأذنّين والشفتّين واللسان. وهل يصل 
حجم الملكين إلى هذا الحد القليل بحيث يدخلان القبر الذي لا تتجاوز مساحته بضعة أمتار» 
ويقفان على رأس الإنسان في مساحة لا تتجاوز شبرًا واحدًا؟ والخيال الشعبي والروائيات 
تجعل الملاك من حيث الحجم أكبر بكثير من حجم الإنسان» يصل حجم البعض إلى ما بين 
السموات والأرض! وقد تزداد التفصيلات في وصف اللكّين والمعاونين لهماء وكلما تزداد 
التفصيلات يزداد الشك في الرواية» كما تزداد نسيبة الخيال الشعبى؛ فيدخل عنصر اللون 
قالعيون: فتكون إحدى العيدن سوداء والأخرئ روقاء, وهم لونان أحدهما ذاكن والآخن 
فاتح» لونا الخير والشرء الإيمان والكفرء مثل الأسود والأبيضء وزرقة السماء مثل بياض 
القلب. وقد يكون كلاهما أسودي العيتَين؛ فالسواد لون البشاعة والقبح. وقد تعني زرقة 


* وأحوال المستولين مختلفة؛ فمنهم من يسأله الملكان جميعًا تشديدًا عليه ومنهم من يسأله أحدهما 
تخفيفًا عليه؛ أحدهما تحت رجلّيه والآخر عند رأسه؛ ويسأله مرةً واحدة أو ثلانًا. وعن الجلال؛ أن 
المؤمن يُسأل سبعة أيامء والكافر أربعين صباحًاء ويسألان كل أحد بلسانه على الصحيح: خلافًا لمن قال 
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العين مجرد تقليب البصر والتحديق إلى القبور؛ حتى يظهر بياضهاء ثم تحوّل المعنى 
اللغوي إلى وصفٍ شيئي. وقد يحمل أحدهما بيده مطرقة من حديد يضرب بها رأس 
الكافر عندما يعبّر عن لاأدريته وشكّه. فيصيح من وجع الضربة» بينما يتراءى للمؤمن 
مقعده من الجنة يعد أن أبدل الله مقعده من النار بعد اجتيازه الامتحان والإجابة على 
السؤال!" وقد تظهر ملاتكة أخرى مساعدة؛ مثل ناكور ورومانء يقومان بدور الُراقب 
العام! يُعلِن رومان الامتحان» أى يفتح محضر السؤال والجواب! وقد يُسِمَّى الملكان «رقيب 
وعتيد»» الثاني أعنف من الأول كما هى الحال في منكر ونكيرء ولكن قد يسبقهما رومان 
الذي يطلب من الميت أن يجتاز الامتحان كتابيّاء وأن يكتب ما عمله في الدنيا. ولا مجال 
لاعتراض الميت بأنه لا قلم له ولا مداد ولا قرطاس؛ إذ يُخبره رومان بأن القلم أصبعهء ويأن 
المداد ريقه» ويأن الكفن قرطاسه! وهل يكتب الأصبع؟ وهل يترك الريق الأبيض علامة 
على كفن أبيض؟ أو هل تتسع رقعة الكفن للكتابة خاصةً لأعمال الأشقياء؟ ألم يُدوّن كل 
شيء من قبل في صحائف الأعمال؟ وهل يتذكر الإنسان وهو ميت كلَّ فعله في الدنيا؟ وما 
المانع ألا يكتب إلا الخير؛ إنقادًا للنفس؟ وكيف يكتب من دُفن ويداه مبتورتان أو الذي لم 
ذفن وكات يلا عبت معد أن أكله السنيم أى'ايظلقه اليم أن الحيمته التيران 5 وأين يكت 
من دفن بلا كفن» أى من سرق كفتّه لصوص المقابرء أى دافنى الموتى بعد مغادرة الأهل 
وإنهاء مراسم الدفن؟ ويماذا يكتب من جف ريقه, ولم يعُد في حلقه مداد من هول ما 
يرى؟ وماذا يفعل الأمي الذي لا يعرف الكتابة؟ وهل يجوز أن يقطع رومان قطعة من 
الكفن» فيعرّي الجسد؛ كي يكتب عليها الميت أعماله» ثم يعلّقها رومان على عنقه بلا خيط 
أى مشبك؟ وماذا لى طالت القطعة؛ ولم يكفٍ الكفن» فيصبح الميت عاري الجسد مُغْطَّى 
الذقن؟ وقد يظهر إبليس متشفَيًا منتصرًا بعد سماع إجابة الكافر» وإن لم يظهر متحسّرًا 


"١‏ ملكان أسودان أزرقان؛ أي أعيّنهماء بعد تمام الدفن في القبر الذي يستقر فيه دائمًا وعند تفرق 
الناسء: فيقصدانه. بعد الاختيار يقولان للمؤمن: انظر مقعدك من النارء قد أبدلك الله به مقعدًا من الجنة, 
فيراهما جميعًا. وعندما يقول المنافق أو الكافر: لا أدري. فيقولان له: وريت ولا تليث! ويُخرّبٍ بمطراق 
من حديد في يد أحدهماء فيصيح صيحةً يسمعها من يليه غير التقليد (شرح الخريدة. ص05-58؛ 
الحصون. ص26 ). أسودان على الحقيقة؛ لما في السواد من الهيبة والمنكرء أو أن وصفهما بالسواد كناية 
قن قبح الفظنء أروقاذ) أي أن أعيدوما ريق والواذ بزرقة العين وصقوما:وتقلين البصري يو تكد يه القظر 
إلى القبور. يقال زرقت عينه نحويء إذا انقلبت وظهر بياضها كما ينظر العدو إلى من يعاديه (المطيعي» 
ص/18-37). 
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حزينًا على إجابة المؤمن. ولكي تكتمل الصورة قد يقعد إبليس في ركن من القبر حتى 
يستكمل غوايته حتى آخر لحظة:؛ وكأن الوقت وقت التكليف. ولا يُثْبت النبي ولا توجد أية 
رقية منه لمساعدة المبت. كما كان الحال في الدنيا عندما كان الوخي متناءةا للإنسان في 
مقائلالقوانة :ركان الإندقان واجعاتة كان اله فيه ولك يعد هماقة: تكون بوبحلا يلا 

ولإيجاد حل لكل هذه الصعويات يُلجأ إلى الأساس النفسي؛ إن يُخيّل للإنسان أنه 
مُحاسَب بين ملكّين له خاصّينء فهما له وللجميع في الوقت نفسه؛ في كل زمان ومكان؛ 
وكأن الأمر مجرد إحساس شعوري أو خيال شعبي يدل على تجرية إنسانية؛ تجرية الموت» 
وما قد يتخيّله الإنسان المهموم بسلوكه وأفعاله لما قد يحدث بعد الموت. ويظل الإنسان 
مُطارّدًا بالغواية والإيقاع حتى ما بعد الموت» في حياة القبر!"١‏ 

والحقيقة أن كل هذا الوصف إنما يأتي من الروايات والأخبار الضعيفة» والتي 7 
تعتمد عليها كتب العقائد المتقدّمة» بل امتلأت بها الشروح التاخرة مستمدَّة مادتها من 
تاليف ستقلة ع علم أصول الدين» بعد أن ضيح موهنوقا مستمل تكد فةه التاليف 
في فترات الانحطاط؛ تعويضًا عن مآسي العصر وأحزان الزمان وهزائم المجتمعات وانهيار 
الدول؛ فتنشأ الأخرويات كتعويض عن الدنيويات؛ وكانتصار للروح بعد هزيمة البدن, 
وكأملٍ في المستقبل بعد ازدياد الكرب في الحاضر. كلها روايات وأخبار لا تتوافر فيها شروط 


٠‏ قيل هناك ملك يُقال له ناكورء وقيل إنه يجيء قبلهما ملك يُقال له رومان (البيجوري» ج25 
ص19-71). لا بد من معرفة ملك يُسمَّى رومان» وهو ملك يأتي الميت عند الانصراف من الدفن» ويقول 
له: اكتب ما كنت تعمل في دار الدنيا. فيقول له العبد: يدن معن دواة ولا قرطاس ولا قلم. فيقول 
الملك: هيهات! هيهات! قلمك أصبعكء ومدواك ريقكء والقرطاس من كفنك. فيقطع له من كفنه قطعة, 
فيكتب فيها جميع ما صدر منه في دار الدنياء سواء كان كاتيًا من دار الدنيا أم لاء ثم يطويها الملك 
ويعلّقها له في عنقه (الجامع. ص15١).‏ منكر ونكير, والراجح أنهما لكل ميت وإن تعدّدت الأموات في 
كل وقت فيتخيل كل ميت أنه المسكولء ويحجب الله سمعه عن غيره» ويرى أن الملكين ليسا في قبر غيره. 
تعدد ملائكة السؤال؛ فلكل ميت ملكان يُسمّيان بذلك الاسمء وقيل أربعة بزيادة رومان وناكور. اسم 
الملكين بشير ومبشّر (العقباوي. ص025-07). وهذا السؤال هو عين فتنة القبر. وقيل هي التلجلج في 
الجواب. وقيل ما ورد من حضور إبليس في زاوية من زوايا القبر. يشير إلى نفسه بأني أنا عند قول الملك 
للميت من ربك مستدعيًا منه جوابه بهذا ربي. ولم يثبت حضور النبي ولا رقية الميت له عند السؤال 
(البيجوري. ج”. ص/15-5717). 
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التواترء وفي مقدمتها الاتفاق مع العقل والحس ومجرى العادات» بل ولا حتى ترتقي إلى 
أخبار الآحاد. وهي على هذا النحو لا تعطي اليقين النظري أو العملي. لم يرد منها شيء 
في أصل الوحي الأول وهى القرآن» وليس في الحديث الصحيح كل هذه التفصيلات النظرية 
التي لا تهمّ السلوك العملي وتوجيه حياة الناس؛ فهي أمور لا تعمٌ بها البلوى» ولا ترتبط 
بها مصالح الأمة. إنما يمكن فهمها بناءً على تحليل التجارب البشرية؛ وهي ليست التجارب 
التي يعتمد عليها المتأخّرون لإثبات حياة القبر الصحيح منهاء مثل النوم أى المرض مثل 
الهلوسة وياقى الأمراض العقلية: أو ما سمّاه القدماء عجائب النفسء وما نشاهده من 
صور أو خيالات في النوم أو اليقظة؛ بل التجارب البشرية العادية, مثل الرغبة في قهر الموت 
وتجاوزه؛ واستمرار الحياة» والخوف من عواقب الأمور وتحسّب نتائج الأعمال. وقد 
تبدى أهمية ذلك في مراقبة النفس وحسابهاء خوفًا من الله والرقابة على الذات واستدراك 
الأمورء ولكن الخيال الشعبي حوّلها إلى استجواب كما يحدث في المباحث العامة وتعذيب 
كما يحدث في الكاترات العامة وتسجيل اعترافات كالتي تقوم بها أجهزة الأمن؛ قياسًا 
للغائب على الشاهدء ونقلًا من الواقع إلى الخيال. وقد كانت البداية مجرد أسماء ثم تحوّلت 
إلى أشياء بعد تحجر التجارب الحية الفردية والاجتماعية» وخلقها موضوعات من ذاتها 
تشخّصها وتتعامل معهاء فيسعد الإنسان بوهمه وخياله الذي صنعه. قد يكون مذكر هو 
العقل والقول؛ ونكير هى الحكم عليهما بذلك» وليسا شخصّين أو ملكين. تتحول الأسماء 
إلى معان مستقلة» ثم تتحول هذه إلى أشياء. ثم تتشخص الأشياء وتحيا وتصبح شخصيات 


“ ويُّذكر لتأييد ذلك حديث «الناس نيامء فإذا ماتوا انتبهوا» (الدواني» ج؟. ص 0/ا77-1؟). وهى 
الأساس الذي يعتمد عليه الغزالي ردًّا على اعتراض المعتزلة: نرى الميت» ولا نُشاهد «منكر ونكير»» ولا 
نسمع صوتهما في السؤال ولا صوت الميت. والجواب: هذا يلزمه أن يُنكر مشاهدة النبي لجبريل وسماعه 
كلامه. وسماع جبريل جوابه؛ ولا يستطيع مصدّق للشرع أن يُنكر ذلك, وإنكار ما يُشاهده النائم وما 
يسمعه من الأصوات. وما أعجبّ خلقّ الإنسان من نطفة قذرة (الاقتصادء ص .)١١١‏ سؤال القبر وعذابه. 
ورد بهما الخبر الصحيح مرّات عديدة حتى بلغ الاستفاضةء ليس للروح فقط ولا للبدن فقط. ولى 
كان خطاب" اللكيح بالافتقان: المجرن لوحي الزوع المجرك» ولق كان بالاعتقان: دوم القول"والعمل لوعن 
حشر الجسد على نحو مخصوصء لكنه خطاب يقتضي عقلًا وجوابًا. لى كان الرجل حيًًا استدعى فهمًا 
للخطاب وجوابًاء والأجزاء الفاهمة من الإنسان والناطقة مخصوصة: وهي مستقلة بالجواب. وإن كان 
الشخص غير مستشعر كالنائم أى السكران» يكون الحشر للشخص كله (النهاية. ص555). 
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حية؛ كما كان الحال في ألقاب المسيح. فهما للمؤمن مبشر ويشيرء ويالنسبة للكافر منكر 
ونكير. هي أسماء تعبّر بدلالاتها على التجربة الإنسانية» بل إنها ألفاظ يعبّر بها الإنسان 
من ججاريه 3 السياة: د موك اللمماه إل حمان: كم إل اعبات قرإك اشخاص يهم 
تصبح مقدّسات وفاعلات في العالم عد الإتناة ا ممم مل 1 لقو ننه الحنها بكر الكت 
وانفعالات الخير والشر. وهى ما يحدث باستمرار في ألقاب الأنبياء وصفات الآلهة.؟' ويقوم 
الخيال الشعبي المتّصِل بنوع من التواتر المعنوي. فيصبح مترادفًا عند عديد من الشعوبء 
يعبّر عن حكمة البشر وتجاربهم الحية عبر التاريخ. فهناك ملك للخير على اليمين» وملك 
للشر على اليسارء كريمان كاتبان» يدوّنان كل شيء إلى يوم الحساب. وهي الثنائية الدينية 
التعليْدية“العدؤفة تق .الدراناك القدومة القافية غك السراع بين الخيرروالقن) ون كاد 
هناك أنماط سابقة من هذه الخيالات في البيئة الحضارية القديمة فيما يتعلق بحياة القبر, 
سواء في ديانات مصر القديمة؛ مثل عودة ألكا وألبا إلى القبر وتحنيط جثة الميت واستئناف 
الحياة من جديد فيهء وكذلك في أسطورة إيزيس التي لَّت أشلاء زوجها وأخيها أوزوريس؛ 
فعادت إليه الحياة» أى في معجزات المسيح» وتقطيعه الطير أريعة أجزاء. ثم جمعها وعودة 
الحياة إليه. يمكن إذن بدراسة أساطير الموت والبعث دراسةً مقارنة من خلال تاريخ 
الأديان معرفةٌ هذه الأنماط المثالية الأولى التي عليها تم نسج صور حياة القبر في بيئة 
حضارية لم تكن تريد الإحساس بالنقص أمام سير الأولين وقصصهم. وما أكثرٌ الصورر 


؟' هذا هو موقف المعتزلة» والذي على أساسه تُذكر «منكر ونكير» كوقائع وأشخاص؛ إذ تدَّعي الأشاعرة 
أن الله تعالى يبعث ملكين؛ أحدهما منكر والآخر نكير. حتى يسأل صاحب القبرء ثم يعذّبانه أى يبشّرانه. 
وتسمية ملاتكة الله بما لا يليق بهم وبما يقتضي استحقاق الذمء وذلك مما لا وجه له. وجوابنا أن العذاب 
لا بد له من معذَّبء والمعذّب يجوز أن يكون هو اللهء ويجوز أن يكون غيره, هذا في العقل. غير أن السمع 
ورد بأنه يكل كل ذلك إلى ملكين يُسمَّى أحدهما منكرًا والآخر نكيرًاء ولا شيء في ذلك مما يدّعونه؛ لأن 
هذا بمنزلة غيره من الألقاب التي لا حظ لها في إفادة المدح والذم والثواب والعقاب» وهى جار على طريقة 
العرب وتسميتهم أبناءهم وأغرتهم بالصخر والكلب والذكب وغير ذلكء من غير أن يُقيدوا به مدحًا ولا 
ذمّاه بل لكي يقوم مقام الإشارة على ما هو موضوع التقليبء وعلى أنَّا لو جعلنا هذا الاسم من الأسماء 
المقيذة. خإنه ليسن: يُفيد قولنا متكر أكث من أن الغيز لا يعرف وبالا ايعرقه تفتقطن عن 'الالشخاضن 
ملكًا من الملائكة لم يدخل الملك في استحقاق الذمء وهكذا قولنا في نكير (الشرحء ص771-157). وعند 
الكرامية» منكر ونكير هما الملكان اللذان وَكَلا بكل إنسان في حياته. وعند الجمهورء غير الحفيظين على 
كل إنسان (الأصولء ص51 ؟). 
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الشيسية "يفول الوك وخياة لمق معن اموه سال سل الك ولي فكي الاوك أ قشف 
حمله وسط تهليل المشيّعين وراءه بأنه من أولياء اللهء يتشبّون به حتى لا يطير في الهواء, 
أى يسير التابوت بسرعة, أى يتوجه نحو حبيب أى شخص أليفء ثم يحطٌ في مكان ولا 
يتزحزح منه, فيُّدفن فيه بناءً على رغبة الميت واختياره الأخير. وفي حياة القديسين بعد 
الموك»ومقاومة رفاتهم للفناء والتخلل» أملة آخرئ عذيدة عن أن الزوخ قادرة فلن أن 
تغال :ق الحم معد موه فكشافظ :عليه وكدرسه من الفكاء؟ وقادرة على اختراق المادة, 
والإبقاء عليها دما وعظمًا في أوعية أمام أنظار المشاهدين:» على ما هو معروف في تاريخ 
الأدواة و كقذوسن ؤفات القديسة: وقد أقاض التاهوق": هذه الوضنات» اعتمانا على 
الخيال الشعبيء وإلهابًا لمشاعر العامة ونقصًا في العقل عند الداعية والجمهور وبموافقة 
السّلطة. وكان من الطبيعي في مقابل إثبات حياة القبر وصورها كأشياءء أن ينشأ رد فعل 
بالإتكان أى بالتاويل؛ :" والحقيقة أنه يمكن تمويل هذا الجده عله إلى مقليات عن طريق 
التساؤلات حوله؛ حتى يمكن فهمه عن طريق درء المعارض العقلي؛ حتى لا تكون أمو 
العا الأكروة أعندقف أحواد علد اصول الدين: كما يمكن تحويلها إلى صور فنيةٍ الغرض 
منها التأثير على الجمهورء وتصبح جزءًا من تاريخ الأدب الديني. كما يمكن تحويلها إلى 
الشفة لكجاوز اموت فلسفة آمل مكل أوفلسقة حداة متصلة :وقد تكون. فى التهاية يدايا 
علوم للمستقبل؛ وحساب المستقبلء والتنبؤ بمساره في صورتها الأولى عندما كانت مرتبطة 
بتاريخ الأديان. 


'" أنكرهما مُطلَّقَا ضرار بن عمرء وبشر المريسي» وأكثر متأخري المعتزلة وبعض الروافض المتمسكين 
بأن الميت جماد فلا يُعذّبِ (الدواني. ج؟. ص1/1-770؟). أما الجبائي وابنه فقد أنكرا تسمية الملكين 
منكرًا ونكيرّاء المنكر ما يصدر عن الكافر من لجلجة إذا سئلء والنكير إنما تقريع الملكّين له والنكير أهيب 
من المنكر. والظاهر أنهما جنسانء وإلا ففي ساعة واحدة يتفق أموات في أطراف العالم» فلا يمكن أن 
يسألا الجميع في آن واحدء ولا يبعد أن تنكيرهما إشارة إلى ذلك. ويجب تأويل السمعيات الواردة فيهما؛ 
لآنها لا تقبل التُسخ فلا نسخ في الأخبارء وكثير منها متواترة المعنى (الإسفراييني» ص5١١-؟7١١؛‏ 
الجرجاني» ص"). وعند المعتزلة» كيف يمكن القول بعذاب القبر ومساءلته مع أنَّا نرى الميت وتُشاهده 
ولا 00 عند وصف ا في اللحد يصوت سؤال ولا جواب» ولا تنشاهد في حاله نعيمًا ولا عذايًاء ولا سيّما إذا 
افترست لحمّه الوحوش والسباعء وأكله طيور الهواء أو سمك الماء؟ (الغايةء ص”0٠-5١").‏ وقد أنكر 
جهم «منكر ونكير» (التنبيه, ص 2.15 ص5 ١؟١).‏ 
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(١‏ هل يوجد عذاب في القير؟ 


ويبدو أن الغاية القصوى من حياة القبر وسؤال الملكين هو في النهاية عذاب القبر للكافرين 
ونعيمه للمؤمنين؛ ولذلك قد يكون هو الموضوع الوحيد المذكور في الأخرويات» مع البرهنة 
عليه والدليل على وجوده. وأحيانًا يكون عنوانًا للموضوع كله عن طريق تعريف الشيء 
بعلّته الغائية وهو عذاب القبرء وليس بعلّته الفاعلة وهى حياة القبر. وبالرغم من أن الأدلة 
جميعها من الأخبار والروايات البعيدة التأويل من القرآن والمشهورة في الحديثء إلا أن 
بعض الأدلة يقوم على قياس الغائب على الشاهد دون إعطاء أدلة عقلية صرفة» ودون الرد 
مُسبّقًا على المعارض العقلى. ومثال ذلك حياة النائم بين الحياة والموت أو حالة المرض 
أى الصراع أو المغمى عليه. وقد يكون الُثل هو الوحي ذاته؛ عندما يرى الرسول جبريل 
ولا يراه من حوله.'” وهذه الأمثلة كلها لا يجوز القياس عليها؛ فالنوم وحالات المرض 
ورؤية الرسول لجبريلء كل ذلك إنما يتم أثناء الحياة» وليس بعد الموت. ولا يمكن قياس 
ما يحدث بعد الموت على ما يحدث قبل الموت؛ نظرًا لاختلاف الفرع مع الأصل. إنما يمكن 
فقط إرجاع تصورات ما بعد الموت إلى نشأتها في الحياة؛ تعبيرًا عن تجريةٍ بشرية؛ الرغبة 
في تجاوز الموت» وتعدي الانقطاع؛ واستمرار الحياة. ومع ذلك تظل الأدلة الغالبة لإثيات 


... اشتهر عن النبى والصحابة الاستعاذة من عذاب القبرء والخوف والحذرء وقوله مارًا على قبرَين‎ "١ 
ولا معوّل لأرباب العقول استبعاد ذلك على أنه غير محسوس من الميت؛ فمن أدرك بعقله حال النائم في‎ 
منامهء وما يناله من اللذات والتألمات بسبب ما يشاهده من حسن وقبح:ء وما هو عليه من سكون ظاهر‎ 
جسمه خموده وجوارحه؛ بل وكذا حال المحموم والمريض في حال انغمارهء لم يتقاصر فهمه عن درك‎ 
عذاب القبر ونعيمه. ولا فرق بين أن تكون أجزاء البدن مجتمعة أى متفرّقة؛ فإن من أسكنه الألم في‎ 
حالة الاجتماع قادر أن يُسكنه ذلك في حالة الافتراق» وذلك لا يستدعي أن يكون محسوسًا ولا مُشاهَدًا.‎ 
وعلى هذا يخرج استبعاد سؤاله وجوابه أيضًا. وممًا يؤكّد رفع هذا الاستبعاد ما عُلم من حال الرسول‎ 
في حالة الوحىء ومخاطبة جبريل له والناس حوله لا يسمعون؛ وإنما كان كذلك لأن الأجزاء المستقلّة‎ 
بالفهم والجواب من الإنسان إنما هي أجزاءٌ باطنة يعلمها الله في القلب» فيجوز أن يخلق لها الحياة‎ 
والفهم والجواب وإن كان باقي الجسم مُعطَّلًا لا يشعر به صاحبه؛ وذلك كما نشاهده ونعلمه من حال‎ 
الناتم وامغمى عليه لصرع أى مرض أو غيرهء عند مخاطبته أى محاورته لمن يتخيل له فيما هى عليه‎ 
من حالته. وليس الخطاب لمجرد الروح المفارقة التى أجرى الله العادة بوجود حياة البدن عند مفارقتها‎ 
والفوات عند فواتهاء إذ هى مُخالِف الظواهر الواردة بهء ولا هو للبدن على هيئته؛ إذ هى مُخالِف للحس‎ 
.)5١5-5٠١5ص والعيان» وذلك محال (الغايةء‎ 


55 





سادسًا: حياة القير 


عذاب القبر ونعيمه هي الأدلة النقلية المستمّدّة معظمها من الحديث, وليس من مصدر 
الوحي الأول وهو القرآن. وما ذُكر من المصدر الأَوّل تأويلٌ بعيد؛ فالمعيشة الضنك لا شير 
إلى عذاب القبرء وما ذُكر من المصدر الثاني إما أنه غير متواتر بل مشهورء والمتواتر منه 
لا يعني النار فيه عذاب القبر في الدنيا في حياة القبرء بل في الآخرة» وقد يعني البعض 


منها تشبيهًا وتورية وخصوصية للرسولء وقدرته 0 سماع ما لا يسمعه الناس أسوة 
بالوحي. والعجيب أن مُثيتي عذاب القير يُكؤٌلون القرآن دون حاجة:. ويأخذون الحديث 
حرفيًا حيث الحاجة إلى التأويل."” وإن تجويز عذاب القبر بناءً على جواز إحياء الموت في 
القبر لأن تعذيب الجماد لا يُتصوّرء يعود إلى الموضوع السابق» وهو: هل تجوز إعادة الحياة 
إلى جسد الميت؟ ويكون إثيانًا بشيء آخر يحتاج إلى إثبات» ويكون من الهدف رد الروح 
إلى الجسد وتصور نوع من الحياة» بل والحياة العاقلة. حتى يمكن للعذاب أن يتحقق 
منه هدفهء وهى وقوع عذاب القبر."" ولكن الحياة شرط العلم في الصفات» وليست شرط 


؟ هذا ما يُثبته الأشاعرة؛ فالإيمان بعذاب القبر ونعيمه واجب كبعث الحشر (الجوهرة:» ج"ء ص/17-١87).‏ 
سؤال القبر وعذابه وأدلته (البيجوري» ج؟. ص11-71). عذاب القبر لأهل العذاب» وامذكر لعذاب القبر 
معدت في القبر (الفوّق» ص5/8"). ححدوا عذاب القبر» وأ الكفار في قيورهم و1 وقد أجمع على 
ذلك الصحابة والتابعون (الإبانةه ص١).‏ نؤمن بعذاب القبر (الإبانةه ص١٠١-١١).‏ كل ما ورد من 
عذاب القبر حق وصدق يجب الإيمان والقطع به؛ لأن جميع ذلك غير مستحيل في العقل (الإنصاف. 
ص .)2١‏ ويُّقرٌ أصحاب الحديث بعذاب القبر (مقالات» ج١,.‏ ص7”7"؛ الحصون» ص88 ). في إثبات عذاب 
القبر نقلًا ونفيه قل (الطوالع» ص6؟؟؛ المطالع. ص17-557؟51). وعذاب القبر حق (العضدية» ج5,: 
ص١77/7-77).‏ خص البعض لأن منهم من لا يريد الله تعذيبه» وهذا أولى مما وقع في عامة من الاقتصار 
على عذاب القبر دون نتيجة؛ بناءً على أن النصوص الواردة فيه أكثرء وعلى أن عامة أهل القبور كفار 
وعصاة؛ فالتعذيب بالذكر أجدر (التفتازاني» ص١١١).‏ أثبته أهل السنة ويشر بن المعتمر والجبائي 
وساتر المعتزلة (الفصلء ج54 ص86-88). كما ألّف محمد بن كرام كتابًا «عذاب القبر» (المكّل ج؟, 
ص؟١١).‏ والأدلة النقلية من القرآن مثل: «وَمَنْ أَرّضٌ عَنْ ذكري فَإنَّ لَهُ مَعِيصَةٌ ضَنْكَايِ :٠١(‏ ؛5١),‏ 
وهو لا يفيد عذاب القبر؛ ومن الحديث: «نعوذ بالله من عذاب القبر» (الإبانةء ص17). «لولا ألا تدافنوا 
لسألت الله أن يُسمعكم من عذاب القبر ما أسمعني.» «القبر إما روضة من رياض الجنة أى حفرة من 
حفر النار.» وذلك تشبيه بالحياة الأخرى أو خصوصية للنبي؛ االدَّارُ يُعْرَضُونَ عَلَيْهَا غُدُوًا وَعَشِيًاك» 
وليس ذلك في الدنياء بل تشبيه الدنيا بالآخرة (الإنصاف. ص١‏ 5؛ الإرشادء ص ه/17/7-917؟). 
"" جوّزه بعض المعتزلة بناءً على تعذيب الجماد؛ لآنهم وقعوا بين إثبات إحياء لم يصرّح به الشرعء وبين 
تأويل آيات عذاب القبرء وشواهده ترجّح عندهم التأويل (الإسفراييني»ء ص؟٠؛‏ المطيعيء ص55-18). 
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العذاب في أمور المعاد. وكيف تكون الحياة شرط العلم في العقليات» وتكون شرط عذاب 
القبر في السمعيات؟ ويظل الاعتراض قائمًا: وهل يحتاج إثبات عذاب القبر إلى شرط العلّية 
وهو الحياة؟ أليس الله بقادر على إحياء الميت في القبر دون شرط العلية» سواء كانت علةٌ 
فاعلة أى علةٌ مقارنة؟ إن الله قادر على كل شيءء بما في ذلك إحداث الحياة في الميت بلا علةٍ 
مقارنة.؛” وقد تكون الفائدة منه الردع والزجرء وحث الإنسان على فعل الخير. ولكن في 
هذه الحالة» أليس في عقاب اليوم الآخر ما فيه الكفاية؟ وما الفائدة من هذا الردع السابق 
لأوانه؟ وإن لم يرتدع العاصي من الردع الكبير» فهل يرتدع من الردع الصغير؟ وكيف 
يكون هناك ردع والأفدال كنا رف ود لي انها . 

فإذا ما ثبت عذاب القبر حرفيًا وشيئيّاء هل يكون بالجسد, أم بالروح؛ أم بالروح 
والجسد؛ أم بالشخص؟ فإذا كان في الجسدء فهل يجوز العذاب في أجزائه إن استحال 


وعند أبى الهذيل العلاف ويشر بن المعتمرء أن الكافر يُعدَّب ما بين النفختّين. الصالحى من المعتزلة 
والطبري وطائفة من الكرامية يجوّزون ذلك على الموتى من غير إحياء (المواقفه ص585-885) 
والقاضي عبد الجبار من المؤوّلين له وينفي عن نفسه تهمة الإنكار» فيتكلم في ثبوته وكيفية ثبوته 
والوقت الذي يقع فيه وفاته. ويثبت عند المعتزلة أساسًا في أصل الوحي وهو القرآنء» مثل: مما 
حَطِيكَاتهِمْ أَغْرقُوا َأدْخِلُوا َارًا فَلَمْ يَجِدُوا لَهُمْ منْ دُون الله 4 أَنْصَارَا4 ( :1/١(‏ 55)؛ فالفاء للتعقيب من 
غير قله «النَارُ يُعْرَصُونَ عَلَيْهَا غُدُوًا وََشياك. ويختص بآل فرعونء والظاهر عذاب القبر. «َرَيِنا 
أَمَتَنَا افْتَكيْنَي؛ أي في القبر مرة. وبالنسبة للحديث: «إنهما ليُعذَّبانء وما يُعذّبان من كبير؛ أحدهما يمشي 
بالنميمة» والآخر لا يستنزه من البول.» أما عن كيفية ثيوته» فإنه إن أراد تعذيبهم فلا بد أن يُحييهم؛ 
لأن تعذيب الجماد لا يُتصوّرء وقد رُوي عن النبي أن الميت يسمع خفق النعالء ويُعذّب على بكاء أهله 
عليه؛ فالإدراك يترتب على الحياة» وتعذيب القبر بذنب الغير ظلم» وتفسير الحديث أي يُعدَّبٍ على الوصية 
بذلك. وكما لا بد أن يخلق الله فيهم العقل ليحسن التعذيب» وإلا اعتقد عتقد المعذَّب أنه مظلوم؛ ولهذا يجب أن 
يكون أهل النار من العقلاء. أما أن يبعث الله له ملكّين» منكر ونكير؛ ليسألاه, ثم يعدّبانه أو يبشّرانه كما 
وردت به الأخبارء فذلك مما لا يهتدي إليه العقلء وإنما الطريق إليه السمع (الشرحء ص .)751-10١‏ 
؛' يُعدَّب في القبر. وتُوضّع فيه الحياةء وقبل أن يُعذّبٍ كان من غير حياة؛ إن الحياة ليست شرطًا في 
ثبوت العلم. وقيل الكيفية مجهولة (الدر» ص77١).‏ 
*” فائدته مصلحة المكلّفين؛ حتى علموا أنهم إن أقدموا على المقتّحات؛ وأخَلُوا بالواجبات» عُذَّبوا في القبر, 
ثم بعد ذلك في نار جهنم» كان ذلك صارفًا لهم عن القبائح داعيًا إلى الواجبات» وما كان في مقدور الله 
لا بد أن يفعله. وكما يكون العلم باستحقاق ذلك واعيًا ولطفًا للمعدّبء فإن تعذيبه يكون لطقًا للملك 
الموكّل إليه ذلك (الشرح. ص؟؟/757-0). 
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الكل؟ ما دام الله قادرًا على كل شيءء فإن النعيم والعذاب يكونان في الأجزاء. كما يجوزان 
في الكل بقدرته. وعلى هذا النحوء يتم تأييد الروايات الظنية بالقدرة المطلّقة؛ حتى يتأكد 
الظن السمعي باليقين العقلي» ويُمحى الشك بالقهرء ويٌقضى على العقل بالإيمان. وفي هذه 
الحالة» يجوز كل شيء بالقدرة والإيمان» فيجوز العذاب لكل الجسد أو لأجزاء منه. مثل 
مساءلة الملكين. والجواز في العذاب أكثر قبولا؛ لأن الجسد يُّحسٌء في حين أن اليد والرجل لا 
ينطقانء ولا ينطق إلا اللسان. ولكن كيف يجوز تعذيب من اختفى جسده كلا وجزءًاء سواء 
أكله السبع؛ أو طواه اليم؛ أو حوّله الحريق إلى رماد؟ وكيف يُعذَّب الجماد بلا حياة؟ وما 
القافة مخ الهذات :ها داح لا يود إنحسافن بالآلم ؟ فإق ضعي الحل.يكون العذاب للارواج 
والأجساد معًا بعد أن تعود الأرواح إلى الأجساد. وهنا أيضًا تنشأ صعوية احتمال غياب 
الأكساك ف حظة السيي أو ق أغماق اليم أو رمن السكة القيرات: فلة حون الأزوا ع ها دل 
فيه وتعود إليه» وكأن الأجساد شرط وجود الأرواح. وهل يجوز تعذيب شخص في شخص 
آخرء تعذيب الإنسان مأكولًا أو مهضومًا في بطن السبع؟ وما الفائدة وألم الافتراس قد تم 
وأصبح الإنسان عضارة معدية لا تألم كإسان وإخ تالمك فإن الامها ستضيب السيع من 
معاصي الذي في بطنه؟ فإن استعصى الأمر يكون العذاب للأرواح وحدها دون الأجساد. 
حينئذ ما فائدة إثيات عودة الأرواح إلى الأجسادء وإيجاد مستقر للأرواح» ومساءلة الملكّين» 
والجواب باللسان» وعذاب القبر من خلال الجسد؟ لا يبقى إلا أن يكون عذاب الأرواح 
صورةً فنية؛ إسقاطًا من الحاضر على المستقبل» وتصور المستقبل بناءً على الحاضر؛ تعبيرًا 
عن هم المستقبل وثقل الحاضرء والتخوف مذهما معًا. فالأقعال الماضية خاصةٌ القبيحة 
منها تُطلَّ على الحاضرء وتجثم على المستقبل؛ فيشعر الإنسان بآلام الضمير ووخز النفس 
عندما ينكشف الحجابء وتسقط الأقنعة, وينتهي العمر." 


"١‏ وكل تعذيب أراده الله» قبر أى لم يُقبَ ولى صَّلِبٍء أو غرق في بحرء أو أكلته الدواب» أى حُرق حتى 
صار رمادًا وذّري في الهواء. ومحله البدن والروح جميعًا باتفاق أهل الحق بعد إعادة الروح إليه؛ أو إلى 
جزء منه إن كان المعذّب بعض الجسد. ولا يمنع ذلك من كون الميت تفرّقت أجزاؤهء أو أكلته السباع أى 
حيتان البحرء ولا يمتنع عند العقل أن يُعيد الله في الجسد أى في جزء منه ويعذبه. كل ما لم يُررّقه العقل 
وورد بوقوعه الشرع يجب قبوله واعتقادهء قادر على كل ممكن (عبد السلام, ص177). يجب الإيمان 
بنعيم القبر وعذابه» ولى لم يكن في قبر فيُّنعُم أى يُعذْب الروح والجسد جميعًا ولى تفرّقاء والقادر لا 
يعجز عن ذلك (الدردير. ص55-١1).‏ جوّز بعضهم تعذيب غير الحي. وأما تعذيب المأكول بخلق نوع 
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ثم يُوصَف عذاب القبر على نحي تفصيلي؛ فمنه ضم القبر وضغطه على الميتء حتى 
يهشم ما تبقى من ضلوع الجسدء حتى تلتقي حافتاه ويصبح الجسد بين المطرقة 
والسندان! وكيف تتحرك جدران القبر وتتحرك الأرض؟ وماذا تفعل للذي حوت جثته 
الماء. أى أنياب السبع ومعدتهء أو أفواه الديدان؟ وماذا عمّن بقى في العراء بلا قبر؟ وقد 
تكون ضغطة الكافر مثل سقوط السقف على العظام» أى #نشيه الترام الأرجلء أو زنقة 
القفص الصدري بين الركبتّين. أما المؤمن فضغطة القبر عليه تكون مثل ضغطة الأم 
الشفيقة على ولدها من السفرة العبيقة! وهو تصورٌ إنسانيٌ خالص؛ وصورةٌ شعبية للّذة 
الالتضاق الدى يصعي الفرقة فيها من الألموالادة 2" 

وكيف تفرق الأرض بين المؤمن والكافرء فتضمٌ الأول برفق وتعصر الثاني وتهشم 
أضلاعه؟ وإن كان بالصحراء أو باليم» هل يضم عليه الجوء أى تخنقه المياهء ويضيق 
عليه المكان؟ وقد يقوم بالعذاب الوحوش؛ تسعة وتسعون تنينًا تنهش لحم الميت وتلدغه؛ 
لإعراضه عن أسماء الله التسعة والتسعينء كل اسم بتنين! فإن لم تكن هناك عظام لتهشيمها 
فهناك لدغ العقارب والحياتء وإن لم يكن هذا ولا ذاك فهناك الضرب. وماذا لى مات 
الإنسان من شدة ضغط العظام أو نهش اللحم أو اللدغ أى الضرب؟ هل يموت ثم يحيا 
ثم يموتء وهكذا إلى أبد الآبدين؟ وهل هو تعذيب في سجون الدنيا وعذاب في القبور 
طريقًا إلى الآخرة؟ وكيف: تتكلم الأرض 'وتُتذن الكافز وتبشى الؤمن؟ كلام الأرض 'زهد 
وتصوف وسوداويةء ورفض للعالم» واحتقار للإنسان» ولفظ له حيًّا ومينًا. وتأتي كثير 
من التصورات من التصوف, حيث يذخر بالخيال الشعبي واضفًا حادي الأرواح إلى بلاد 
الأفراح."" ويُستثنى من عذاب القير الأنبياء وآل البيت؛ 3 تحنو الأرض على فاطمة أم 


الحياة في بطن الآكل؛ فواضح الإمكان كدودة في الجوف ومن خلال البدن؛ فإنها تتألم وتلتدٌ بلا شعور 
منًا (الخياليء ص؟١١).‏ 

"" من أحوال القبر ضغطته. وهى التقاء حافتيه على الميتء ولا ينجو منها أحد إلا من استثنى في 
الأحاديث >الأنبياء (الحصون. ص86). وكذلك ضمة القبر لطف على المؤمن وخنقة على الكافر (الدردير» 
ص5ه-70). ضمة القبر هي التقاء حافتيه. فإن طُرح في الفلاة ولم يُدمْنَ يضيق عليه الجوء فيْضمٌ 
كالقبر. وكذلك البحرء وجوف السمك والطيرء حتى الصبيان. ما من يوم جديد إلا والأرض تخاطبك فيه 
بعشر كلمات: تمشي على ظهريء ومصيرك في بطنيء وتأكل الشهوات على ظهريء أنا بيت الوحدة: أنا 
بيت الظّلمة: أنا بيت الحياةء أنا بيت العقاربء أنا بيت التراب» أنا بيت الخراب» فعمّرني ولا تخرّبني 
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علي؛ فقد ألحدها الرسول ونزع قميصه ووضعه عليها؛ حتى لا تمسّها النار أَبدًا!/” وهل 
يبقى القميص إلى يوم القيامة؟ وما شفاعة قميص؟ كالشرطي يلصق شرائطه على الحائط 
ويذهبء ويقف العسكر صقا أمامها لا يتحركون؛ فهي بديل عنه ورمز لهء وحافظة للنظام 
في غيابه. ولماذا فاطمة أم عليء وليس فاطمة زوجة عليء وليس عليًا ذاته أو بّنيه؟ ولماذا 
قارئ سورة الإخلاص في مرضه. وليس قارئ القرآن في صحته؟ ألا يُستثنى من العذاب إلا 
الإتتات قتخالة العف وتسحوة الأمان والوعوانية دون ممارسة العدل؟ 

ويتم عذاب القبر في البرزخ. والبرزخ يعني الانتقال من مكان إلى مكان أى من زمان 
إلى زمان؛ فهى مفهوم يختلط فيه المكان والزمان معًا. وهو لفظ قرآني يُشير إلى المكان 
أكثر مما يُشير إلى الزمان» ويكثر استعماله في التراث الشيعي وفي الفكر الصوفي. وقد يكون 
لفهدًا أحهب] أكتر من كرنة لطا عرد نزكاذا: تكون هعشا مرحلة 'متوفيظلة ون الحواة 


سرور الدنيا غم» وترياقهم سمء ومعمورها خراب» وحاصلها تراب. تقول بضد ما تقول للمؤمن» وتخلط 
أضلاعه. وكم للكافر من دواد من شروعه في النزع إلى ما لا نهاية ا ص .)1١-55‏ وفي الرواية» 
عذاب البرزخ ونعيمه ولو لم يُقبرء والتعيين بالقبر جرى على الغالب. محله قيل الروح» وقيل الجسدء 
وقبل الروح والجسد. وقال الغزالي في الإحياء ثلاث مقدمات من أجل التصديق بها: (أ) الحية تلدغ 
الميتء ولكن لا يشعر بها. (ب) النائتم وما يراه. (ج) إحداث الألم بالعادة عن طريق السم (المطيعيء 
ص15-18؛ الدواني» ج؟, ص575-5175؟). عذاب الأجزاء الأصلية لا نراه (الحصونء ص١1‏ 0 
العذاب في القبر وفي الحشر حسب الأعمالء منهم من يُعاقَب بالحياة والعقارب: ومنهم 5 
بالضربء وكذلك الثواب (شرح الخريدة. ص”57. ص25 ). لما ثبت في حق الكافر خاصةٌ أنه جُعل في 
قبره تسعة وتسعون تنيئًا تنهشه وتلدغه؛ لإعراضه عن التسعة والتسعين اسما لله الاستعاذة من عذاب 
القبر» في مقابل الجعل على فرش الجنة؛ ويلوغ طيب الجنة وروحها له (الإسفراييني» ص7١١-7١1١).‏ 
“" في الحديث: «مرحبًا بمن كنت أحب وهو على ظهريء فكيف وهو في بطني؟» فضمتها كضمة الوالدة. 
ول يك متها أوبحتن: من اشع له عرش الرحون, يدا سقو سرع فاطبة يكت زمه أن سبونازعزة 
لكون الرسول ألحدها ونزع قميصه وتمعك في لحدهاء وقال: أردت بذلك ألا تمسّها النار أبدًا. وكذلك 
لا يضم القبر من قرأ: ظقَلْ هو الله أَحَدُي في مرضه الذي مات فيهء كما لا يضم الأنبياء (العقباوي. 
ص 1١-59‏ ). وفي العقائد المتأخّرة شعرًا: 


وفتنة القبر لكل ميت إلا من استثنوهم فاستثن 


(الوشيلة: ض0-05) 
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والموت»ء حياة هي موت» وموت هو حياة؟ ولكن إيقاع الأصوات يدل على أن الحوادث تحدث 
في الزمان» وأن الزمان به مراحل كما أن المكان به مراتب. يحيا الإنسان مرتّين» ويموت 
مرتّين؛ يحيا في الدنيا ثم يموتء ثم يحيا في القبر مرةً ثانية» وتنتهي حياة القبر بعد المساءلة 
والعذاب» ثم يموت ميتةٌ ثانية حتى يُبِعَتْ من جديدء فيحيا بعد البعث والنشور. قد تكون 
الحياة الثانية. حياة القبر. نموذجًا أو «بروفة» لما سيحدث بعد ذلكء: وقد تكون استمرارًا 
للحياة الدنيا والجسد ما زال دافذًا ولم تسر فيه برودة الموت بعد؛ لذلك فهي حياة متوسطة, 
مثل البرزخ» بين الحياة الدنيوية والحياة الأخروية. وقد يُرفَع العذاب يوم الجمعة وفي شهر 
رمضان. وإن مات الإنسان يوم الجمعة أو ليلتها يكون العذاب ساعةٌ واحدة؛ وذلك بحرمة 
النبي. ولماذا يتفاضل الزمان؛ يومًا في الأسبوع هو يوم الجمعة أو ليلتهاء أى شهرًا في السنة 
هى شهر رمضانء لا تكون فيه ضغطة القبر؟ هل هي لحظاتٌ متميّزة في الزمان؟ ولماذا 
يعود العذاب بعد ذلك؟ هل هو التعذيب؛ فالعذاب المنقطع أشد على الإنسان من العذاب 
الدائم؛ فبعد أن تندمل الجروح ويبرأ الإنسان تتقيّح الجروح» وينتكس المريض ويعاوده 
الألم؟ وكيف يبدا العذاب بين النفختّين في الصور مع سؤال الملكينء والنفخ في الصور من 
علامات الساعة, والساعة لم تقم بعد؟ والنفخ في الصور يعني ازدواج الصورة السمعية 
مع الصورة المرئية. ولماذا تموت الملائكة بين النفختّين وكلها حياةٌ أبدية ولا داعي لموتها؟ 
ومن الذي يقوم بوظائفها بعد موتها؟ وكيف يبدا عذاب القبر والحساب النهائي يوم البعث 
لم يتم بعدء والمحاكمة لم تُعقَد بعد ولم يُُسمَع فيها قول الشهود أو دفاع المتَّهَم بل ولم 
يصدر فيها حكم القاضي؟ وما وجه السرعة في إنزال العذاب بالكافر ويمن يستحق العقاب 
وهو لن يفرٌّ من قبره» ولا ملجأ أى مخبأ له؟ وهل يستعجل الله عذاب البشر إلى هذا الحد؟ 
هل الله سوداوي منتقم جبار إلى هذا الحد؟؟” 

ونادرًا ما يتم الحديث عن نعيم القبرء أو وصفه بمثل هذه الدقة والتلذذء كما يتم 
ذلك في وصف عذاب القبر! بل إن عنوان الموضوع عذاب القبرء وليس نعيم القبر. ومع 


*" ذُكرت كلمة برزخ في القرآن ثلاث مرات؛ اثنتّين منها بمعنى مكانء مثل: «مَرَجٌ الْبَحْرَيْنِ يَلتَقيَّان * 
بَيْتَهُمَا بَرْرّحُ ا يَبْغِيَانَ» (55: 050-15 لوَجَعَلَ بَيْتَهُمَا بَرْيَكّا وَحِجْرَا مَحْجُورًَاك (5؟: 07), ومرة 
واحدة تُوحي بمعنى الزمان: لوَمِنْ وَرَاتِهِمْ بَرْرّحٌ إلى يَوْم يُبْعَُونَ4 (17: ٠٠١‏ ). الإماتتان والإحياءتان؛ 
الإماتة الأولىء ثم الإحياء في القبرء ثم الإماتة أيضًا بعد سوال مذكر ونكيرء ثم الإحياء في الحشر (الدوانيء 
ج؟, ص17/7-717/5؟). عند المعتزلة» سؤال الملكّين في القبر يكون بين النفختين في الصور؛ فحينئذٍ يكون 
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ذلك فإن نعيم القبر يكون بأن يتحول القبر إلى جنة» بفرشها الوثير» وروائحها الطيّبة: 
وحياتها الناعسة. يصبح القبر روضًا من رياض الجنة؛ به زرع وحياة وماء ورباحة في 
المكان. يتسع القبر ويصبح فسحة من المكان إلى البلد البعيد الذي يشتاق إليه الإنسان» 
وبه غلمان وولدان تَُوْنِس المطيع في وحدته إن كان من أهل العلم؛ به نور وشابٌ جميل 
بيده قنديل» دونما ذكر للجنس طبقًا لعادات البيئة الصحراوية وممارسات البدو» وإن 
كانت هناك مقدماته والتمهيدات له. وقد يكون الشاب الجميل تشخيصًا للعمل الصالح: 
وقد تكون صحبة الغلمان تعويضًا عن وحدة العالم وعزلته في الدنيا مع القلم والقرطاس؛ 
استباقا للحور العين في جنة النعيم.'" 

وبإدراك صور النعيم يدرك التقابل بينه ويين العذاب» ونشأة الصورة الفنية بقياس 
الغائب على الشاهد. فتوسيع القبر في مقابل ضغطه. ورحابة المكان في مقابل ضيقه. 
وجعل القنديل فيه ضوء مقابل الظّلمة: ؛ وفتح طاقة فيها هواء في مقابل الاختناق» وانفتاح 


عذاب قوم في القبر. فأما الحال بين النفختّين فإن الملائكة تموت في تلك الحال (الأصولء ص١5؟55-9؟).‏ 
وأنا الوقت الاق يكبت :فيه التعديب تمن الجاكل أن»يكون جد التفكتين, من ما قال: زو قتاقية 
بَرْرَخُ4» والبرزخ في اللغة هو الأمر الهائل العظيم؛ ولا معنَّى له إلا العذاب (الشرح. ص؟"7). عند 
القونويء. الكافر عذابه يدوم في القبر إلى يوم القيامة» ويُرفُع عنه يوم الجمعة وفي شهر رمضان بحرمة 
النبي؛ لأنه ما دام في الأحياء لا يعذّبهم الله بحرمتهء فكذلك في القبر يرفع الله عنهم يوم الجمعة وكل 
رمضان ولا يعود إلى يوم القيامة. وإن مات يوم الجمعة أو ليلة الجمعة يكون له العذاب ساعةٌ واحدة 
وضغطة القبرء ثم ينقطع عنه العذاب إلى يوم القيامة (شرح الفقه ص ٠‏ 4-١4؛‏ العقباويء ص .ه-١5).‏ 

نعيم القبر روضة من رياض الجنة» ومن نعيمه توسّعه إلى مد البصر وإلى بلد الغريب»ء وجعل قنديل 
فيه وشابٌ جميل الصورة يُوَانِسه وهو عمله الحسنء وملّك على أحسن صورة يونس من مات في طلب 
العلم. لو كانت الروح سارحة فلها اتصال بالجسد (العقباويء ص55-١٠).‏ تنعيم المؤمنين في القبر لا 
يختفي عند مؤمن هذه الأمة. كما أنه لا يختص بالقبور ولا بالمكلّفين: تكو هزه زوال تهله أيما إذا 
مات بالقًا. من نعيمه توسيعٌهء وجعل قنديل فيه وفتح طاق فيه من الجنة؛ وملؤه بالريحان» وجعله 
روضةٌ من رياض الجنة. ثابت سمعًاء جائز عقلًا؛ واجب سمعًا لأنه ممكن عقلاء أخبر به الصادق على 
ما نطقت به النصوصء وكل ما هو كذلك فهو حقٌّ يجب قبوله (شرح عبد السلام» ص/؟1). وقد قيل 
في العقائد المتأخّرة شعرًا: 


ثم العذاب والنعيم فيه لا تلتفت لقول ذي التمويه 


(الوسيلةء ص5ه-:5) 
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في مقابل الانغلاق: وامتلاؤه بالريحان مقابل عفن الجيفة: الرائحة الطيّبة في مقايل الراكحة 
النتنة. وهل في القبر نعيم» في ظلمته ووحدته ووحشته وعزلته» وديدانه وتعفنه وتحلل 
الجسد فيه؟ وكيف يتم النعيم في القبر في وحشته وظلمته ورائحته وعزلته وغربته وصمته 
مثل صمت القبورء وفقره وترابه وديدانه وحشراته» وفوقه مُويقات سكان القبورء وحوله 
شراذم العصاة والْذنِبين والفارّين؟ أم إن النعيم يكون بتخفيف العذاب والخنق والضغط 
والروائح العفنة؟ وبالتالي يرجع السؤال الأول: هل هناك عذاب القبر؟ وهل هناك حية 
فيه؟ ومع ذلك يظل التركيز على عذاب القبر دون نعيمه؛ للترهيب لا للترغيب» وكأن الحياة 
تُوضّع خصيصًا للعذاب: وكأن الحياة للعذاب: وكأنما تّعاد الحياة إلى الجسد في القبر كي 
يتحزاب الماع طن مخويد عزاتاى الحا ة#رعذاتق فالهات! اتيت هده تقار نوونا ريق 
واتجامًا تشاؤميًا في الحياةء وصادية يتلذذ بها صاحبها بالتفنن في عذاب الآخرين؟ وهل 
أصبح الألم له مثل هذا الوجود الضاغطء. بحيث يتحول إلى عقيدة في علم أصول الدين؟ 
ألم يُبِعَثْ الرسول هاديًا ولم يُبِعَثْ جابيًا؟ وكيف يكون للعذاب كل هذا الثقل ممَّن غرف 
عنهم أنهم من أهل الرحمة؟ وكيف يُخْلّق العقل للتعذيب والتمتع بالعذاب» والعقل نور 
العلم ونعمة الفكر وطريق الهداية» وكأن وظيفة العقل هي تبرير الشر وتقبله» وليس 
الاعتراض والتمرد عليه؟ وهل يعدب العقل وهو نعمة من الله وروح منه؟ وهل خلق الله 
الحياة للتعذيب أم للنعم والتمتع بخيرات الله؟ أليست الحياة كالعقل إحدى نعم الله؟ 
فإذا كان العذاب للعصاة» فإن النعيم يكون للمؤمنين؛ فالعذاب للمؤمنين الفاسقين 
العصاة والكافرين على حدَّ سواء. فإذا كان كافرًا يدوم عذابه إلى يوم القيامة» ولا يُرفَع عنه 
إلا يوم الجمعة أو ليلتهاء وفي شهر رمضان لحرمة النبي» فلا يُعذَّب أحد كافرًا أى مؤمنًا 
لحرمته. وإن كان مؤمنًا عاصيًا ينقطع عنه العذاب يوم الجمعة وليلتها وشهر رمضانء 
ثم لا يعاوده العذاب إلى يوم القيامة. وكأن العذاب له يدوم لمدة سنة واحدة ثم ينقطع! 
إن كان مؤْمنًا مطيعًا تكون له ضغطةٌ خفيفة تذكّره بهول الموقف؛ لما تنكم بنعم الله ولم 
يشكر. وكأن العذاب قادح قادمء والألم واردٌ وارد عند الجميعء» لا فرق بين مؤمن وكافرء 
ولا فرق بين مؤمن عاص ومؤمن مطيع.'" وقد يُرقَع العذاب عن المؤمن العاصي بدعاء أو 


"١‏ عند أهل السنة والجماعة» عذاب القبر وسؤال منكر ونكير وضغطة القبر حقء سواء كان مِؤْمنًا أو 
كافرّاء مطيعًا أو فاسقًا. لكن إذا كان كافرًا فعذابه إلى يوم القيامة» ويّرمَع عنهم العذاب يوم الجمعة 


كا 





سادسًا: حياة القير 


بصدقة؛ أي بفعل الآخرء وليس بفعله هوء وهى ما يناقض قانون الاستحقاق. وهل الصدقة 
وهي فعلء مثل الدعاء وهى مجرد قول؟ أليست الصدقة عطاءً والدعاء شحاذة؟ أليست 
الصدقة صورةً ومضمونًا وتقوى وشينًاه في حين أن الدعاء صورة بلا مضمونء تقوى 
فارغة بلا شيء؟ العذاب إذن نوعان: دائم للكفار والعصاة» ومنقطع لبعض العصاة بدعاء 
أى صدقة. ويكون دور الآخر هو رفع العذاب عن الذات بدعاء وهو مجرد قولء أو بصدقة 
وهو فعل؛ وبالتالي فهو أفضل. قد يعني ذلك استمرار إمكانية تغير مستقبل الميت بفعل 
الآخرء كاستمرار فعل الميت في يا الأخريفة قد تكون هذه دلالة على الترابط الاجتماعى» 
وقد تكون دلالة على استمرار الأمل لتخفيف العقاب؛ إيثارًا للعفو على العقابء وللرحمة 
على العدل. فلا نهاية لإمكانية الإنقان, ولا مكان لليأس؛ فإنه لا ييئس من روح الله إلا القوم 
الكافرون. ولا يعنى الإيمان في هذه الحالة إلا الأمل المستمر بلا حدود. 

عذات التو إذن تصونٌ شعبى للظلام والهواء الراكد الساكن والرائحة العفنة والوحدة 
والعزلة والوحشة: يعبر عن 0 إنسانية فعلية في الشاهد يُسقطها الإنسان على الغائب؛ 
فلا يعرف الموت إلا قياسًا على الحياة. إن إثبات عذاب القبر كواقعة شيئية تسيّب رد 
فعل في إنكاره أيضًا كواقعة شيئية. وإذا قام الإثبات على الرواية والسمع؛ فإن الإنكار 


وشهر رمضان لحرمة النبي؛ لأنهم ما داموا في الحياة لا يعذّبهم الله في الدنيا بحرمة النبي. فكذلك 
في القبر يرفع عنهم العذاب يوم الجمعة وكل رمضان بحرمته. فيعدَّب اللحم متصلًَا بالروح» والروح 
متصلًا بالجسم: فيتألم الروح مع الجسد. والمؤمن على وجهّين: المطيع ليس له عذاب» ويكون له ضغطة, 
فيجد هول ذلك وخوفه لما أنه تنكم بنعمة الله ولم يشكر النعمة. وإن كان عاصيًا يكون له عذاب 
القبر وضغطة القبرء لكنه ينقطع عنه عذاب القبر يوم الجمعة وليلة الجمعة؛ ثم لا يعود العذاب إلى 
يوم القيامة. وإن مات يوم الجمعة أو ليلة الجمعة يكون له العذاب ساعةً واحدة. ضغطة القبر» ثم 
ينقطع العذاب. وعذاب القبر ثابت عند أهل السنة والجماعة: يُعاد الروح إلى الجسد أو بعضه في القبر 
عند الجمهور (الدر» ص717١1-/17١).‏ عذاب القبر قسمان: قسمٌ دائم وهو عذاب الكفار ويعض العصاةء 
ومنقطع وهو عذاب من خفت جرائمهم من العصاة؛ فإنهم يُعذّبون بحسبها ثم يُرفّع عنهم بدعاء أى 
صدقة (عبد السلام. ص17١1١).‏ وهو للمؤمنين والفاسقين (الدوانيء ج”؟. ص511-59175؟). وعند القونوي؛ 
عذاب القبر حقء سواء كان مؤمنًا أم كافرّاء مطيعًا أم فاسقًا (شرح الفقه. ص١6-١4؛‏ العقباوي. 
ص .)1١-55‏ عذاب القبر للكافرين ولبعض عصة المؤمنين» وتنعيم أهل الطاعة في القبر بما يعلمه الله 
ويريده (النسفيةء ص؟١١).‏ 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


يقوم على المعارض العقليء والعقل في النهاية أساس النقل. فالميت لا حياة له؛ وبالتالي لا 
تعديب للمرولع رو اذ عداب القن أى آكان الحهذين عل تيكة إذا مها فته القين ولم تسمع 
أصوات الأنين أو تأوهات الألم. وأين يقع العذاب إذا ما تحوّلت الجثة إلى عظام بالية, أو 


تقطّعت إلى أجزاء في أجواف السباع وحواصل الطيور وأقاصي التخوم ومدارج الرياح؟"” 
وبين الإثبات والنفي للواقعة الشيئية» هناك إثبات الدلالة التي لا يمكن نفيها؛ فالعذاب هى 


”" أنكر المعتزلة وفي مقدمتهم ضرار بن عمرو والخوارج وجهم, عذاب القبر (التنبيه. ص5؟١؛‏ 
الإنصافء. ص١"‏ ؛ الإبانةء ص17). وعند بعض المعتزلة والروافضء لأن الميت جماد لا حياة له ولا 
إدراك» فتعذيبه مُحال (التفتازاني» ص١١1١).‏ لا تقول الخوارج بعذاب القبرء ولا نرى أحدًا يُعذَّب في 
قبره (مقالات» ج١2‏ ص١191).‏ قالوا: لو كان له أصل لكان يجب في النبياش أن يُرى العقوية أو المثوبة 
للمُعاقَب والمثاب» فكان يُشَامّد عليه أثر الضرب وغيره وفي علمنا بخلافه دليل على أن ذلك من لا أصل 
له. وممًا يؤكّد هذا الكلام أنه لو كان كذلك لكان يجب في المصلوب والميت الذي لم يُدمَن أن يُسمَّع 
أنينه. وأن يُشاهد اضطرابه كل واحد. والمعلوم أنه لا يرى مُضطربًا اضطراب الْعاقَبِء ولا يُسمّع له 
أنين البتة» فكيف يكون معدَّبًا والحال ما قلناه؟ (الشرح. ص؟١).‏ واختلفوا في عذاب القبر؛ فقد نفاه 
المعتزلة والخوارج. من زعم أن الله ينعّم الأرواح ويُؤلمهاء فأما الأجسام التي في قبورها فلا يصل إليها 
ذلك وهي في القبور (مقالات. ج؟. ص؛ .)٠١‏ تمسّك النفاة: نرى الميت الذي ندفنه في حالته» ونعلم على 
الضرورة كونه مينَاه ولو تركناه صاحيًا وهو الحال كما عهدنا إليه. وهذا من قائله ما لزم بعد الطمأنينة 
إلى الإيمان» والركون إلى الإيقان» وهو بمثابة استبعاد نشر العظام البالية» وتأليف الأجزاء المتفرّقة في 
أجواف السباع وحواصل الطيور وأقاصي التخوم ومدارج الرياح إلى غير ذلك (الإرشادء ص ه/31/1-81؟). 
تنكره المعتزلة؛ إذ نرى الشخص الميت مشاهدةٌ وهى غير معذّبء وإن الميت ريما تفترسه السباع وتأكله 
(الاقتصادء. ص5١١-١١1).‏ المأكول في بطن الحيوان» والمصلوب في الهواء إلى أن يُبِعَتْ من غير مشاهدة 
حياة» فيه شبهتان للمُنكرين» ومن أخرق وذري أجزاؤه في الرياح العاصفة شمالًا وجنويًاء وقبولًا ودبورًا 
(الإسفرايينى» ص١١).‏ كما أنكرت الصالحية والكرامية الإحياء؛ فالتعذيب مشروط بالإدراك» والإدراك 
غير مشروط بالحياة (الكلنبوي» ج؟. ص7؟). أما ضرار بن عمرى الكوفي تلميذ واصلء فإنه خالفه في 
خلق الأعمال وإنكار عذاب القبر (اعتقادات. ص19). أنكر عذاب القبرء وهو قول الخوارج؛ بحجة أن 
العذاب للأحياء لا للأموات» وبأن كل الموتى لا يُقترون (الفصلء ج45 ص55-88؛ التفتازاني» ص؟١).‏ 
كما أنكره معه بشر المريسي وأكثر متأخري المعتزلة. وحجج المذكرين أنهم لو أَحيُوا في القير لذاقوا 
موتتين» كما أن الظواهر مخالفة للمعقول؛ نظرًا للمصلوب» ومن أكله السبع» ومن ذرى رمادَ جسده 
العواصف (المواقفء ص5/١-35/875).‏ 





سادسًا: حياة القير 


شعور الإنسان بالفعل القبيح وتأنيب الضميرء والنعيم هو شعور الإنسان بالرضا ويأداء 
الرسالة. العذاب والنعيم يُشيران إلى تجرية الإنسان في النقص والكمالء في الفشل والنجاح, 
في الإحباط والتحقق؛ ومن كم يجد المتكلمون حقائقهم في تأملات الحكماء."” 


”” هذا هى موقف الفلاسفة. فثواب القبر وعذابه حق؛ لأن الإنسان جوهرٌ لطيفٌ نورانٌّ ساكن في 
البدن. وبعد خراب البدن إن كان كاملًا في قوة العلم والعمل كان في الغبطة والسعادةء وإن كان ناقصًا 
فيها كان في البلاء والعذاب. والقرآن يدل على حق السعداء: ظوَلَا تَحْسَبَنٌ الّذِينَ قتلُوا وعلى حق 
الأشقياء: «النَانُ يُعْرَضُونٌ عَلَيْهَا هُدوَا وَعشيًا4» أَغْرقُوا فَأَدْجِلُوا نَارَا ...4 (المعالم ص١7١-187).‏ 


كيان 





سابعا: المعاد 


بعد حياة القبر بكل ما فيه من عودة الأرواح إلى الأجسادء وسؤال الملكّين» وعذاب القبر, 
هل ترجع الأموات إلى الدنيا أم تموت من جديد ثم تعود إلى الآخرة؟ وإذا عادت إلى الدنياء 
هل تعود كلها عامة وخاصة:؛ شعويًا وقادةء أم لا يعود إلا الأتمة؟ وأين تذهب الأرواح 
بعد أن تنتهي حياة القبر؟ هل تعود إلى الدنيا وتتناسخ في أبدان أخرىء أم تُرقَع إلى 
مكانها ومستقرها؟ وأين هو هذا المكان أو المستقر؟ ومتى قدا معاد وقيق لهل هو مباة 
جسماني يقوم على إمكانية إعادة المعدوم لما كان العدم شينَا أم هو معادٌ روحاني؟ وماذا 
بحي البمنة وف رق 9 كل ذلك ادا إنما روسل فى ا لرحلة المتوسطة ثيه الفا والكخرة 
فاايمة:لنكا: وما قل كفو تفل :ف اجنافة الساعة والتشماب: والعفاتك: 


)١(‏ رجعة الأموات 


بعد عذاب القبرء وتحقيق الغاية من الحياة فيه بعودة الأرواح إلى الأجساد. هل ترجع 
الأموات إلى الدنيا فتّعاقَب وتثابء أى يكون لها حياة أخرى في هذه الأرض في أجسادٍ أخرى, 
وهي عقيدة التناسخ, أم تُبِعَت الأموات من جديد بعد حياة القبر ومغادرة الأرواح للأجساد. 
وتبدأ أمور المعاد في الآخرة يوم قيام الساعة ليتم الحسابء الثواب أم العقاب؟ الافتراض 
الأول هى رجع الأموات» والثاني هو المعاد بشقيه؛ المعاد الجسماني والمعاد الروحاني. وقد 
تكون رجعة الأموات للعامة أى للخاصة: لعامة الناس أو لخاصة الأثمة؛ أو لعلي بوجه 
أخصء مثل عودة الإمام الغائب حتى يقاتل الدجال ويُقيم العدل والقسط. فإذا مات 
إمام فإن جميع الأمة لا يموتون» بل يظل في كل عصر إمام حي؛ فالإمام هنا لا يحتاج 
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إلى الرجعة» بل يظل في الأرض ليموت موتة أو موتتين.' والحقيقة أنه لو رجع الأموات 
إلى الحياة لعجل الثواب والعقابء ولانتفت الغاية من الإعادة؛ فإحضار المستقبل يُغنى 
من تأجيل:الحاهى إلى السسقبل. والقول برجعة الأموات إدما ايع عن عقاقه الممتمعات 
المضطهّدة التي مات زعماؤها ولم يحقّقوا غاياتهم بعد؛ فرجعتهم إنما تعني معاودة 
رسالتهم واستئناف نشاطهم؛ لذلك كانت الرجعة للأئمة أكثر منها للجماهير. وبوجود 
الزقاطة العاقذة زبعودة المطل فهر الجماعير وى العامة حولها. ويوجد نموذجٌ 
سابق لذلك في البيئة الدينية والتراث الحضاري الشائع عند بني إسرائيل الذين يشاركون 
الشيعة في عقدة الاضطهاد. 1 

فإن لم تثبت رجعة الأموات جاءت عقيدة التناسخ ثم عقيدة الرفع. فالتناسخ عود 
إلى الدنيا وإيثار لها على الآخرة, والرفع تطهر وإيثار للآخرة على الدنياء وكلاهما طريقان 
متقابلان. فالتناسخ استعجال بالثواب ويالعقاب» ورفض للانتظار إلى يوم الحساب» 
وعصفور في اليد خير من عشرة في الغدء وثواب الدنيا وعذابها مُشامّدان للعيان؛ فالأولى 
أن تعود الأرواح إلى الدنيا؛ الخيّرة منها في أجسادٍ حسنة:؛ والشريرة منها في أجسابٍ قبيحة. 
وهي عقيدة تجمع بين العلم والأسطورة؛ بين المشاهدة وعقدة الاضطهاد. والروح الخير 
يكون هو الملاك» والروح الشرير يكون هو الشيطان. 

ولما كانت النفس لا تتناهىء فهى تعاود الحلول في الأجسام. وما أسهل بعد ذلك من 
قأويل المج النقلية نشي تجدو مع عقيىة التنانسخ: خاصة فلك الآياث الح تتصركت عن 


' اختلفت الروافض في رجعة الأموات إلى الدنيا قبل يوم القيامة» وهم فرقتان. الأكثر منهم يرجع 
الأموات إلى الدنيا قبل يوم الحسابء وأنه لم يكن في بنى إسرائيل شيء إلا ويكون في هذه الأمة مثله, 
وأن الله قد أحيا قومًا من بنى إسرائيل بعد الموت» فكذلك يُحيى الأموات في هذه الأمة» ويردَّهم إلى الدنيا 
يوم القيامة (مقالات. ج١ء‏ ص4١١).‏ وتقول بها إحدى فرق الزيدية (مقالات. ج١2‏ ص7١1١).‏ وكذلك 
المحمدية أصحاب جابر بن يزيد الجعفي (الفرّق» ص25). والسبئية (مقالات» ج١2‏ ص850). كما دافع 
ابن الراوندي عن الرجعة بالعقل والنقلء: ونقده الخياط بالقرآن والسنة والإجماع دفاكًا عن الجاحظ 
(الانتتصار. ص ١7١-١١١‏ ص7١3).‏ وتزعم العميرية الخطابية أنهم يموتون» ولكن لا يزال منهم خلف 
في الأرض أتمة أنبياء (مقالات. ج١.‏ ص86١).‏ ويقول فريق من السبتية إن عليًا قد ماتء ولكن يُبِعَثْ 
قبل القيامة» ويُبِعَثْ معه أهل القبول؛ حتى يقاتل الدجالء ويُقيم العدل والقسط في العباد والبلاد. لا 
يقولون إن عليًًا هو الله ولكن يقولون بالرجعة (التنبيه. ص18١-11).‏ في حين تُنكر اليعقوبية والبترية 
(الزيدية) الرجعة» ويتبرّءون ممّن دان بها (مقالات» ج١,‏ ص7١1١).‏ 
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تركيب الصور وخلق الإنسان وخلق الأزواج من نفسه؛ بتأويلٍ حرفي يقضي على الدلالة.” 
وفتاك :ضورة أخرى للتناسخ في عقيدة الدهرية تمنع من انتقال الأرواح إلى غير أنواع 


*" تُنكر غلاة الرافضة القيامة والآخرة؛ فإنما هي أرواح تتناسخ في الصور. فمن كان محسنًا جُوزي بأن 
يُنقَل روحه إلى جسد لا يلحقه فيه ضرر ولا ألم» ومن كان مسينًا جُوزي بأن يُنقَل روحه إلى أجساد. 
ويلحق الروح في كونه فيها الضرر والألم» وليس شيء غير ذلكء وأن الدنيا لا تزال أبدًا هكذا (مقالات 
ج١ء‏ ص5 .)١١‏ وعند بعضهم (الكيسانية) ضعف الاعتقاد بالقيامة» وحُمل بعضهم على القول بالتناسخ 
والحلول والرجعة بعد الموت؛ فمن مقتصر على واحدٍ معتقد أنه لا يموت» ولا يجوز أن يموت حتى يرجع؛ 
ومن حق حقيقة الإمامة إلى غيرهء ثم منحسر عليه متحيّر فيه (المكل» ج؟, ص .)"١‏ ويعزى ابن حزم 
عقيدة التناسخ إلى أحمد بن حابط» وأحمد بن نانوس تلميذه» وأبي مسلم الخرسانيء ومحمد بن زكريا 
الرازي الطبيب في كتابه «العلم الإلهي»؛ وهى أيضًا قول القرامطة؛ فالأرواح تنتقل بعد مفارقتها الأجساد 
إلى أجسادٍ أخرىء وإن لم تكن من نوع الأجساد التي فارقت. يقول الرازي: «لولا أنه لا سبيل إلى 
تخليص الأرواح عن الأجساد المتصوّرة بالصور البهيمية إلى الأجساد المتصوّرة بصور الإنسان إلا بالقتل 
والذيح؛ لما جاز ذبح شيء من الحيوان البتة.» وهي خرافات بلا دليل؛ فقد ذهب هؤلاء إلى أن التناسخ 
إنما هو على سبيل العقاب والثواب. فالفاسق المسيء الأعمال تنتقل روحه إلى أجساد البهائتم الخبيثة 
المرتطمة في الأقذار» والمسخّرة الممتهّنة بالذبح. واختلفوا في الذي كانت أفاعيله كلها شر لا خير فيها؛ 
فقال بعضهم أرواح هذه لطيفة هي الشياطين. وقال أحمد بن حابط إنها تنتقل إلى - جهنم, فتّعدَّب بالنار 
أبد الأبد. واختلفوا في الذي كانت أفاعيله كلها خيرًا لا شر فيه؛ فقال بعضهم احا هذه الطبقة هي 
الملائكة. واحتج أحمد بن حابط وأحمد بن نانوس بآيات» مثل: «إيَا أَنّهَا الإنْسَانُ ما مجَعَلَ 
لَكُمْ منْ أَنْفْسِكُمْ أَزْوَاجًا وَمِنّ الأَنْعَام أَرْوَاجًا يَدْرَؤْكُمْ فيه4. واحتج من هذه الطائفة من لا ا بالإسلام 
بأن قالوا إن النفس لا تتناهى, والعالم لا يتناهى لأمر؛ فالنفس منتقلة أيدّاء وليس انتقالها إلى نوعها 
بأولى من انتقالها إلى غير نوعها. ويردٌَ ابن حزم على ذلك بإجماع أهل الإسلام على تكفيرهم؛ فالمسلمون 
مُجمعون على أن الجزاء لا يقع إلا بعد فراق الأجساد للأرواح بالشكر أو النعم قبل يوم القيامة, ثم 
بالجنة أى بالنار في موقف الحشر فقط إذا جُمعت أجسادها من أرواحها. والآيتان: الأولى «إفي أَيّ صُورَةٍ 
ما شَاءَ رَكْبَكَ» تعني الصورة التي رُثَّب الإنسان عليها من طول أو قصر أى حسن أو قبح أو بياض 
أو سواد. والآية الأخرى تعني أن الله امتنَّ علينا بأن خلق لنا من أنفسنا أزواجًا نتولد منهاء ثم امتنَّ 
علينا بأن خلق لنا من الأنعام ثمانية أزواجء ثم أخبر أنه يرزقنا هذه الأزواج؛ يعني لتر راي من انقسده 
فالأزواج المخلوقة لنا إنما هي من أنفسناء ثم فرق بين أنفسنا وبين الأنعام؛ فلا سبيل إلى أن يكونالنا 

أزواج نتولد فيها من غير أنفسنا. ويكفي من هذا أن قولهم إنما هو دعوى بلا برهانء وإنما رتّيوه على 
أصلهم في العدلء فأخرجوا هذا الوجه لما شاهدوه من إيلام الحيوان. وكل قول لم يُوحِبه برهان فهى 
باطل. ولم يأتِ هذا القولّ قط أحدٌ من الأنبياء» وهؤلاء مُقرُون بالأنبياء (الفصلء ص١/١-71).‏ إن عملت 
على مقتضى جوهر النفس الناطقة انتقلت إلى بدن نبي أو وليء وإن عملت على مقتضى جوهر النفس 
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أجسادها التى فارقت. فلما كان العالم لا يتناهى. فوجب أن تتردد الأنفس في الأجساد 
أبدَاه ولا يجوز أن تنتقل إلى غير النوع الذي وجب لها بطبعها وشرفها تعلقًا به وإشراقًا 
فيه؛ ولا تحتاج النفس في هذه الحالة إلى شرائع» يكفيها شرف طبعها وخلودها. والحقيقة 
أن هناك تمايرًا بين أنواع النفسء بين النفس الناطقة وهى نفس الإنسانء والنفس غير 
الناطقة وهي نفس الحيوان. وهذا ما يوَكّده الحس والعقلء وتؤيّده المشاهدة والبرهان." 
أما القول بأن الأرواح تنتقل إلى أجساد أنواعهاء فيُعارضه إثيات تناهى العلم وحدوثه. 
فكيف تحل نفس لا متناهية في عالم لا مُتناه؟ كما أن الاختلاف بين الأشياء في العالم أكثر 
من الاتفاق» والفروق أكثر من التشابهات؛ وبالتالي استحال أن تحلّ الروح في جسدٍ يشابه. 
ولما كانت الأشخاص متفرّدة بأرواحهاء وكانت الأعمال أحد مظاهر هذا التفردء استحال 
أن تحلّ روح شخص في شخص آخر.؛ كما لا يثبت التناسخ بمجرد مشاهدة عقاب في 


الحيوانية انتقلت إلى بدن حيوان آخر. وهكذا الإنزال في الانتقال» الارتفاع والانخفاض»؛ وليس ثم حشر 
ولا معاد ولا جنة ولا نار (الغايةء ص”:59). 

" والفرقة الثانية منعت من انتقال الأرواح إلى غير أنواع أجسادها التى فارقت» وليس من هذه الفرقة 
أحد يقول بشيء من الشرائع» وهم من الدهرية» وحجتهم هي الحجة الأولى؛ أنه لا تناهي للعالم» فوجب 
أن تود النفس في الأجساد أبدَاء ولا يجوز أن تنتقل إلى غير النوع الذي أوجب لها طبعها الإشراف عليها 
وتعلّقها به. ويردٌ ابن حزم على هذه الفرقة بأنه يكفي لإثبات فساد قولها أنها دعوى بلا برهان» لا 
عقلي ولا حسيء وما كانت هكذا فهو باطل بيقين لا شك فيه. وقد خلق الله الأنواع والأجناس؛ ورتّب 
الأنواع تحت الأجناسء؛ وفصّل كل نوع عن النوع الآخر بفصله الخاص لهء والذي لا يشاركه فيه غيره, 
وهذه الفصول المذكورة لأنواع الحيوان إنما هي لأنفسها التي هي أرواحها؛ فنفس الإنسان حية ناطقة, 
ونفس الحيوان حيةٌ غير ناطقة. هذه هي طبيعة كل نفس وجوهرها الذي لا يمكن استحالتها عنه؛ فلا 
سبيل إلى أن يصير غير الناطق ناطفقًاء ولا الناطق غير ناطق. ولو جاز هذا لبطلت المشاهدات؛ وما أوجبه 
الحس ويديهة العقل والضرورة لانقسام الأشياء على حدودها (الفصلء ج١ء‏ ص؟19-9). 

* والفرقة الثالثة قالت إن الأرواح تنتقل إلى أجساد من نوعهاء فيبطل قولهم بطلانًا ضروريًا بكل ما 
كتبناه في إثبات حدوث العالم» ووجوب الابتداء له والنهاية من أولهء ويما كتبناه في إثيات النبوة» وأن 
جميع النبوات ورد بخلاف قولهم وببرهان ضروريء وهو أنه ليس في العالم كله شيئان يشتبهان بجميع 
أعراضهما اشتبامًا تامًًا من كل وجهء يعلم هذا من تدبّر اختلاف الصور واختلاف الهيئات وتباين 
الأخلاق. وإنما يُقال هذا الشيء يُشيه هذا على معنى أن ذلك في أكثر أحوالهما لا في كلها. ولو لم يكن ما 
قلنا ما فرّق أحد بينهما البتة. وقد علمنا بالشاهدة أن كل من يتكرر عليه ذلك الشيئان المشتبهان تكررًا 
كثيرًا متصلًاء أنه لا بد أن يفصل بينهماء وأن يميّز أحدهما من الثاني» أن يجد في كل واحد منهما أشياء 
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الدنيا لمن لا يستحقء مثل مرض الأطفال وذبح الحيوان» وبأن يكون بالضرورة عقابًا 
مفنتكقا لأرواح اكفسيت هذه الأحساد. فظيمًا للضلام والأصلخ: كان هن الأطلح عدم خلق 
مرض الأطفال أو ذبح الحيوان, بدلا من عذابهما وجعلهما يتحملان عقاب الآخرين." إن 
القول بتناسخ الأرواح هو رد فعل طبيعي على القول بحدوث النفس؛ فكلاهما خطآن 
يُلغى أحدهما الآخر. فالقول بحدوث النفس يسيّب القول بقدمها. التناسخ ضد قانون 
الاستحقاق, فمن الذي سيّعاقب؟ أي بدن وأي نفس؟ كما يؤدي القول بالتناسخ إلى القول 
بقدم الكائنات وأزليتها؛ وبالتالي المشاركة في صفات الله. كما ينفى المعاد وكل ما يتعلق 
به من بعث وحساب وعقاب. ولى صح التناسخ لتذكّرنا الحياة الماضية؛ ولأصبح الإنسان 
وعاءً للتاريخ» ومخزنًا للحوادث لكل الناس. ول لزم التناسخ للزم أن تكون الأرواح بعدد 
الأبدان» وإلا لو زاد عددها لظل بعضها طائرًا في الفضاء بلا أجساد.' عقيدة التناسخ 


بان بها عن الآخر لا يُشبهه فيها؛ فصمٌ بهذا أن لا سبيل إلى وجود شخصّين يتفقان في أخلاقهما كلهاء 
حتى لا يكون بينهما فرق في شيء منها. وقد علمنا بيقين أن الأخلاق محمولة في النفسء» فصحٌ بهذا 
أن نفس كل ذي نفس من الأجساد من أي نوع كانت غيرٌ النفس التي في غيره من الأجساد ضرورةً 
(الفصلء ج١.‏ ص؟/-1/5). 

* وقال أيضًا بعض من ذهب إلى التناسخ من الحاملين ذلك على سبيل الجزاء إن الله عدلٌ حكيم, 
رحيمٌ كريم؛ فمحال أن يعذَّب من لا ذنب له. فلما وجدناه يقطع أجسام الصبيان الذين لا ذنب لهم 
بالجدري والقروح, ويأمر بذبح بعض الحيوان الذي لا ذنب له ويطبخه وأكله, ويسلّط بعضها على 
بعض فيقطعه ويأكله ولا ذنب له؛ علمنا أنه لم يفعل ذلك إلا وقد كانت الأرواح عصاةً مستحقّة للعقاب 
بكسب هذه الأجساد لتُعَدّب فيها. وقد أبطل ابن حزم ذلك في الحديث عن البراهمة» وفي باب الكلام على 
من أبطل القدر من المعتزلة. فإن طردوا هذا الأصل وقعوا في مثل ما أنكروا ولا فرق» وهو أن الحكيم 
العدل الرحيم على أصلهم لا يخلق من يعرّضه للمعصية حتى يحتاج إلى إفساده بالعذاب بعد إصلاحه 
وقد كان قادرًا على أن يطهّر كل نفس خلقهاء ولا يعرّضها للفتنة؛ ويلطف بها إلطافًاء فيُصلِحها بها؛ 
حتى تستحق كلها إحسانه؛ والخلود في النعيم» وما كان ذلك ينقص شينًا من ملكه. فإن كان عاجرًا عن 
ذلك فهذه صفة نقصء ويلزم حاملها أن يكون من أجل نقصه مُحَدَنًا مخلوقًا. فإن طردوا هذا الأصل 
خرجوا إلى قول المانوية في أن للأشياء فاعلّينء وقد تقدَّم إيطاله» وإن الذي لا آمر فوقه ولا مرتب عليه 
فإن كل ما يفعله فهو حق وحكمة. وإذ قد تعلّقوا بالشريعة فحكم الشريعة أن كل قول لم يأتِ عن نبي 
تلك الشريعة فهو كذب وفرية؛ فإذا لم يأتِ عن أحد من الأنبياء تناسخ الأرواح» فقد صار قولهم خرافة 
وكذيًا وياطلًا (الفصلء ج١2‏ ص5١7).‏ 

' القاكلون بحدوث النفس اتفقوا على فساد التناسخ لوجوه: (أ) استحالة اجتماع نفسَين على بدن 
واحد. (ب) لى صح التناسخ لتذكّرنا الحياة الماضية. (ج) لى صح التناسخ للزم أن يكون عدد الأنفسَ 


احيف 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


إذن نظرةٌ أخلاقية للنفس, تبغي الانتقام والعقاب من النفوس الظالمة التي فقدت براءتها 
الأولى. عقابها في النزول؛ فنزولها إلى الأبدان نسخ, وإلى الحيوان مسخ. وإلى النبات رسخ؛ 
وإلى الجماد فسخ؛ وثوابها في الصعودء التخلص من الأبدان والتعلق بالأجرام. وواضحٌ أن 
العقاب أهم من الثواب؛ فتفصيل العقاب أكثر حضورًا من عمومية الثواب." 

وفي مقابل عقيدة النسخ عقيدة الرفع. الأولى هبوط والثانية صعود. الأولى عود إلى 
العالم من أجل الانتقام منه أساسّاء والثانية هروب منه تطهرًا وتعففًا عن آثامه. فالبريء 
الطاهر لا يموت» ولكنه يُرفَع إلى الملكوت» ويعيش في مجتمع الأطهار بعيدًا عن أرض النفاق 
والآثام» ويستطيع أن يبلغ في هذا الرفع أعلى الدرجات: بل أعلى من الأنبياء والملاتكة؛ ويهذا 
الرفع لا يُقال إن الإنسان يموت.” وبهذا المعنى لا يُّفَهّم في أمور المعاد إثباتها أو إنكارهاء 
بل فهم دلالاتها على أنها تعويض عن الظلم الدنيوي؛ فالأخرويات هي صياغة نظرية 
لهذا التعويض. وإن إنكارها والقول برجعة الأموات في عقيدة التناسخ هى رفض لانتظار 
الحساب والعقاب الذي تعد به الأخرويات التقليدية في آخر الزمان» وانتظار للخلاص في 
هذا العالم» ورغبة في الإسراع بعقاب الظالم في هذه الدنيا تشفيًا منه» ورؤية الانتصار الآن 
وهنا ما دامت رجعة الأموات ممكنة؛ وما دام تناسخ الأرواح ممكنًا. فتحلّ الروح الظالمة 


مثل عدد الأبدان» وإلا لظلت معطّلة (المحصلء ص1717-177). إبطال التناسخ بإثيات حدوث النفس؛ 
وعلة حدوثها العقل الفعال وهى قديم (المعالم ص١؟7١-157١).‏ وعند أبي علي ابن سيناء النفس حادثة 
(المعالم ص .)١5١1-١7١‏ وعند أرسططاليس وأتباعه. هي حادثة خلافًا لأفلاطون ومن قبله. لو كانت 
أزلية لكانت إما واحدة» فتتعلق بأبدان كثيرة» وهذا مُحال؛ أو كثيرةء فقد انقسمتء وهذا مُحال (المحصلء 
ص .)١117-١175‏ والحجج المنطقية العقلية على ذلك في: الغاية ص917؟599-1. 

" عند أهل التناسخ تبقى النفوس مجردة: والناقصة تتردد في الأبدان» ويُسمَّى نسخًا. وتتنازل إلى 
الحيوانية» ويُسمّى مسخًاء وإلى النباتية ويُسمَّى رسخًاء وإلى الجمادية وتُسمَّى فسخًَا؛ والصاعدة تتخلص 
من الأبدان كليةٌ أى تتعلق ببعض الأجرام السماوية لاستكمال حاجتها. ولا يخفى أن ذلك كله رجم 
بالظن بناءً على قدم النفوس وتجردها (المواقفء ص75 7). 

* زعمت البزيغية أنهم لا يموتون» ولكنهم يُرفَعون إلى الملكوت» ويرون المرفوعين منهم غداة وعشية 
(الفوّق» ص55 ؟؛ مقالات» ج١ء‏ ص7186). من أصحابه من هو أفضل من جبريل وميكائيل» وإن الإنسان 
إذا بلغ الكمال لا يقال إنه مات» بل رُفع إلى الملكوت (المللء ج؟, ص16؟١).‏ وهى قول عمر بن نبات 
العجلي أيضًا (المواقف. ص5١0-51١55).‏ 





سابعًا: المعان 
)١(‏ المعاد الجسمانى 


يقوم 'اقتراض المعاد الجسماني غل الهوية والاختلاف. بين الإنسان والعالم» بين العالم 
الصغير والعالم الكبير؛ فالإنسان عالَمٌ صغيرء والعالم إنسانّ كبير. كما يقوم على جدل 
الخراب والتعمير» وهى ما سماه القدماء الكون والفسادء جدل الهدم والبناء. فتخريب 
العالم الصغير هو موت الإنسان» وتعميره هو بعثه وإحياؤه من جديدء وتخريب العالم 
الكبير هى فناء العالم, إما بتفريق أجزائه: أو عدمه وخرابه في بعثه وإعادته في اليوم الآخر؛ 
لذلك يشمل الموضوع مسألتّين: الأولى إعادة المعدوم كموضوع ميتافيزيقيٌ كونيّ صِرفء 
إعادة كل شيء؛ وهو يتعلق بالعالم الكبير؛ والثاني إعادة الأرواح إلى الأبدان كموضوع 
إسانة سافن فإذا كنت المرضوع الأول كيت القاض» فالفاقن :ما هى إلا "جالة بخاصة من 
الأول :وق الموطتوع القافى نظون افتزاضان* امعان الحسماقى والعاة:الزوحاتي: الأول عفر 
الأحسادة والكاتي: لو النشين, والقطيون وها فوهلم امون الدوق اتاد الحسات» أى 
حشر الكفسان وتحين أن العاد:الزوهان؛ أى رجو الأرواع إى سا كانت هليه من التدرد 
عن تعلدقدها الك اف.واستعفال الألدت قم لقصو 3 علوم الحكنة: ؟ 

ولكن هل يمكن كبؤت العاد الجسماض فقط وإفكان النفسن الاطقة؟ إن إنكانالتفين 
التاطقة عادة ايكون تظرة مادية لا تقول بإعادة شي بل يققاء المابة أن يقافها دون 
الخؤل والوجود أن البقاء من عدمة وخا الفائدة من القول بامماة الجسماني زوق تقس 
والتفمن هي مهد حؤاة البدق وضرط الإذراك والقحساس بالغواب أن بالعقاب؟ كيف تهون 
امام دون إغادة الحياة إليها: والتفس إتما تمد هدة الهياة فق اليداخ #.ومع :ذلك يُمكن 
إثبات المعاد الروحاني دون المعاد الجسماني» وذلك بعد إثبات تميز النفس عن البدن» 
ويقاتها مخوودة غنه يع ؤداء البدن. وق هده الحالة ل حاحة إن إحناء الكوانة ولد يكو 
الثواب والعقاب جسمانياء بل يكونان روحانيّين خالصين. والحل الثاني أي إثبات المعاد 


* عند الرازيء مسألة المعاد مبنية على أركان أريعة؛ لأن الإنسان هو العالم الصغيرء والعالم هو 
الإنسان الكبير» والبحث في كلَّ منهما إما تخريبه أى تعميره بعد تخريبه. فهذه مَطالب أربعة: (أ) كيفية 
تخريب العالم الصغير. وهو بالموت. (ب) كيفية تعميره بعدما خربء وهو أن يعيده كما كان حي عانًا 
عاقلًا قابلًا الثواب والعقاب. (ج) كيفية تخريب هذا العالم الكبيرء وذلك بتفريق الأجزاءء أى بالإعدام 
والإخفاء. (د) كيفية تعميره بعد تخريبه؛ وهو القول في شرح أحوال القيامة وبيان أحوال الجنة والنار 
(الإسفراييني» ص5 ١١؛‏ الكلنبويء ج؟. ص/57؟؛ الخلخاليء ج؟. ص57 ؟). 


قاع 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


الروحاني رد فعل على الحل الأول؛ وهو إثبات المعاد الجسماني. أما إثبات المعادين معّاء 
الجسماني والروحانيء فهو يجمع بين الاثنين كنتيجة طبيعية لتلافي عيوبهماء وتأكيدًا 
لمقتضيات الشرع ولحكمة الإشراق.'' وقد يسيّب ذلك رد فعل في إنكار المعادين معًا؛ 
وبالتالي يكون الحل الرابع رد فعل على الحل الثالث؛: كما كان الحل الثاني رد فعل على 
الحل الأول. أما التوقف عن الحكم في الكل فلصعوية الحكم على النفس؛ هل هي المزاج 
المرتبط بالبدن؛ وبالتالي يستحيل إعادتها مع فناء البدن؟ هل هي جوهرٌ باق بعد فساد 
البنية؛ وبالتالي يمكن القول بالمعاد الروحاني؟ فإذا كان لا يجوز إعادة اللمذوم قطنا لأنه لا 
شبهة في انعدام الجسمء فإن التردد يكون في انعدام النفس؛ وبالتالي التردد أيضًا في الجزم 
ببقائها. وبالرغم من أن هذا الحل الخامس في مصدره التاريخي الأول من خارج الحضارة؛ 
إلا أنه طبقًا للبنية العقلية: ويعد التعرف عليه وعرضه على العقل, أصبح جزءًا من نسق 
الحلول» خاصةٌ وأن التوقف عن الحكم أحد الحلول المتَبّعة ذاتيًا في داخل الحضارة في 
عرض مساكئلها الخاصة. ١١‏ 


' في شرح المواقفء الأقوال الممكنة في المعاد لا تزيد على خمسة: (أ) ثبوت المعاد الجسماني فقطء 
وهو قول أكثر المتكلمين النافين للنفس الناطقة. (ب) تبوت المعاد الروحانى فقطء وهو قول الفلاسفة 
الإلهيين. (ج) ثبوتهما معّاء وهو قول كثير من المحققينء كالحليمي والغزالي والراتب الدبوسي» ومعمر 
من قدماء المعتزلة» وجمهور من متأخري الإمامة» وكثير من الصوفية. الإنسان بالحقيقة هو النفس 
الناطقة, وهو المكلّف والمطيع والعاصي والُثاب واُعاقَب؛ والبدن آلتهاء والنفس باقية بعد فناء البدن. 
فإن أراد الله حشر الخلائق خلق لكل واحد من الأرواح بدنًا يتعلق به ويتصرف فيه كما كان في الدنيا. 
(د) عدم ثبوت شيء منهاء وهو قول القدماء من الفلاسفة الطبيعيين. (ه) التوقفء وهى قول جالينوس؛ 
فلم يتبين له أن النفس هل هي المزاج» فينعدم عنها الموت» فيستحيل إعادتها؛ أى هي جوهرٌ باق بعد 
فساد البنية» فيمكن المعاد. ويتوقف جالينوس في العالم الروحاني. أما الجسماني فهو يُنكره؛ لأنه لا 
يجوز إعادة المعدوم. لا شبهة عنده في انعدام الجسمء وإنما التردد في انعدام النفس (الإسفرايينيء 
ص5 .)١١‏ في المعادء اختلف أهل العالم فيه: (أ) أطبق المسلمون على المعاد البدني» سواء بأن يعدم الله 
البدن ثم يعيده» أو بأن يفرّق الأجزاء ثم يجمعها. (ب) أطبق الفلاسفة على المعاد النفساني. (ج) أطبق 
جمع من المسلمين والنصارى وجمع من الدهرية على نفيها. (د) توقف جالينوس في الكل (المحصلء 
ص؟7١1).‏ 
العاف الك ريف اما الور ا واوا ل ا الأريعة الأوى 
انظر مِوْقتَا: «القارايي شارحًا أرسطو»: «ابن رشد شارحًا ا في كتابنا: «دراسات إسلامية». 


ا 





سابعًا: المعان 


فهل الإعادة واجبة؟ وإن كانت واجبةء هل هي واجبة بالشرع أم بالعقل؟ وإن لم 
تكن واجبة بالشرع» فهل هي جائزة بالعقل؟ وإذا كان ن الحق هو المعاد الجسماني مُطَلَقَاء 
فهل يكفر المنكرون لحشر الأجساد؟ إن الوجوب الشرعي يصطدم بالرواية والسمع الظني» 
والظن لا يكون أساسًا للوجوب؛ نظرًا لجواز ضعف السند وتأويل المتن» والوجوب العقلي في 
حاجة إلى براهين يقينية من الحس والمشاهدة. لم يبق إذن إلا الجواز الشرعي أو العقلي. ولا 
كان العقل أساس النقلء؛ يكون الجواز عقليًا بالأساس. وإذا كان الايتداء مكنا فالإعادة 
تكون أيضًا ممكنة؛ لأن الإعادة مشروطة بالابتداءء والابتداء شرط الإعادة. ولكن في الواقع: 
وبصرف النظر عن الحجج العقلية» يعتمد الجواز العقلي على تحليل التجارب البشرية؛ 
مكل الوقية فق هقاوقة اموت ؤكها ون الفحاءة والقضد كحو البقاع 75 فالعادة مصياغة نظرية 
لتجربةٍ إنسانية تريد الإبقاء على الماضي حاهرًا ومستقبلًا؛ حتى ينكشف الحق» ويظهر 
العدل. وما الزمان ذاته إلا مرآة للخلود. ويحيل أقل الزمان إلى كل الزمان بالضرورة. أما 
الوجوب العقلي فإنه لقانون الاستحقاق؛ ثواب المطيع وعقاب العاصيء وهو قانونٌ عام 
بصرف النظر عن أوجه تحققاته وتشخيصهاء بإعادة المعدوم وحشر الأجساد والحساب 
واليوم الآخر والجنة والنار. 

وإذا كانت الإعادة للأجسام؛ فهل تكون للجواهر أم للأعراض أم لكليهما معًا؟ وهو 
مبحث ميتافيزيقيٌ صرف, يعود إلى نظرية الوجود في المقدمات النظرية الأولى» ٠"‏ بل وتغلب 
عليها المباحث الطبيعية في الجواهر والأعراض وأنواع الأعراض وأجناس الحركات والتقديم 


والتفويض حل لكل شيءء وإلغاء للموضوع الذي لا يستطيع الإنسان أن يصفه؛ لأنه لم يره ولم يعقله؛ 
«والتفويض في مثل هذه الكّواطن أحسن» (البيجوريء ج”". ص177-15). 

عند الأشاعرة» المعاد حقء تحشر فيه الأجسادء وتعاد فيه الأرواح (العضديةء ج”؟. ص57؟9-/5؟). 
وهو جائز بالعقل» واجب بالخبر (الأصول» ص13172؟). بيان قضاء العقل بما جاء به الشرع بِيّنْ من الحشر 
والنشر. الحشر يُبيّن به إعادة الخلق» ودلَّت عليه القواطع الشرعية» وهى ممكن بدليل الابتداء؛ فإن الإعادة 
خلق ثان؛ إعادة للجوهر والعرّض (الاقتصادء ص8/١١-9١٠).‏ وعند القدرية والكرامية المدّعين للأصلح. 
واجبةٌ على الله بالعقل التفرقة بين المحسن والمسيءء والثواب والعقاب. إعادة المعدوم عند الأصحاب 
جائزة؛ خلافًا للفلاسفة والكرامية وأبي الحسين البصري من المعتزلة (المحصلء ص75١-١17١).‏ وخلاقًا 
للتناسخية (المواقف» ص .)91/9-91/١‏ في جواز إعادة ما يفنى: أجمع المسلمون وأهل الكتاب والبراهمة 
على إعادة الخلق وجوازها بعد الفناء على العموم» وإن اختلفوا في التفصيل (الأصولء ص؟5؟7-55؟5). 
انظر الباب الأول: المقدمات النظرية؛ الفصل الرابع: نظرية الوجود. 
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والتأخير. مما يُخرج الموضوع من مستواه الإنساني, وهو الرغبة في مقاومة الموت والاتجاه 
فكي الكلونه إل مستواء الطيعن أ البتافيزيقي الضوري الخالض نومع اذله فاق 
الإعادة للأجسام دون الأعراض تجعلها مركّزة على الأقوى؛ وبالتالي تسهل إعادة الأضعف. 
خاصةٌ وأن الجواهر لا تنفكٌ عن الأعراضء وأن الأعراض لا تُوجّد دون الجواهرء وأن القادر 
على إعادة الجواهر يكون أقدر على إعادة الأعراض. وإذا كان المعاد معنَّىء والمعنى لا يقوم 
بالعرضء يكون المعاد فكرة» والفكرة ليست في العرّضء بل في الذهن. وثُثار قضية جواز 
إعادة الأعراض على أساس أنها هي الإشكال؛ لأن الأعراض محمولة على الجواهرء وإعادتها 
لا تمل اعترافا بقدرة أى بعلم زائد؛ نظرًا لأنها قد تتبع إعادة الجواهر؛ فالجواهر لا تتعرى 
عن الأعراضء والأعراض لا و بأعيانهاء بل بإعادة الجواهر. وما الفائدة من إثيات قدرة 
على الأضعف؛ أي إثبات الأعراض وإعادتها؟ ألا يكون إثبات الجواهر وإعادتها أجدى؟ وما 
الفائدة من إعادة الأعراض وهى أضعف من إعادة الجواهر؟ إن إعادة الجواهرء وليس 
الأعزاض: أقرب إلى العقل::و إلى التعامل :مع الماهيات والأسين. وإن:قسمة الأغراض إلى :باق 
وغير باق» وجواز إعادة الأولى دون الثانية» هي قسمة تدخل تصور الجوهر في الأعراض؛ إن 
إن العرّض الباقي هو الجوهرء وتكون أقرب إلى إعادة الجواهر دون الأعراض؛ لذلك كان 
من تحصيل الحاصل القول بالإعادة الشاملة للأجسام والأعراض معًاء بالرغم مما يدل عليه 
القول من تأكيد على الإعادة دون تفريق بين الموضوعات. فإذا كان الإيجاد الأول للجواهر 
والأعراض مكّاء فكذلك تكون الإعادة الثانية أسوة بالإيجاد الأول.؟' ويبدو أن الغرض من 
الإعادة ليس فقط تطبيق قانون الاستحقاقء ولكن إثبات القدرة الإلهية» ورجوع إلى أصل 
التوحيدء وإثبات لجهل الإنسان الذي لا يعرف كيفية بعض الأعراضء ولكن الله أعلم بها. 
فما كان في مقدور العباد لا تصح إعادته؛ لأن الإعادة دليل على القدرة الإلهية؛ ويالتالي لا بد 
من سلبها من الإنسان» خاصةً إذا كانت أفعالًا فردية خاصة: وليست أفعالًا نوعية. وإذا 


*' وقد لاحظ ذلك الآمدي بقوله: «ذلك كله ممكن من جهة العقلء وليس تعيين ذلك واقعًا من ضرورة 
عقلية ولا نقلية؛ فتعيين شيء من ذلك يكون غباءً» (الغايةء ص١١3).‏ 

* اختلف الناس فيما يصحٌ إعادته. فعند الأشعريء كل ما وجد بعد وجوده صحَّت إعادته» سواء كان 
جسمًا أم عرضًا؛ فللإعادة ابتداءتان؛ فكما أن الابتداء الأول صح على الجسم والعرض من غير قيام معنّى 
بالعرضء فكذلك الابتداء الثاني. وعند القلانسي؛ تصحٌ إعادة الأجسام دون الأعراض؛ فالمعاد معاد المعنى 
يقوم به؛ ولا يصح قيام المعنى بالعرض. إثبات إعادة الجواهر والأعراض معًا ضد المعتزلة الذين يُنكرون 
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كان ما يجهل الإنسان كيفية إعادته يعودء وما عرف الإنسان كيفية إعادته لا يعود» تكون 
الإعادة كما هي إثبانًا للعلم الإلهي؛ فما يجهله الإنسان يعلمه الله. وما يعلمه الله يجهله 
الإنسان. والحقيقة أن قضية إعادة المعدوم بعينه قضيةٌ ميتافيزيقية خالصة: وما يهم هو 
إعادة الروح إلى البدن؛ حتى يمكن الحساب. فهي قضيةٌ خاصة في الإنسان» وليست قضيةٌ 
عامة في الطبيعة. ١‏ 

فإذا ما عادت الأجسام جواهر وأعراضًاء فكيف تتم الإعادة؟ قد تتثيّت إعادة المعدوم 
من لا شيء؛ لأن العدم كل شاملٌ لا يُبقي على شيء؛ كُلٌ سَيْءٍ مَالِكَ إِلَّا وَجْهَهُ4. والله هو 
الأول والآخرء الظاهر والباطنء لا يبقى معه شيء. بدأ الخلق من لا شيء» ويٌعيده من لا شيء. 
والأجسام نفسها تقبل الوجود والعدم؛ والله قادر على كل الممكنات» عالم بكل الجزئيات. ألا 
يتطلب ذلك أن يُهلِك الله كل شيء؛ الملائكة والجن والشياطين والمرّدة والحور العين والولدان 
المخلّدون والجنة والدار؟ بحي لا ييقى معد شيم قبل اليفة والتشور؟ والحقيقة أن هذه 
الحجج على جواز إعادة المعدوم من لا شيء؛ إنما هي حجِجٌ لاهوتية تبت قدرة الله» وليست 
حجمًا طبيعنة 3 تثيت إمكانية الإعادة من عدمء وهي أدخل في أصل التوحيد لإثيات صفتي 
العلم والقدرة أكثر من دخولها في إثبات المعاد. وهي نفس فكرة الخلق من لا شيء: تُعاد 


إعادة الأعراض (الإرشاد. ص١/57/5-117؟).‏ وقد أنكر الكعبى وأتباعه من القدرية إعادة الأعراضء وفي 
مقابل ذلك ذهب جماعة إلى أن إعادة الأعراض بأعيانها (البيجوري. ج”؟. ص77-7). وقد قيل شعرًا 


وفي إعادة العرض قولان ورّجِّحت إعادة الأعيان 


(الجوهرة. ص5-1/5؛ الغاية ص599-١1١٠)‏ 


الأول فطع ا 0 لذ تطخ مانن أبي فا ا ميلم الأعراض جائزة إلا ما 3 1 
البقاءء أى كان من مقدور العباد. وتصبح إعادة ما هى من جنس مقدور العباد إذا كان من فعل الله. 
وعند أبي الهذيلء كل ما يُعرّف كيفيته من الأعراضء كالحركات والسكونء وما يتولد منها كالتأليف 
والتفريق والأصوات» لا يجور أن يُعاد؛ وكل ما لا يُعرّف كيفيته فجاكرٌ إعادته, مثل الألوان والطعوم 
المتقدّمينء الحركة في الوقت الثاني هى الحركة في الوقت الأول معادة لجواز التقديم والتأخير (الأصولء 
ص 4774-7717 مقالات؛ ج؟. ص5 ه-ل/اه). 
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من جديد بالنسبة للإعادة بطريق الأولى؛ فالقادر على الخلق من لا شيء يكون أقدر على 
إعادته من لا شيء.١٠‏ وهو التصور القائم على افتراض الانفصال بين الوجود والعدم؛ أى 
بين العدم والوجودء ولا يتم الاتصال بينهما إلا عن طريق الأمر التكويني الإرادي» وليس 
عن طريق التطور الطبيعيء من الوجود إلى العدم أى من العدم إلى الوجود. وقد يمكن 
إعادة المعدوم عن طريق تفريق الأجزاء وتأليفهاء بحيث يحصل منها مثل الهيئة الأولى التي 
كان الشخص عليها في النشأة الأولى؛ فتكون عودة النفس إلى البدن الأول دون أن يتطلب 
ذلك بالضرورة عودة المعدوم بعينه؛ فالإعادة تركيبٌ ثان» وليس إعادة من عدم؛ فلا شيء 
يأتي من لا شيء في الخلق أم في الإعادة."" ولى وقع إغداع الكل لوقع إعدام الجنة والنار» 
ولى وقع إعدام الكل وعودة الكل لاستحال؛ فالمعدوم لا يعود. وإن لم يعد الشيء بعينه 
لاستحال الاستحقاق؛ لأن الاستحقاق فردي وليس كليّاه ولكن هل يتحلل جسد الأنبياء أم 


١‏ حجج إثبات الإعادة من لا شيء هي حججٌ نقلية وعقلية معًا. فالحجج النقلية ثلاث: (أ) «هو الأوّل 
والآخر.» (ب) «كل شيء هالك إلا 0 والهلاك هو الفناء. (ج) «كما بدأنا أول خلق نعيده.» أو «قال 
من يحيي العظام وهي رميم؟ قل يحييها الذي أنشأها أول مرة وهو بكل خلق عليم ... إنما أمره إذا أراد 
شيفًا أن يقول له كن فيكون» (المحصلء ص١77-117/1١؛‏ الطوالع ص١؟؛‏ المطالع. ص17١118-91).‏ 
أما الحجج العقلية فثلاث: (أ) عود ذلك إلى البدن نفسء فالأجسام تقبل الوجود والعدم. (ب) الله قادر 
على كل الممكنات. (ح) الله عالم بجميع الجزئيات (المعالم. ص75١-155؛‏ المقاصدء ص١085-58؛‏ 
الكلنبوي» ج١:‏ ص717١-111١).‏ وهناك حجج لابن سينا لنفي جواز إعادة المعدوم» يغلب عليه الطابع 
الميتافيزيقي المّرف في «التعليقات» دفاكًا عن التناسخ. وهى أدخل في علوم الحكمة (الدوانيء ج5؟, 
ص58 17-7؟). وقد أنكرها الفلاسفة بناءً على امتناع إعادة المعدوم بعينه (التفتازاني» ص4١١-١١١؛‏ 
المواقف.ء ص١775-717؟).‏ ويعتمد بعض الشارحين الْمحدّثين على بعض تجارب الكيمياء لإثبات الإيجاد 
من عدم والإعدام بعد الإيجاد في الأحماض (المطيعيء ص55-57). 

٠"‏ مذهب الحنفية أن الإعادة جمع ما تفرّق من الأجزاء وتأليفهاء بحيث يحصل منها مثل الهيئة الأولى 
التي كان الشخص عليها في النشأة الأولى؛ فيكون عود النفس إلى بدن يد بحسب العرف والشرع بدنه 
الأولء ولا يتوقف على إمكان إعادة المعدوم بعينه (المرجاني. ج؟. ص55؟). وعند الجاحظ والكرامية 
بالرغم من قولهم بامتناع الأجسام إلا أنهم قالوا بجواز الحشر الجسماني ووقوعه, لكن بالجمع بعد 
تفرّق الأجزاءء لا بالإيجاد بعد الإعدام المستحيل. من ذهب إلى عدم الجواز ذهب إلى فناء البعض؛ وهو 
الجنة والنار وأجزاء بدن الإنسان» غير واقع. وإن وفع فناء البعض الآخر كالسموات والأرض وأجزاء 
أبدان الحيوانات» يقع الحشر بجميع تلك الأجزاء الباقية المتفرّقة» لا بالإيجاد بعد الإعدام. واستدلوا بأنه 
لى وقع إعدام الكل لوقع إعدام الجنة والنارء ولى وقع إعدام الكل وعودة الكل لاستحال؛ فالمعدوم لا 
يعود» وإن لم يكن عينه لم يصل الثواب إلى مستحقّه (الكلنبوي» ج١ء‏ ص/119-1517). 
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إن لهم وضعًا خاصًا؟ والحقيقة أن ذلك تشخيص للنبوة» ليس فقط في شخص النبى 
بل في جسدهء وقضاء على الرسالة وإحلالها في البدن: وهل يختلف جسد محمد عن أي 
جسد كائن حي؟ وهل هناك فرق بين إعادة الناس البسطاءء وإعادة الحور العين والغلمان 
المخلّدِينَ وكأن أجسادهم من طبقةٍ أخرى؟ هل يتكون البسطاء من عدم محضء في حين 
يتكون الحور العين والولدان المخلّدون من تجميع الأجزاء فحسب؛ رغبةٌ في ألا يفنى الحور 
العين والولدان المخلّدونء وحرصًا عليهم ممّن يفنون وهم لا يدرون» وكأن الراغب الفاني 
يشتهي المرغوب فيه الذي لا يفنى» فتفنى الذات» ويبقى موضوع رغبتها؟ ويدل ذلك على 
أن الموضوع كله إنما يعر عن رغبة إنسانية» وهو ما سمّاه القدماء بحسب الذهن الذي لا 
بحسب الخارج. والواقع أن هذا التصور أقرب إلى التصور المادي القائم على اتصال المادة 
وتطورها من الوجود إلى العدم أى من العدم إلى الوجودء وهو التصور العلمي القائم على 
الاتصال في مقابل التصور اللاهوتي القائم على الانفصال؛» وهو تصور لا يحتاج إلى علة 
فاعلة خارجية؛ في حين يحتاج التصور اللاهوتي إلى علة فاعلة مشخصة. 

وبالإضافة إل التضون الإرادي | لشخصض:والبضور المأاى الكميلء وتاك مضو إشراقة 
خالص لكيفية الإعادة أقرب إلى الأسطورة منه إلى الدين أو العلم؛ إن كتهزك التفوس 
والأشخاص بالشرائع بتحريك النبي والوحي في كل زمانء دائرًا على سبعة سبعة حتى 
ينتهي إلى الدور الأخير ويدخل زمان القيامة. ترتفع التكاليف. وتضمحل السنن والشرائع. 
وهي وسيلة لبلوغ النفس الإنسانية كمالها درجة العقلء وائتمامها بهء ووصولها إلى مرتبه. 
وتلك هي القيامة الكبرى؛ فتتحلل تراكيب الأفلاك والعناصر والمركبات» وتنشق السماءء. 
وتتناثر الكواكب» وتتبدل الأرضء وتُطوى السماءء ويّحاسّب الخلقء ويتميز الخير من الشرء 
والمطيع من العاصي. وتتصل جزئيات الحق بالنفس الكليء وجزئيات الباطل بالشيطان 
المبطِل. فمن وقت الحركة إلى وقت السكون هو المبدأء ومن وقت السكون إلى ما لا نهاية له 
هو الكمال. وفي هذه الحالة» لا يُبِعَث إلا من استطاع بلوغ مراتب الكمال العليا من أولاد 
آدم وحدهم دون غيرهم؛ طبقًا لقدراتهم على تصفية النفس وتخليد الذات. وهي نظرية 
في الخلود في العالم عن طريق الكمال» يبلغ عليها الطابع الكوني الإشراقي: وليس الطابع 
النظري العقلي الخالص." والحقيقة أنه لا يهم كيفية الإعادة. وكيف تعود الأرواح إلى 


“ الملّلء ج؟, ص55 .١15١-١‏ وهو أيضًا مذهب الحكماء المذكرين لحشر الأجساد في أمر المعاد (المواقف. 
ص37/5"). وقال بعض الفضلاء: الشرع إنما ورد بإثيات الحشر لآدم الأخير وأولاده» ويجوز تخصيص 
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الأجسامء وكأننا في مبحث طبيعي؛ فالإعادة تصورٌ إنسانيٌ خالص لتجاؤز الموت واستمرار 
الحياة. هي رغبةٌ إنسانية» وليست حدنًا طبيعياء مطلبٌ إنساني يفرض نفسه على الطبيعة 
من كثرة التركيز عليه, واقتضاء تحققه: والاستجابة له 

فإذا ما تم الانتقال من الإعادة كموضوع عام إلى الإعادة كموضوع خاصء أي حشر 
الأجسادء ظهر موضوع الزمان. فهل يُعاد الزمان باعتباره عرّضًا؟ وإذا عادء فهل يعود 
بأبعاده؛ الماضي والحاضر والمستقبل؟ هل يعود بأعمار الإنسان والعالم المتتالية» أم في آخر 
لحظة فيه؟ هل يعود الزمان وحدةً واحدة أم في لحظاته المتعاقبة؟ ويُثير موضوع إعادة 
الزمان أشكال التتابع والتتالي والمراحل والتطور. هل يعود مرةً واحدة أم على مراحل؟ هل 
يعود دفعةٌ واحدة أم بالتدريج؟ إن عودة جميع الأزمنة تساعد على الشهادة على الأعمال 
المتحققة فيهاء وما وقع فيها من طاعات وآثام. ومع ذلك قد تصعب إعادته؛ نظرًا لاجتماع 
متنافيات مثل الماضي والحاضر والمستقبل في آن واحدء وهي صعوبة مُنشؤها قياس الغائب 
على الشافك خاضة لو كان القاب خالة اقتراضية لاتيمكن تصورهاء ولكن الزمان ثياة 
ها رفكو ]ذا عاة فاده معو كؤلك :ما الؤماق التد عقف كانه لا :كر سياف ويها نكو :فق 
تعاقب الزمان في الإعادة أسرع إيقاتًا منه في الدنيا. وينعكس الإشكال نفسه على الحشى 
كلهء هل يتم الحشر دفعةٌ واحدة أم على فتراتٍ متعاقبة؟*' وبالإضافة إلى سؤال الزمان تبرز 
أشكال الهيئة: هل تكون الإعادة كما كان الحال في الدنياء أم تكون بصور أخرى متغيّرة؛ 
الكافر يزداد قبحاء والمؤمن يزداد حسنًا؟ ولكن الحساب لم يتم بعد حتى تتغير الصور, 
وعودة صور الدنيا وقبحها وقذارتها وأمراضها ويؤسها استمرارٌ للبؤس بعد أن أنهاه 
موت البائسينء كما أنه استمرار لبهاء الأغنياء» وكأن الموت لم يكن نهاية للترف ومساواة 


قوم دون قوم ببعض المجازاة من الثواب والعقوية؛ لتفاوتهم في الكمال والنقص كما للحيوانات العغجم 
(المرجاني» ج؟. ص58 ؟). 

قي إعادة الزمن قولان: (أ) وهو الأرجح. أن يُعاد جميع أزمنة الأجسام التي مرّت عليها في الدنيا؛ 
لتشهد للإنسان وعليه بما وقع فيها من الطاعات والآثام. (ب) امتناع إعادته؛ لاجتماع المتنافيات كالماضي 
والحال والاستقبال. وأجاب القائلون بالأول بأن الإعادة ليست دفعية» بل على التدريج حسيما كانت 
عليه في الدنياء لكن في أسرع وقت (البيجوريء ج؟. ص7-175؛ المطيعيء ص45-57؛ الكلنبوي» ج". 
ص8 .)١‏ 
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بالفقراء؛ وبالتالي يعيش البؤساء في البؤس مرتينء كما يحيا الأغنياء في الغنى مرتين. :” 
ولماذا يكون حساب يوم الميعاد بمقدار خمسين ألف سنة؟ وما الدافع لتضخيم الحساب؟ 
هل يرجع السبب في ذلك إلى كثرة العدد؟ قد يكون الهدف هو الدلالة النفسية؛ أي طيلة 
الانتظار والإحساس بطول الوقت؛ نظرًا لأهمية الحدث فيه. "١‏ 

وقد يُنكّر موضوع الإعادة كله. ليس فقط باعتباره كيفية؛ أي استحالة المعدوم من 
لا شيء» وإمكان ذلك بالتجميع والتفريق للأجزاءء بل إنكار الإعادة من الأساس كموضوع 
فينافدريقي كالدن» أو كموكبوع عزني فق إكاو حشر الكعينادموياكي إنكان العادة 
تتيكة لعدة عفاكد سايقة مذها :نكال تحدوك لاله )تفما ذاع الغالم :موحووا كديفا وياقثا 
لم يفنّء فإنه لا يعود. وهو أقرب إلى المنطق والاتساق ما دامت الإعادة نتيجةٌ طبيعية للقول 
بالحدوث والإيجاد ومن عدم؛ فالإيجاد من عدم يتلوه طبيعيًا الإيجاد بعد العدم. أما إذا 
كيك حدوك: العام قر أدكرت لضان #رسن العدءة نعانه يكوى يبن التيحة والقدمة عدم 
اتساق منطقي؛ فما دام إثبات الوجود من عدم قد تمء فإن الإعادة تكون أسهل؛ وبالتالي 
لا يمكن 5 الحدوث وإنكار الإعادة. أما إذا ثبت حدوث العالم وإعادة المعدوم؛ فإنه 
لا يمكن بعد ذلك إنكار البعث والقيامة فيما يتعلق بحياة الإنسان بعد الموت» ابتداءً من 
حياة القبر حتى الثواب والعقاب في الجنة والنار؛ إذ لا يمكن إثبات الأساس وهو الإعادة, 
وإنكار الفرع وهو الحشرء ولا يمكن إثيات المبدأ العام» وإنكار إحدى حالاته الخاصة؛ 
فالغاية من إثبات الإيجاد من عدم هي إثبات حشر الأجساد. أما إثيات صدق العالم وإثبات 
الإعادة, ثم إنكار البعث والقيامة وإسقاط الشرائع» فإنه أيضًا يأخذ الوسائل دون الغايات؛ 
فالغاية من إثبات حدوث العالم والإعادة هي إثبات حشر الأجسادء والغاية من إثبات حشر 
الأجساد هى الثواب والعقاب جزاءً على الأعمال طبقًا لقانون الاستحقاقء والغاية من ذلك 
كله إقامة الشرائع؛ فالعقائد النظرية وسائل لتحقق غاياتٍ عملية» والتصورات الدينية 


'" اختلف القائلون بأن الأجسام تعاد في الآخرة؛ هل الذي ابتّدئ في الدنيا يُعاد في الآخرة أم لا؟ فعند 
أكثر المسلمين نعم. المبتدأ في الدنيا هو المعاد في الآخرة» في حين أن عباد بن سليمان لا يقول إن المعاد 
هو المبتدأ ولا يقول هو غيره (مقالات. ج١.ء‏ ص08-57). لا تلزم أن تكون إعادته بالتلبس به كما كان 
'" نُقرٌ بأن الله يُحيى هذه النفوس بعد الموت» يبعثهم الله يومًا ما كان مقداره خمسين ألف سنة للجزاء 
والثواب وأداء الحقوق (شرح الفقه. ص”1). 
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إنما هي وسائل لأفعالٍ خلقية."" وإن إثبات حدوث العالم أو قدمه إنما موضوعه نظرية 
المكود فى القدمات الحظرية الأزل: وإتما الكان تهنا لإشات إعادة معدو وكشن الكسسان 
أو إنكارهما. 

ويتم إنكار الإعادة ضرورةً أو استدلالًا. فالضرورة تقوم على أن تخلل العدم بين الشيء 
ونفسه مُحال؛ وبالتالي يكون الوجود بعد العدم غير الوجود الذي قبله؛ ولا يكون المعاد 
هو المبدأ بعينه. وأما الاستدلال فإنه يقوم على ثلاث حجج: الأولى أن الشيء بعد عدمه نفيٌ 
محضء ولا تبقّ هويته أصلًاء فلا يعود, والمحكوم عليه متميّز عن غيره, والمتميّز ثابث غير 
معدوم؛ فالمعدوم لا يمكن إصدار الحكم عليه بإعادته؛ لأنه أساسًا غير موجودء وإصدار 
الحكم لا يكون إلا على موجودٍ متميّز. كما أن الحكم بأن المعاد عين الأول يستدعي تميزه 
حال العدم؛ وهى مُحال. والثانية أن إعادة المعدوم بتقدير وقوعه لا يتميز عن مثله؛ وبالتالي 
تبطل الإعادة للشيء الفردي. ولماذا الإعادة بعينها والله قادر على إيجاد مثله مستأنَقًا؟ وفي 
هذه الحالة؛ لا يتميز العادي من المستأئّف, وتلزم الاثنينية بلا امتيازء وهو مُحال. والثالثة 
أنهدلو أعية العدوه لقنت غارف والازل مع ووالتال يعون هيدا وهو :كنا فشن لان الإغادة 
ثانية» وليست أولًا. وإذا كان المعاد معادًا بجميع عوارضه ومنها الزمان» فلا يكون الوقت 
الأول معاد :كاتهًا :و إلا كان خلمًا: 

وقد يأتى الإنكار من أن الإعادة كلها من عمل الوهم, وأن الهلاك إنما يعني التقابل 
لكل ممكو وان ذلك يتطلب إعدام الجنة والنار» وأنه يستحيل إعادة المعدوم. وتتطقين 


"” أنكرت الإعادة وحشر الأجساد أريعٌ فرق: (أ) الدهرية المذكرة لحدوث العالم؛ مما أدَى إلى إنكار 
الفلاسفة للحشر الجسماني الذي أجمعت عليه الشرائع. (ب) قوم من الفلاسفة أقروا بحدوث العالم, 
وأنكروا الإعادة بعد العدم. (ج) فرقة من عبّدة الأصنام الذين كانوا في عهد النبي أقرّوا بحدوث العالم, 
وأنكروا البعث والقيامة والجنة والنار. (د) فرقة من غلاة الروافضء المنصورية والجناحية» أنكروا القيامة 
والجنة والنارء وأسقطوا فروض العبادات» وقالوا إن الفرائض والشريعة كناية عن الأثمة الذين أمرنا 
اتباعهم وموالاتهم من أهل البيتء وأباحوا المحرّمات كلهاء وزعموا أن المحرمات المذكورة في القرآن كناية 
عن قوم أمرنا ببعض من النواصب كأبي بكر وعمر. وهؤلاء أتباع أبي منصور العجلي وأتباع عبيد بن 
معاوية بن عبد الله بن جعفر. وقد مضى الكلام على منكري حدوث العالم (الكلنبوي» ص/717١155-1).‏ 
"" ويأتي الإنكار من الضرورة أو الاستدلال. فالضرورة تقوم على أن تخلل العدم بين الشيء ونفسه 
مُحال بالضرورة: فيكون الوجود بعد العدم غير الوجود قبلهء فلا يكون المعاد هو المبتدأ بعينه. وأما 
الاستدلال فمثل: (أ) الحكم بأن هذا عين الأول يستدعي تمييزه في حال العدم: وهو مُحال. (ب) لى فرضنا 
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إنكار الحالة الخاصة؛ وهي حشر الأجسادء بحجج جديدة مستمّدّة من حجج المبدأ العام 
وذلك ككل كع العالد#ونالنان سبعميل النستره أى إن الهنة والتاز إما .هذا العالم أو ف 
عالم آخرء وإذا كانتا في هذا العالم فإما أن تكونا في عالم الأفلاك أو في عالم العناصرء والأول 
ليس فيه فساد ولا فناء ولا ألم؛ وبالتالي لا إعادة له؛ لأنه باق والثاني يُوحِب التناسخ. 
ويستحيل في عالم آخر؛ لأنه لا وجود للشكل الكروي خارج العالم. وقد تكون الحجج أكثر 
حسية بهدة عن مؤظوع لقانم ملل :لو أكل: إساق إنساكاة وأصنع: الأكزل رع نينت 
الآكلء فكيف يعود المأكول؟ وهل إذا عاد الآكل يعود المأكول ضرورة؟ وهل يكون المأكول 
إذا عاد قردًا مشخصًا؟.وإذا كان القصد من الخذر الإبلام أى الإلذاذء فالإيلام لا يصحٌ 
من الحكيم, والإلذاك :باطل لووون: الحعقان. *" والحقيقة أنها ق محظمها حم صورية 
طبيعيةٌ ميتافيزيقية للإنكار» يُرّد عليها إما بحجج مثلهاء أى بحجج أخرى تعتمد على 
التهرية الإنسانية: فالإعادة أسهل من الايتداء» والقائن عل الأول قاذر عل الكائى نظريق 
الأولدوك يدع إتكان الإفادة حش الكحماة إل القول وجوه أبقان وإمكدادات لا مناهية 
لشرورة جود أحساء لا حتنافي بوبالتال القول حقد< العالد مما نناق القوان (الحدورف: 
وهى ما يحيل إلى نظرية الوجود من جديد في المقدمات النظرية الأولى. ولكن قد تَتْوّل 


إعادته بعينه والله قادر على إيجاد مثله مستأنَفَاء ولنفرضه موجودًاء حينئذ لا يتميز المعاد من 
المستائفي ويازم: الاقنيقية عدون الأفتيائ» .وهو مهال. '(<) المعاد معان يعني "إذا' عيذ بجميع 
عوارضه ومنها الوقتء والوقت الأول وهذا مبتدأء وهو خلق (المواقف. ص١1/5-1717").‏ واحتج المخالف 
بأمور: (أ) الشيء بعد عدمه نف محضء ولا تبقى هويته أصلًاء فلا يعود؛ لأن المحكوم عليه متميّز عن 
غيره» والمتميّز ثابت. (ب) بتقدير الوقوع لا يتميز عن مثلهء وهو باطل. (ج) لى أَعيدَ لأُعيدَ وقته الأول 
معه, ويلزم أن يكون مبتدا وهى تناقض (المحصلء ص75١-١٠17؛‏ المعالم, ص8؟١١-55١؛‏ الطوالع؛ 
ص ١؟؛‏ المطالع» ص4 ١7-15١5؟).‏ حجج إنكار الإعادة: (أ) كل ذلك في مجرد الوهم. (ب) أن الهلاك 
بمعنى القابل لكل ممكن. (ج) إعدام الجنة والنار. (د) استحالة إعادة المعدوم (المطيعيء ص 17-15). 
" حجج المنذكرين لحشر الأجساد: (أ) لى أكل إنسان إنسانًا بحيث يصبح المأكول جزءًا من الأكل. 
(ب) الحشر إما لا لفرض وهو عبث, أو لفرض يعود إلى الله وهو منرَّهء أو إلى العبد وهو إما الإيلام وهى 
مُحال لقبحهء وإما الإلذاذ وهو باطل (المواقفء ص0١1/7-517؟).‏ حجج المعارضين: (أ) العالم أبدي؛ 
فالقول بالحشر مُحال. (ب) الجنة والنار إما في هذ العالم أى في عالم آخر؛ في هذا العالم في عالم الأفلاك 
أو في عالم العناصر. والأول ليس فيه فساد ولا خرم ولا ألم» والثاني يُوحِبٍ التناسخ. ويستحيل في عالم 
آخر؛ لأنه لا وجود لشكلٍ كروي خارج العالم. (ج) إذا أكل إنسان إنسانًا ... (د) القصد منه الإيلام أو 
الإلذاذ والأول لا يصح من الحكيمء والثاني باطل (المحصلء ص 7١-١17١‏ 1؛ المطالع» ص6١7-15١5؟).‏ 
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الإعادة مع حشر الأجساد بأن الغاية منها ليست العقيدة النظرية التي تُطايق واقعةٌ مادية 
يمكن معرفتها بالعلمّين الطبيعي أو الإلهي؛ بل الغاية منها عمليةٌ صرفة؛ فالإعادة وحشر 
الأجساد الغاية منهما الترغيب والترهيب: وحث الناس في حياتهم على العدل» وإبعادهم عن 
الظلم؛ حتى يصلح حالهم في الدنيا. وتأويل أمور المعاد على هذا النحو مثل تأويل الصفات؛ 
فالغاية من العقليات والسمعيات واحدةء وهي توجيه النفس في الدنياء وليس إعدادهم 
للآخرة. أما حجة الاحتياط فهي رهان على الحشرء حتى إن خسر الإنسان في حالة عدم 
وقوعه لا يخسر شيناء وإن كسب في حالة وقوعه فإنه يكسب كل شيء. وهناك تكون الحياة 
مقامرة» والعقائد رهاناء الغاية منها أيضًا الكسب العملي في الدنيا؛ فحساب الآخرة إنما 
يتم تحصيله في الدنيا؛ فلا وجود ليقين نظري في أمور المعادء إنما اليقين عملي خالص.*” 
وكأن القرآن من قبل قد جادل المذكرين للحشر كما يجادل المتكلّمون الفلاسفة؛ وبالتالي 


*" أما الكلام على من أقنّ بالحدوث وأنكر الإعادة. فوجب الاستدلال عليه بأن يُقاس الإعادة على الابتداء؛ 
فإن القادر على إيجاد الشيء عن العدم ابتداءً يكون قادرًا على إعادته أولى إذا لم يلحقه العجز أصلًا 
(الأصولء ص577-975). يُعيد أولَ الخلق في الآخرة مثل الذي بدأناه في أول الخلق في الدنيا كونهما 
إيجادًا من العدم؛ ردًا على الفلاسفة الذين أنكروا حشر الأجساد. إنكار الفلاسفة واستحالة الإعادة فضي 
إلى القول بوجود أبعاد وامتدادات لا تتناهى لضرورة وجود أجسام لا تتناهى. الأصل القول بالقدم؛ 
واستحالة سبق ما تجدّد من الأبدان بالعدم: «وما ورد به السمع من حشرها وأحكام معادهاء فإنما كان 
ذلك لأجل الترغيب والترهيب بما يفهمونه ويعقلونه؛ لأجل صلاح نظامهم, والإفلات من تأويل على نحى 
تأويل أخبار الصفات؛ وما ورد فيها من الآيات جمعًا بين قضيات العقول وما ورد به الشرع المنقول» 
(الغايةه ص557). الاحتياط في الإيمان بالمعاد واجب؛ إن الإنسان مشترك بين الخنافس والديدان والكلاب! 
وقد قيل شعرًا: 


قال المنجّم والطبيب كلاهما لن يُّحشّر الأموات قلت إليكما 
إن صح قولكما فلست بخاسر أى صح قولي فالخسار عليكما 
الاعتقاد بالمعاد على وجه الاحتياط صحيح في مقام الاعتماد؛ لأن العلم اليقيني لا بد للمجتهد؛ والحكم 
الجزتى للمقلّد. والحكمة في بطلان الباطل؛ فالدنيا دار ابتلاء واختبارء يتلقى فيها الُثبت جزاءه والمسىء 
عقابه (شرح الفقه. ص15-57). أما وصول بسكال إلى مثل هذا الرهان» فموضوعه القسم الثاني من 
«التراث والتجديد», موقفنا من التراث الغربيء الجزء الرابع» العصور الحديثة (القرنان السابع عشر 
والثامن عشر). 
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دخل الموضوع في علم العقائد من مناقشتّين تاريخيتين؛ الأولى في بداية الحضارة في أصل 
الوحىء والثانية بعد اكتمالها.”” 


(؟) البعث 


ثم تتحدد المسألة أكثر فأكثرء وتتحول من مجرد مسألة ميتافيزيقية» إعادة المعدوم بوجه 
ففى إعادة المعدوم الأولوية للفعل وللقدرة الإلهية, في حين أنه في البعث الأولوية للشيء. 
والبعث والنشور معنَّى واحدء وهو الإخراج من القبور. وحشر الأجساد يعني سوقها إلى 
الموقف المسمّى بالحشر بعد بعثهم من القبور المسمَّى بالنشر. فهي كلها معان متقارية: 
والخلاف بينها في التوقيت؛ أي في وقت الحدث. فالبعث والنشر أولّا ثم الحشر ثانيًا. الأول 
الخروج من القبورء والثاني الوصول إلى الموقف. والمهم هو عموم البعث: وليس بعث فرد 
بعينه؛ لأنها قضية مبدأًء وليست قضية شخص."” ويتم البعث عن طريق تجميع الأجزاء 
الأصلية من أول العمر إلى آخره حتى ولو قدمتء ويتم البعث ابتداءً من العظم بعد أن 
يتحلل اللحم وتأكله الديدان؛ فالعظام هى التى تحيا يوم القيامة, كما أنها ما يُخلّق قبل 


.11١-6 ١ص الحصون.‎ "' 

"" عند أصحاب الحديث وأهل السنة؛ البعث بعد الموت حق (مقالات. ج١2‏ ص"59"؛ الإيانة. ص١٠؛‏ 
النسفية. ص7١١).‏ الاعتقاد عليه يقول آمنت ... والبعث بعد الموت (الفقه. ص؟١).‏ وأنه سبحانه يُعيد 
العباد ويّحيي الأموات (الإنصاف. ص28). إثبات البعث والنشور (الفرّق» ص١7).‏ إثبات البعث بعد 
الموت (الفقهء ص185١).‏ الساعة آتية لا ريب فيهاء والله يبعث من في القبور (الإبانةء ص؛4). يُعيد الله 
في الآخرة الناس وسائر الحيوانات التى ماتت في الدنياء خلاف من قال إنما يُعيد الناس دون الإحياء 
(الفرّقء ص48"). الإيمان بالبعث (الحصون. ص826؛ المسائلء ص 0-5174/"). يعنى البعث الإعادة 
بعد فناء هيئة البداية» وليس بعث الأنبياء إلى الخلق. الإيمان بالحشر من ضرورات الدين» وإنكاره 
كفر باليقين (شرح الفقه. ص5١-١١).‏ البعث عودة الحياة إلى الأبدان» والنشور الخروج من القبور 
(المطيعيء ص71-175). ومن أنكر بعث رجل بعينه لا يكفر؛ لأن الآية في عموم البعث (الدره ص77١؛‏ 
شرح الخريدة. ص55؛ عبد السلام. ص/117١18-1١).‏ وقد قيل شعرًا: 


سؤالنا مثل عذاب القبر دين واحب كبعث الحشر 


وفردن 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


أن يكسوه اللحم."" والحشر على أربعة أنواع: اثنان في الدنياء واثنان في الآخرة. ففي الدنيا 
إخراج اليهود من جزيرة العرب إلى الشام» وسوق النار التي تخرج من أرض مدن باليمن 
للكفار وغيرهم من كل حي قرب قيام الساعة إلى المحشرء فتّثيب معهم» وتقيل معهم؛ فتدور 
الدنيا كلها وتطيرء ولها دوي كدوي الرعد القاصفء وحكمتها الامتحان والاختبار. مَن علم 
أنها مُرسَلة من عند الله وانساق معها سلم منهاء ومن لم يكن كذلك أحرقته وأكلته. وبعد 
سوقها لهم إلى المحشر يموتون بالنفخة الأولى بعد مدة. هذان النوعان في الدنياء وواضح في 
المكان الأول هو المعنى الحرفي للحشر؛ أي إخراج الناس من مكان إلى مكان» مثل إخراج 
اليهود من الجزيرة العربية أحد أهداف الإسلام السياسي الأولى» ثم إخراج الكفار بالنار من 
مدن اليمن خارج الجزيرة إلى يوم القيامة. من تعرّف عليها سلم منهاء ومن لم يعرفها 
احترق بها. وهذا النوعان يدلان على أن النوكين الآخرين إنما هما امتداد لحشر الدنيا في 
الآخرة قياسًا للغائب على الشاهد. أما نوعا الآخرة» فهما البعث والخروج من الأرض إلى 
يوم الحشرء راكيًا أى ماشيًا أو منكفنًا على وجهه. وصرف الناس من الموقف إلى الجنة 
والنار. الأول يبدأ من الأرض خاريجًا عنها. وصور الخروج تُطابق نوع الأعمال؛ أفضلها 
الراكب» وأقلها الماشي» وآخرها المنكفئ على الوجه. الراكب هو التقيء والماشي على رجلّيه هو 
قليل العمل والُنكبٌ على وجهه هو الكافر. الركوب دلالة العظمة؛ والمشي للرجل العادي 
والانكفاء على الوجه علامة الذل والمهانة. والثاني حشر الناس من الموقف قيل الحساب إلى 
الجنة أو النار بعد الحساب. وقد فصّل الصوفية أنواع الحشرء واعتمد علم أصول الدين 
في هذا الموضوع على خيالات التصوف.'" ويكون البعث بالأجساد والأرواح معّاء وليس 


“" البعث هو أن يبعث الله الموتى من القبورء بأن يجمع أجزاءهم الأصلية ويُعيد إليها الأرواح. بعث 
الناس للحشر عبارة عن إحياء الموتى وإخراجهم من قبورهم بعد جمع الأجزاء الأصلية» والحشر سوقهم 
جميعًا إلى الموقف (البيجوري» ج”". ص .)1/١-1١‏ وقد قيل شعرًا: 


وقل يُعاد الجسم بالتوفيقك عن عدم وقيل عن تفريق 
محضّين لكن ذا الخلاف خُضّا ‏ بالأنبيا ومن عليهم نضا 
(الجوهرة, جك ص ١/ا-"/اء‏ اليد لبيجوري» ج5, ص 5-7١‏ /؛ عيد السلام, ص ١ 4175-١1١8‏ لمطيعي» 
ص١ ١ ١‏ لفصزر 2« ج25 ص .)١ ٠١١-135‏ 


*" عدّد ابن عربي عشرات من الحشر طبقًا لتجاربه الصوفية (البيجوري» ج”؟: ص١1-١/!؛‏ شرح 
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سابعًا: المعان 


بالأجساد وحدها؛ لأن الأجساد لا تحيا إلا بعودة الأرواح إليهاء وليس بالأرواح وحدها؛ لأن 
الثواب والعقاب للأجساد والأرواح معًا. والبعث غير التناسخ؛ ففي التناسخ تعود الأرواح 
إلى أجسادٍ مختلفة في الدنيا؛ الروح الحسنة في قالب حسنء والروح السيئة في قالب سيى؛ 
أي انتقال الروح من بدن إلى بدن مُخالف للأول دونما جنة أو نار في حين أن البعث هو 
عونا الزوع إل الأمزاة الاصملية من آول العمي إن أخروة؟ اوييدا السشر تأنواعة الأروية 
من مكان معيّن هو القدس المبدّلة» التى لم يعص الله أحدّ عليهاء وهي غير القدس المدينة 
الأضنة: هذا من حيث المكان. أما 3 حيث الزمانء فييداً بالنفخة الثانية, وهى نفخة 
البعث؛ إذ تُجِمَع الأرواح في الصورء وفيها ثقوب بعددهاء تخرج الأرواح إلى أجسادهاء فلا 
تخطئ روح جسدها. أما النفخة الأولى» نفخ إسرافيل في الصور النفخةٌ الأولى» فعندها قد 
تفنى النفسء وقد لا تفنى. إنما لا خلاف في بقائها بعد النفخة الأولى بعد فناء الجسم: حتى 
الأنبياء والملائكة الأريعة الرؤساء والحور العين وموسى. النفخة الأولى إذن فناء الأرواح كليةٌ: 
ما بقي منها قبل موت أجسادهاء أى ما بقي منها بعد موت أجسادها. والنفخة الثانية بعث 
الأرواح من ثقوب الصور بعددهاء وكأن الصور بها آلاف الملايين من الثقوب. ماذا يكون 
طوله إذن؟ وهل وظيفة الصور إصدار الصوت أم بعث الأرواح؟ هل هو آله سمعية أم آلةّ 
بصرية؟ المهم في النفختّين أن البعث يتم في الزمان, وما بين النفختّين أربعون عامًا! ولكن 
بحساب مّن؟ بحساب الدنيا أم بحساب الآخرة؟'" وكيف يكون مصنوهًا من نورء والنور 
ليس مادة تكون بها ثقوب, ويُمسك بها إنسان» وينفخ فيها بفمه؟ وكيف يكون عرضها 
ما بين السموات والأرض؟ وماذا يكون طول إسرافيل وعرضه وهو الذي يُميسك بها بيدّيه 


'' في بيان ما يُعاد من الأجسام والأرواح: (أ) عند اليهود السامرة؛ إعادة الأجسام والأرواح» ورد الأجساد 
إلى الأرواح. (ب) وأنكرت الحلولية وأكثر النصارى إعادة الأجسام والثواب والعقاب للأرواح. (ج) وعند 
أهل التناسخ, الإعادة بكرور الأرواح في أجسابٍ مختلفة في الدنياء وأن كل روح أحسنت في قالبها عدت 
في قالب حسنء والعكس بالعكس. أرواح الحيات والعقارب كانت قد أساءت في بعض التوالد (الأصولء 
ص 317-776). والبعث غير التناسخ؛ فالتناسخ انتقال الروح من البدن إلى بدن مُخالف للأول» وهو 
قائم على إنكار الجنة والنار وسائر أمور المعاد في حين أن المعاد هى للأجزاء الأصلية من أول العمر إلى 
آخره (شرح الفقه. ص١١-5١؛‏ التفتازاني» ص5 ١١-0١١؛‏ الإسفراييني» ص5 .)١١5-١١‏ 

'" يُنَفَحْ في الصور النفخة الأولى» فيموت أهل الأرض والسموات. والصور هى شيء كالقرنء كبير جدَاء 
ينفخ فيه إسرافيل أحد كبار الملائكة ثم بعد مُضيٌّ زمان طويل والخلائق موتىء ينفخ مرةً أخرى. 
فيبعث الله الموتى من قبورهم» ويحشرهم إلى الموقف (الحصونء ص 866 ). النفخة الثانية بداية الحساب 


عدف 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


ويحرّك على ثقوبها أصابعه؟ وهل الروح تحتاج إلى مثل هذه الضخامة: أم إن كل تضخيم 
هى تشخيص لدى الهول الذي يلاقيه الإنسان بعد الموت» وما ينتظره من حساب؟ 

ثم يبدأ الخروج من الأرض والحشر إلى الموقف. ولكن من هو أول من تتشقق عنه 
الأرض؟ بطبيعة الحال هو النبيء: كما أنه أول داخل إلى الجنة» وبعده نوح. ولماذا نوح 
دون موسى أو عيسى؟ ألا تقول كل أمة عن نبيها إنه أول من يخرج إلى الحشرء وأول 
من يدخل الجنة؟ ولما يرد بعده الصحابي أبى بكر قبل باقي الأنبياء؟ ولماذا لا يأتي عمر 
بعد أبي بكر قبل الأنبياءء وفضل عمر ورؤيته يشهد بها الجميع؛ وما زالت حتى الآن 
قدوة ونبراسًا على الجرأة على الواقع» والدفاع عن مصالح الناس» ونموذج الحاكم؟ أليست 
هذه المفاضلة إسقاطًا في الدنيا على الآخرة طبقًا لتصور المجتمع لأفضلية الأنبياء وترتيب 
الصحابة؟ ويكون الحشر في صور مختلفة حسب الأعمال؛ فإذا كان الإنسان زانيًا فإنه 
يخرج في صورة قرد؛ ربما لأن الحياة الجنسية للقرود وحياة المشاع» ومؤخرتهم ظاهرة 
حمراء مكوّرة» تدل على العري وعدم الحياء. وهى مصدر التهكم الإنساني عندما يُوصّف 
إنسان بأنه قرد. وإذا كان من آكلي السحق والمكس فإنه يُحشّر في صورة خنزير؛ لما كان 
الخنزير آكل القذارات والأوساخ. وإذا كان جائرًا في الحكم فإنه يُحشّر أعمى؛ نظرًا لأن 
الجور عماءء والظلم فقدان للبصيرة والرؤية. وإذا كان مُعجّبًا بعمله فإنه يخرج أصم أبكم؛ 
حتى لا يستمر في الإعجاب, فلا يتحدث بثناء النفس» ولا يسمع ثناء الآخرين» وكأن نعمته 
في الدنيا قد حُرم منها في الآخرة. وإذا كان واعظ سوء منافقاء تخالف أفعاله أقواله» فإنه 
يُحشّر ماضعًا لسانه. مدليًا على صدرهء يسيل القيح من فمه؛ جزاءً له على لوكه بالكلام 
دون إتمامه بالأفعال. وإذا كان مؤذيًا لجيرانه فإنه يخرج مقطوع الأيدي والأرجل؛ جزاءً 
له على سعيه بالسوءء واستعماله الأطراف للأذى. وإذا كان ساعيًا بالناس إلى السلطان 
فإنه يخرج مصلويًا على جذوع من نارء يُلاقي من نفس العذاب الذي سيّبه للآخرين. 


في الصورء وهو قرن من نورء كل ثقب فيه كعرض السماء والأرض (العقباوي. ص08-517). وقد قيل 
شعرًا: 


وفي فناء النفس لدى النفخ اختلف واستظهر السبكي بقاها الذي عُرف 
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سابعًا: المعاد 


وإذا كان مُقبِلًا على الشهوات واللذات مانعًا حق الله من أمواله. فإنه يخرج أشد نتنًا من 
الجيف» وكأنه أكل في بطنه نارًا وسعيرًا. وإذا كان من أهل الكبر والعُجِب والخيلاء» فإنه 
يخرج لابِسًا جبةٌ سابغة من قطران لاصقةً بجلده؛ إذلالًا له وكسرًا لنفسه وقلبًا لدنياه في 
آخرته."” 

ولك هل سيق المكلفون وقدهه الفعله البالقون أ سيقت غيزهم م المجاتين 
والصبيان؟ ولمّ يُبِعَثون إذا كانوا لا يُحاسَبون؟ وفي أية صورة يخرجون وهم غير مكلّفينء 
ولا ينطبق عليهم قانون الاستحقاة ق؟ هل يُبعَث الملائكة وهم غير مكلّفين أيضًا وإن كانوا 
يحيون ويموتون؟ وكيف يموتون ولا أجساد لهم؟ ما رسالاتهم؟ وهل يقصّرون في أدائها 
حتى يستحقوا الثواب والعقاب؟ وهل لهم عقل وحرية وإرادة حتى يعقلوا ثم يعترضوا كما 
فعل إبليس؟ وهل يُحشّر الجن والشياطين؟ من هم أنبياؤهم ورسلهم؟ وما هي رسالاتهم 
التي أرسلت إليهم؟ وهل لهم عقل واستطاعة على الفعل حتى يكونوا مُحاسَبِين؟ هل تُبعَث 
البهائم والحشرات والطيور؟ هل تَبِعَتْ الوحوش الكاسرة والحيوانات المفترسة؟ من هم 
رسلهم وأنبياؤهم؟ وما جوهر رسالاتهم؟ وهل لديهم عقل ورؤية أى قدرة واستطاعة على 
الفعل؟ وماذا عن السقط الذي تتم أعضاؤه ولم ير النور بعدء ولكن دخلت فيه الروح؟ هل 
هق مسكول يالغ غافل عند ثعان إليه الحياة وترعف ويقف يوه الحضي إنتظاذا للحسات؟ 
ولكن هل تُقاس الأمور الأخروية على الأمور الدنيوية؟ إذا كان الصبية والأطفال والمجانين 
والسقط كل ذلك غير مكلّف في الدنياء ألا ترد إليه الروح في الآخرة لما كانت الآخرة هي 
دار الحياة والبقاء؟ وإذا كان السقط الذي كلت فه الرود فيل أن فر الدقا يود 
الآخرة في مثل أهل الجنة طولًا وعرضًاء ويهاءً وجمالاء ألا يكون ذلك استحقاقًا؛ ويالتالي 
يتساوى مم أفل الاستهقائ .على الأعفال؟ واللحقيقة أن كل هده الضون إسسانية خالضة: 
تقوم على قياس الغائب على الشاهدء خاصةٌ في صور الحشرء وطريقة الوصول إلى المحشر, 
وفي تصور الأطفال في الجنان» والحشرات في دورات المياه.؟؟ 


"" البيجوري. ج”". ص ١17-١!؛‏ شرح الخريدة. ص507. 

"" الله كما يُحيي العقلاء يحي المجانين والصبيان والجن والشياطين والبهائم والحشرات والطيور؛ 
للأخبار الواردة في ذلك. وأما السقط الذي لم تتم أعضاؤه. هل يُحشّر؟ إذا نفخ فيه الروح يُحشّر 
عند أبي حنيفة» وإلا فلاء وهو المذهب المختار؛ أي الحشر المركّب من الروح والجسد. إذا استبان بعد 
خلقه يُحشّرء وهذا حكمٌ فقهي تترتب عليه بعض الأمور الدنيوية» ولا تّقاس عليه الأحوال الأخروية 


لا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


فكما أن الموت قدلا يكون مجرد حادثة طبيعية يتوقف وظائف الحياة» بل يكون مونًا 
شعوريًاء نكم من الناين أخياة وهم أموات, وكم من الناس أموات وهم أحياء؛ فكذلك قد لا 
يكون البعث واقعةٌ مادية تتحرك فيها الجبال؛ وتموج فيها البحارء وتخرج لها الأجسادء 
بل يكون البعث هى بعث الحزبء وبعث الأمة وبعث الروح. فهو واقعةٌ شعورية تمكّل 
لحظة اليقظة في الحياة في مقابل لحظة الموت والسكون؛ ولذلك كانت مشاهد البعث كلها 
حياة وحركة؛ يعني البعث استمرار الحياة» وأن الموت ما هو إلا حال عارضة؛ لذلك آثر 
كثير من الأدباء تسميتهم رواياتهم «البعث»؛ وكثير من السياسيين تسمية حزيهم «البعث»» 
وهق الاسم اللفضل عند جميع روان:النهضنة الحضارية لدى كل شعت وغند كل أمة. 


(5) المعاد الروحاني 


وفي مقابل رجعة الأموات والمعاد الجسماني والبعثء وكلها تتطلب إعادة الحياة إلى الجسدء 
ممًّا يسبب صعوياتٍ نظرية ومشاكل يصعب حلهاء يأتي المعاد الروحاني واضعًا حدًا 
لهذه الصعويات»؛ ومستبعدًا معظم الإشكاليات» مستغنيًا عن الجسد كليةٌ؛ فالمعاد للأرواح 
وحدهاء وهي التى ستنال الثواب أى العقابء ولكن استبعاد إشكاليات إحياء الجسد أوقع 
في إشكاليات أخرى بالنسبة للروح. فإذا كانت الإعادة ممكنة بشكلٍ ماء فماذا تعني الروح 
في المعان الروحاني؟ 1 1 


(شرح الفقه. ص؟7١-15١).‏ لا فرق في ذلك بين من يُجازى من الإنس والجن والملك» وبين من لا يُجازى 
كالبهائم والوحوش. ذهبت طائفة إلى أنه لا يُحشّر إلا من يُجازى. وأما السقط الذي لم يتم ستة 
أشهرء فإن ألقيّ بعد نفخ الروح فيه أعيدَ بروحه, ويدخل الجنة في الجمال والطول كأهلهاء وإن ألقيّ 
قبل نفخ الروح كان كسائر الأجسام التي لا روح فيها كالحجرء فيّحشّر ثم يصير ترابًا (البيجوري» 
ج”, ص ١1-17١/!؛‏ شرح الخريدةء ص57©7؛ عبد السلام. ص727١-178).‏ في بيان ما يُعاد من الحيوانات: 
ورد الخبر بإعادة البهائم واقتصاص بعضها من بعض. وهذا جائز في العقل غير واجب. إن أعادها 
الله جاز أن يُفنيها بعد الإعادة وأن يجعلها ترابًاه فيقول الكافر يا ليتني كنت ترايّاه وهو إبليس. 
وعند النظّامء الله يُعيد جميع الحيوانات» ويجعلها كلها في الجنة» بما فيها الكلاب والخنازير والحيات 
والعقارب والحشراتء مع قتله إياها في الدنياء وجودها في كنيف داره! وعند أبي كلدة من القدرية 
الحيوانات الحسنة التي فيها منافع الدنيا تّعاد إلى الجنة» والمؤذية قبيحة المنظر إلى جهنم (الأصولء 
ص 31172-770). وعند ابن عمرانء الحيوانات سوى بني آدم لا حشر لها (الدره ص56١).‏ 
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(أ) ماذا تعني الروح؟ 


التصورات تتفاوت بين التصورات المادية والتصورات الروحية؛ فقد تكون الروح جسمًا 
لطيقًا شفافًا ينتشر في البدن ويتشابك معه. يصعد ويهبط؛ ويعرج ويِرّد إلى البرزخ» وهو 
جسم ذو صورة وشكل وهيئة؛ لا في الظلمة والكثافة والرقة واللطافة؛ فالصورة أقرب إلى 
طبيعة الروح من المادة» والشكل أنسب لها من الثقل والوزنء والهيئة أكثر ملاءمة لها من 
الكثافة والظلمة. وإن رفع الروح والعروج به في حواصل طيور خضر إلى الجنة» والهبوط 
به إلى سحيق النار» يدل على أن الروح جسم. كما أن إقبال بعضها في يوم «ألست بريكم» 
بوجهها والبعض الآخر بظهرهاء دليل آخر على أنه جسم. الروح هنا صورة الجسم أو 
هيتته» لما كانت الصورة هي مبدأ التفرد للجسم كالككان للمادة. ولكن يظل الإشكال قائمًا:ٍ 
هل الروح جسم؟ وما صلته بالبدن؟ هل هما متّحدان ما دامت الروح جسمًا أم متمايزان؟ 
وما وجه التمايز؟ قد تكون أقرب إلى الاتحاد كما هو الحال عند المتكلّمينء أى أقرب إلى 
التمايق كما هو الخال عند المكماء. ولكن«لة يوجد :مكان للزوح في الجسله وال إذا قظع 
عضى في حيوان قطع عضو في الروح؛ وذلك لأن لطافتها تقتضي سرعة انجذابها من العضو 
القتطوع قبل انفضالها::وإذا كانت بالحسم. هل تكون بالظن أي القلب؟ وكاذا لا:تكون في 
الدماغ وهو آخر ما يموت من جسد الإنسان؛ إذ تصعد الروح من القدمَّين إلى الرأس؟ قد 
يكون اتصال بعضها تنجيزياء أي دفعة واحدة» والبعض الآخر تدريجيًا. الأول بالطفرة 
والثاني بالتطور. الأول بالخلق والثاني بالطبيعة. وقد تظهر الحياة في الجسد عادة, وليس 
بملامسة الروح له؛ ويالتاللي تكون الروح علةً مقارنة. وليست علة فاعلة.؟" وقد ظهر هذا 
التصور المادي للروح في إطار التصورات المادية القديمة التي انتشرت في البيكة الحضارية؛ 


*" مذهب أهل السنة من المتكلَّمِين والمحدّثين والفقهاء والصوفية» أن الروح جسم لطيفٌ شبك بالأجسام 
الكثيفة اشتباك الماء بالعود الأخضر (الجويني)؛ فهي تُوصّف بالهبوط والعروج والتردد في البرزخ؛ أي 
إنها جسم وصورة في الشكل والهية: لا في الظلمة والكثافة والرقة واللطافة (عبد السلام؛ ص7١‏ -185). 
الروح جسم؛ تصور الجسد في الشكل والهيئة» ذى جسم ويدّين ورجلّين وعينين ورأس. يُرقَع الروح 
ويُعرّج به في حواصل طيور خضر إلى الجنة» ويُّهبَط به إلى سحيق من الكفرة دلالةٌ على أنها جسم لطيف 
(الإرشاد _ص/77"؛ البيجوري. ج؟. ص .)1١‏ وعند جماعة من أهل السنة» الروح جوهرٌ سارية في البدن 
كسريان ماء الورد في الورد. خلق الروح بالآمر التنجيزي» وللبعض الآخر بالوصف التدريجي (شرح 
الفقه, ص7 6-؟1). وفي مقارنة ذلك بيرجسون (الآمر التنجيزي) ودارون (الوصف التدريجي)» يُنظر 
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فقد كانت الروح جسمًا ماديا يُوصَّف بالطول والعرض والعمق. وهى تصورٌ طبيعيٌ 
صِرفء لا يُدخْل في الاعتبار صِلتها بالبدن. وقد تكون لها صفة الحد والنهاية؛ وبالتالي لا 
تُفارق البدن عند الموت؛ ومن كَّم لا تميّز الحيوان في شيء.”" 

وقد يتحدد الروح بالنفسء ويكون هو مصدر الحياة ومبدأها. ولا يختلف في هذه 
الحالة أيضًا عن الجسد أو أحد عناصره مثل الدم أو المزاج» وهو اجتماع العناصر الأربعة 
في معنّى خامسء أو الحرارة الغريزية» أو الأبخرة المتصاعدة إلى الدماغ: والذي يتولد من 
حركة الدم في الشرايين والأوردة التى بها حياة كل حيوان» ولا تختص بنوع الإنسان وحده: 
وهو موضوع علم التشريح.'” ولكن تظل الروح جسمًا والحياة عرضا لها. ومع ذلك تظهر 
بدايات التمرد على هذا التصور حين اعتبار البدن آفة على الروح وياعنًا على الاختيار» 


القسم الثانى من «التراث والتجديد», موقفنا من التراث الغربى الجزء الخامس» «العصور الحديثة». وقد 


ولا تخض في الروح إذا ما وردا نص من الشارع لكن وجدا 
لمنالك فى هدورة اللميشسي.. , .وتحسييك التفن ينذا اص 


لكل إنسان روح جرّت عادة الله أنها إذا كانت في جسده كان حيّاء وإذا فارقته لحقه الموت (الحصون, 
ص86 ). أجرى الله العادة بأن يخلق الحياة ما استمرت هى في الجسدء فإذا فارقته توفّته الموت للحياة. 
الحياة للروح بمنزلة الشعاع من الشمس؛ فإن الله أجرى العادة بأن يخلق النور والضياء في العالم 
ما دامت الشمس طالعة؛ كذلك يخلق الحياة للبدن ما دامت الروح فيه ثابتة. وإلى هذا مال مشايخ 
الصوفية (شرح الفقه. ص45-57). وعند أرسطى لما كان كل مركّبٍ جسمًا فالروح جسم (المحصلء 
ص560١).‏ 

*" في الثنوية» النفس معنَّى موجودٌ ذات حدود وأركان وطول وعرض وعمقء وأنها غير مفارقة في هذا 
العالم لغيرها مما يجري عليه حكم الطول والعرض والعمق؛ فكل واحد منهما يجمعهما صفة الحد 
والنهاية. وعند الديصانية» الروح لها صفة الحد والنهاية» إلا أنها غير مفارقة لغيرها مما لا يجوز أن 
يكون موصوفًا بصفة الحيوان (مقالات. ج؟, ص 55). وكذلك الحال عند أبي بكر الأصم الذي قال: لا 
أدري ما الروح. ولم يُثيت شينًا إلا الجسد (الفصلء ج4: ص١ .)4١-6‏ 

'" اختلف الناس في الروح والنفس والحياة» هل الروح هي الحياة أى غيرها؟ هل الروح جسم أم 
لا؟ عند النظّامء الروح جسم وهي النفسء حي بنفسه. الحياة والقوة ليست معنَّى غير الحي القويء 
والروح في هذا البدن على جهة أن البدن آفة عليهء وباعث له على الاختيار. ولو خلص منه لكانت أفعاله 
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وكأن الروح تتململ من وجودها في البدن» وتتمرد عليه وتبغي التمايز عنه والاستقلال 
منه والخروج عليه. ولو خلص الروح من البدن لكانت كل أفعاله على التولد والاضطرار. 
وقد تصبح النفس معنَّى بين الجسم والجوهر؛ حتى يمكن الجمع بين التصورّين المادي 
والروحي. وقد يحدث التمايز بين النفس والروح» وبين الروح والحياة؛ فالحياة عرض. 
وفي هذه الحالة» يكون النوم سلوب النفس والروح دون الحياة. ولكن» هل النفس عررّض 
للجسم: آلة يستعين بها على الفعل؟ هل هناك روحان في كل جسد؛ روح اليقظة تغيب 
عند النوم؛ وروح الحياة التي تُفارقه عند الموت؛ فالموتة موتتان؛ موتة عند النوم» وموتة 
عند الموت؟ وقد ارتبط هذا التصور المادي النسبيء الروح باعتباره نفسًا وحياةً وعرّضًاء 
بالبيتة الحضارية القديمة بعد عرضها على العقل والسمع وإيجاد بعض المشروعية لهاء 
خاصةً وأنها تجمع بين المطلبّين العلمي والدينيء العقلي والسمعي."” وقد تكون جوهرًا 


على التولد والاضطرار (مقالات» ج؟. ص"31١).‏ الروح من جنس واحدء وإن سائر الأجسام من الألوان 
والطعوم والأراييح آفة عليها (رواية ابن الراوندي). ويدافع الخياط بأن الأجسام آفة عليها في الدنيا التي 
هي دار بلوى واختبار ومحن؛ حتى يصمٌ فيها الاختيار (الانتصار» ص77-77). وعند الجبائي» الروح 
جسمء وهي غير الحياة؛ فالحياة عرّضء ويعقل بقول أهل اللغة خرجت روح الإنسان؛ فالروح لا تجوز 
عليها الأعراض. وعند الأصم, الحياة والروح حجسدء النفس هي البدن بعينه؛ وَسّمَّي كذلك على جهة 
البياق:والتأكيد: لحقيقة الفرم: لا عل أنه معتى خد البدي الروح هن الذم الضاف الخالص: من الكدق 
والعفونات» وكذلك القوة. وعند أصحاب الطبائع؛ الحياة هي الروحء: والحياة هي الحرارة الغريزية. 
الروح اعتدال الطبائع الأربع أو معتدلء ولا يوجد في الدنيا إلا الطبائع الأربعة. الروح معنّى خامس 
غير الطبائع الأربع؛ أي إن الروح أعمالها طباع عند البعضء واختيار عند البعض الآخر (مقالات» ج". 
ص38). وعند جعفر بن مبشرء النفس جوهر ليس هو هذا الجسمء وليس بجسم., ولكنه معنَّى بين 
الجوهر والجسم. وعند جعفر بن حربء النفس عرّض في الجسم, أحد الآلات التي يستعين بها الإنسان 
على الفعلء كالصحة والسلامة وما أشبههاء وأنها غير موصوفة بشيء من صفات الجوهر والأجسام. 
الروح عرّض. وعند أبي الهذيل؛ النفس معنَّى غير الروح» والروح غير الحياةء والحياة عرّضء والإنسان 
قد يكون في حال نومه مسلوب النفس والروح دون الحياة؛ «الثة يَتَوَق الْأَنْفْسَ حِينَ مَوْتَهَا وَالّتِي لَمْ 
تَمّتَ في مَتَامهَاي (59: ؟5) (مقالات» ج؟., ص/55-917). 

"" وذلك مثل تعريف أرسططاليس. فالمعنى مرتفع عن الوقوع تحت التدبير والنشوء والبلى غير دائرة» 
وإنها جوهرٌ بسيطٌ مُنبثٌ في العالم كله من الحيوان على جهة الأعمال له والتدبير؛ لأنه لا تجوز عليه 
صفة قلة ولا كثرةء وهي على ما وصفت من انبساطها في هذا العالم غير مُنقسمة الذات والبنية» وإنها 
في كل حيوان العالم بمعنَّى واحد لا غير (مقالات. ج؟, ص١6 .)١‏ 
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متعلقًا بالبدن غير داخل فيه ولا خارج عنه؛ ولا تكون جسمًا ولا عرضًا. وهو أيضًا تصورٌ 
متوسط بين المادي والروحيء لا يبعد عن المادي: ولا يصل إلى الروحي."' وفي وسط هذه 
التصورات للروح لا يُنسى الموضوع الأساسيء وهو المعاد والثواب والعقاب والغاية من 
إعادة الروح إلى الأجسادء ولكنه أيضًا يتم تصوره على نحو ماديٌّ مكاني؛ فهناك أماكن 
لاموخ نخد الوق وتكطلت أمافن أرواح السعداه هق اناك أرواء اللشفيا قد تكون 
أرواح السعداء بأفنية القبورء أى في البرزخ عند آدم في السماء الدنياء ولكنها لا تستقر على 
حالء تسرح حيث شاءتء وقد تصل إلى الشامء وقد تعود إلى بئر زمزم» وهي متفاوتة في 
مكانها أعظم التفاوتء. كسبق على تفاوت مراتبها في الجنة. أما أرواح الكفار ففي بثر في 
حضرموتء سجين في الأرض السابعة السفلية. الأرواح السعيدة حرة تسرح كيقها شادكة 
والأرواح الشقية سجينة. الأولى في السماءء والثانية في الأرض. الأولى في الارتفاع» والثانية 
في الانخفاض."" والحقيقة أن كل هذه التصورات لمكان الروح إنما هي لتخم تخالجة 
طبقًا لاختيار المكان. فكيف تكون أرواح السعداء فوق أبنية القبور» وهي كما تعلم من حال 
المقابر مكان الُْويقات والفارٌين والهاربين واللصوص والأشقياء؟ وإذا كان اختيارها لزمزم 
ما يبرّرهء فما سبب اختيارها لجابية الشام؟ هل لأن هناك بيت المقدس؛ وبالتالي تكون هناك 
عدالة في التوزيع والاختيار بين القبلتّين مكة والقدس؟ ولماذا تصعد في البرزخ عند آدم في 
السماء الدنيا وتترك الأرض؟ وهل السماء مكان؟ وأين يكون التفاوت في الأرضء على أفنية 
القبور أو في مكة أو في القدس؟ ولماذا تكون أرواح الأشقياء في حضرموت؟ هل لأسباب 
جغرافية صرفة؛ الحرء الجفاف, أم لأسباب سكانية؛ الوحدة والعزلة ووحشة الصحراءء. ل 
لأسباب سياسية؟ ولماذا لا تتفاوت مزاقت الأزواخ في الأرض طبقًا لسوء الأعمال؟ وإذا كانت 
الأرض عيبًا تبقى فيها الأرواح الشريرة ولا تصعد إلى السماء, فإنها أيضًا إحدى اختيارات 
الأرواح الطيبة. وكيف يمكن التمييز بين الأرواح الطيبة والأرواح الخبيثة والحساب لم يتم 
بعد والأعمال لم تُعرّض بعدء وكأن الحكم قد صدر قبل الدفاع؟ ونظرًا لهذه الصعويات 


“" هذا هى تصور المعتزلة وجماعة من الصوفية. فالروح ليست جسمًا ولا عرضًاء بل جوهرٌ مجردٌ 
متعلق بالبدن للتدبير» غير داخل ولا خارج عنه (البيجوريء ص .)11-1١‏ 

*" أرواح السعداء بأفنية القبورء أى عند آدم في السماء الدنياء لكن لا داتمّاء تسرح حيث شاءتء أو 
بالجابية في الشامء أو بئر زمزم. وأرواح الكفار في سجين في الأرض السابقة السفلى محبوسة: أو ببثر 
برهوت في حضرموت (البيجوري؛ ج؟. ص 175-5745). 


ع 
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كلها في تصور الروح مُسبَقَا يمكن التوقف عن الحكم؛ وتفويض الأمرء والإمساك عن 
الخوض فيه.' ؛ وقد يُستدل على عدم الخوض فيهاء ويأنها سر ضد الاعتقادات الشائعة, 
بأنها شيء يخرج من فم الميتء ويأنها كالهواء أو الأثير عند الطبائعيين المتأخرين» أو 
كالحيوانات الصغيرة جذا التي توجد في الحياة» والتي لا ترى حتى بالمجسمات والمكبرات 
الفركي أو كالفقان الصفين أو شرارة الثان» أو الجرء:الصهير يمن السمء الى الغقاطيى 
غير المرئي وخاصية الجذب ولا يُرى بالعين؛'* فالتفويض نفسه يقوم على تصور مادي 
للسر الذي يراد الإمساك عنه! 

وإذا كان التصور المادي للروح قد غلب على علم أصول الدين» فقد ظهر التصور 
العقلي للروح في علوم الحكمة بتعريف الروح على أنها هي العقلء وبعد أن طغت علوم 
الحكمة عل عله أصول الدين فق المزخلة المتآخرة وفيل مرعلة العقاك والشروح. وفي الوقت 
نفسه يسهّل هذا التعريف إثبات خلود النفس والقول بخلود العقل كحلٌ وسط بين الفناء 
والبقاء. وكردٌ على البيئة الحضارية القديمة؛ وبالتالي ينتقل موضوع الروح من مستوى 
البيولوجيا والفيزيقا إلى مستوى الميتافيزيقا والحكمةء ومن شهادة الحس إلى بداهة العقلء 
ومن النفس الحية إلى النفس الناطقة؛ فالعقل أحد قوى النفسء وقد توجد النفس دون 
عقل كما هو الحال في المجنون والصبي والطفل. والعقل نظري أو عملي. الأول قوة على 
أفعال الفكر والرؤية» أو الحدس والاعتقادات؛ والثاني قوع غيلية غل الأفعال السلوكية: 
قد يُطلّق على الأول الجوهر المتعلق بالجسم تعلّق التدبير والتصرف, وهى المُشار إليه في 
حديث «أول ما خلق الله العقل», وحال النفوس بالقياس إليه حال الإبصار بالقياس إلى 
الشمس. والثاني مستمَدٌ من المعنى اللفظي للعقل المستمّدٌ من «العقال»؛ أي المنع» في فك 
العقال؛ أي في حرية السلوك. لذلك ارتبط العقل بالعلم والتكليف؛ فهو أداة العلم وشرط 


0 3 2020 0 500 ءِ ١‏ و عار 
هذا هو موقف جعفر بن حرب؛ إذ يقول بالتوقف. لا يدري هل الروح جوهر أم عرض؛ #يسألوتكَ 

عَن الوح قل الرُوحُ منْ أَمْرٍ رَبِّي»4 :١1(‏ 865). ولم يُخبر عنها ما هيء لا أنها جوهر ولا أنها عرض. 

والحياة غير الروح؛ والحياة عرّض (مقالات. ج؟. ص59-77). وقد قيل شعرًا في العقائد المتأخّرة: 


وفي الروح لا تخض وقل حسبي نص قل الروح من أمر ربي 
(المطيعي» ص )1١‏ 


تدرف 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


التكليف. وإن تفضيل العقل على العلم أو العلم على العقل لهُو إدخال حكم قيمة في حكم 
واقع. العقل وسيلة العلم وأداته. وليس أحدهما بأفضل من الآخر. أما أنواع العقل 0 
كلها إسقاطاتٌ إنسانية وصورٌ فنية لشيء واحد هو الوعي العاقل والتجرية العاقلة. العقل 
الغريزي الذي يتهيأ به الإنسان لإدراك العلوم النظرية 97 الوعى في بداية تعقله. والعقل 
الكسبي الذي يكتسبه الإنسان من معاشرة العقلاء هو التجرية العاقلة والقدرة على التعلم. 
والعقل لطا الذي يُعطى للإنسان لتوجيهه العلمي هو العقل الحدسيء الذي به يدرك 
الإنسان الحقائق النظرية فجأةٌ بلا تعمد وروية: والذي به يتوجه نحو الخير بالإرادة 
الطبيعية. وعقل الزهاد الذي يكون به الزهد هو العقل الفاعلء العقل الإرادي الذي به 
يأخذ الإنسان موقفًا من العالم. والعقل الشرفي هو العقل الكامل الذي لا يكون لشخص 
بعينه فحسبء مثل النبي» بل يكون للحكيم الذي يستطيع أن يصل به إلى أعلى درجات 
الكمال النظري والعملي. وهى في كل الحالات عقلٌ إنسانيٌ صِرفء وعيّ خالصء أكثر من 
العقل البيولوجي المرتبط بقوى النفس الحية» وأقل من العقل الإلهي الحاصل على النور 
الرباني. هو أقرب إلى عقل الحكماء منه إلى عقل المتكلّمين أو الصوفية.؟؟ 


"؟ العقل يدل على القوة التي هي صفة للنفس مغايرة لها ذانًا واعتبارًا وعُرفًا ولغةٌ؛ فهي من صفات 
المكلّف وسبب لحصول علمه. هو الجوهر والنفس الناطقة والروح والقلب متّحجِدة بالذات» متغايرة 
بالاعتبار. أشار إليه حجة الإسلام في «الإحياء», واختاره الرازي والراغب وكثير من المسلمينء وما عليه 
كافة الحكماء وأعاظم الصوفية. إن النفس الناطقة جوهرٌ مجردٌ قائم بنفسه. غير متحيّز ولا قابل 
للإشارة الحسية. وتقديس الروح مثل تقديس الله في تعرّي كل منهما عن المكان (المطيعيء ص 55-55). 
إلعفلرقة لاخو رجن عقن التمر إن سمه والعوان لخم اسناتحياه سل العدول» عن مدوادر السطيل ؛ 'وقر ةفيل 
شعرًا في العقائد المتأخّرة: 


والعقل كالروح ولكن قرّروا فيه خلافًا فانظرن ما فسّروا 
العقل على خمسة أنواع: (أ) غريزي يتهيأ به إدراك العلوم النظرية. (ب) كسبيء وهى ما يكتسبه 
الإنسان من معاشرة العقلاء. (ج) عطائيء وهو ما يعطيه الله للمؤمنين ليهتدوا به إلى الإيمان. (د) عقل 


الزهاد. وهو الذي يكون به الزهد. (ه) عقل شرفيء وهى عقل نبيناء هى عقل العلوم الضرورية؛ أى 
غريزة في النفس تَعرّف بها العلوم الضرورية؛ أو نونٌ روحاني تدرّك به العلوم الضرورية والنظرية؛ أو 
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(ب) هل الروح متميّزة عن البدن؟ 


والحقيقة أنه لا يهم معرفة الروح وحدها أو البدن وحده بل ما يهم هو معرفة هل الروح 
متميّزة عن البدن من أجل إثبات المعاد الروحاني. فإذا تميّزت الروح عن البدن» وكان البدن 
فانيّاء ثبت بقاء الروح بعد فناء البدن؛ وبالتالي يثبت المعاد الروحاني. يتوجه السؤال الآن 
ليس إلى الروح وحدها أو إلى البدن وحدهء بل إلى الأنا؛ هل هي واحد أم مركب من اثنين؟ هل 
الأنا جسم: أم نفس وجسم. أم نفسش خالص5*؛ فإذا كانت الأنا جسمّاء فهل يكون البد 

هو الأنا؟ هل يكون الأنا هو البدن من أول العمر إلى منتهاه» في كل أجزائه وصوره؟ هل هو 
البنية المحسوسة أو العضوى الحي؟ وكيف تكون الأجزاء الداخلة فيه والخارجة عن هويته 
أجزاءً من الأنا؟ وقد يكون الأنا جزءًا لا يتجزأ من القلبء أو أجزاءً لطيفةٌ سارية في الأعضاء. 
أو روحًا لطيفةٌ في الجانب الأيسر من القلب أو الدماغ. وقد يكون هو الأخلاط الأربعة في 
المزاج أى الدم» وقد يكون عبارة عن الحياة. وهنا تظهر الأنا على أنها الأنا البيولوجي الذي 
يتحدث عنه الأطباء. ويتعاملون معه في حالة التشخيص والعلاج.؟؛ ولكنء هل الأنا هى 
مجرد هذا الجسم الحي أو البدن العضوي؟ يبدو أن الأنا ليس هذا البدن المحسوس؛ لأن 
له ذانًا يُعّر عنه 5 المتكلم, الشخص الأول بالرغم من الغفلة عن الأعضاء؛ فعندما 


ع 


يقول الإنسان «أنا». فإنه يعنى هويته؛ ويعبر عن ذاته؛ ولا يشير إلى بدنه أو أعضائه 


لطيفة ربانية لا يعلمها إلا الل. عقل من حيث الفكرء وروح من حيث الجسدء ونفس من حيث الشهوة. 
والثلاثة معتمدة بالذات» مختلفة بالاعتبار. وعند المعتزلة والخوارج والحكماء.ء هو جوهر تدرّك به 
الغائيات بالوسائط؛ والمحسوسات بالمشاهدة. وعند الغزالي» جوهرٌ مجرد. هل محل نوره متسل بالدماغ 
(الشافعيء مالكء المتكلّمون)؛ أم إن محله الدماغ لفساده بفساد الدماغ (الحكماء. بعض الفقهاء)؟ 

(البيجوري. ج”. ص57-/11؛ عبد السلام. ص5؟١١-155١).‏ 

"؟ الذي يشير إليه كل إنسان بقوله أنا إما أن يكون جسماء أو جسمانياء أو لا جسمًا ولا جسمانيًاء أو 
مركّيًا من هذه الأقسام تركيبًا ثنائيًا وثلاثيًا (المحصلء ص77١-155).‏ 

زعم المتكلّمون أنه جسمء وعند الجمهور منهم هذه البنية المحسوسة, هل هي الأجزاء الأصلية الداخلة 
فيه الخارجة عن هويته؟ وعند ابن الراونديء هو الجزء الذي لا يتجزأ من القلب. وعند النظّامء هي 
أجزاءٌ لطيفة في الأعضاء. وعند الأطباء. هي الروح اللطيفة في الجانب الأيسر من القلب أو الدماغ؛ أى 
الأخلاط الأربعة, أى الدم (المحصلء ص17 .)١15-‏ الذين قالوا إنه جسمانيء منهم من جعله عبارة عن 
الزاج واغتدال الأخلاط..ومتهم من جعلة 'عيارة عن شكل البدن «وتخطيظه وتاليفاك أجزاقه: ومنهم .من 
جعله عبارة عن الحياة (المحصلء ص668١١).‏ 


نك ودف 
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وقد تُقطّع الأعضاء الظاهرة؛ وقد تفنى وتنحلٌ إلى عناصر بسيطة؛ وتظل الأنا أى النفس 
باقية من أول العمر إلى آخردء بل إن مسار البدن غير مسار النفس؛ فإذا كان البدن كلما 

تقدّم العمر ضعًف وذبل» فإن النفض اتقوى وتتصج؛ مما يدل على أنهما من طبيعتين 
مختلفتين» يوجدان في الزمان في مسارّين مستقلّين ومتقابلين. وإذا كان البدن قادرًا من 
خلال الحواس على إدراك المحسوساتء كل حس يدرك محسوسّاء فإن النفس هي القادرة 
على إدراك المحسوسات الكلية الظاهرة والباطنة؛ أي المعقولات. وإذا اقتصر عمل الحواس 
على الإدراك» فإن نشاط النفس يمتد إلى إدراك الكليات والحكم بها ابتداءً من الجزئيات. 
وإذا كانت أفعال البدن غريزية أى انعكاسية؛ فإن أفعال النفس إراديةٌ اختيارية. وإذا 
كان نشاط النفس يتمثل في إدراك الْدرّكات الحسية والعقلية» الجزئية والكلية» وكانت هي 
الفاعل لجميع أنواع الأقغال» :فاق اليد لذ توختق يوكل هذه الما عا كر كما مدل عليه من 
الشواهد النقلية على بقاء الحياة بعد الموت متمكلةٌ في حياة الشهداء. هناك إذن جوهرٌ ناطق 
بعد الموت» مستقلٌ عن البدن ومتميّز عنه؛ وهو النفس.** هناك نفس مستقلّة عن البدن 


*؛ الإنسان ليس هذه الجثة المحسوسة لوجوه: (أ) أن له ذانًا يُعبّر عنها بضميرء بالرغم من الغفلة عن 
الأعضاء. (ب) ذويان جميع الأعضاء الظاهرة والباطنة؛ وانحلالها إلى العناصر البسيطة؛ والنفس باقية 
من أول العمر إلى آخره (وهو برهان ابن سينا: الجسم في ذبول وضعفء والنفس في نضج وازدهار). 
(ج) إذا رأى الإنسان لون شيء أو طعمه أدرك طعمه بضرورة العقل؛ فهناك شيءٌ واحدٌ مُدرك لجميع 
المحسوسات الظاهرة:؛ وكذلك في المتخيّل وتركيب الصور والحكم بالكليات» ابتداءً من الجزئيات والفعل 
الاختياري بالإضافة إلى الميل والقدرة. فإذا كان في الإنسان شيءٌ واحد هى المدرك لكل المُدرَّكات بجميع 
أنواع 0 وهو الفاعل لجميع أنواع الأفعال. فإن مجموع البدن لين موضوةا بهذه الصفة؛ ولا 
كل عضو فيه. ( د) ولا تَحْسَبَنَ الَّذِينَ قتلُوا في سَبِيلٍ الله أَمْوَانَا بَلْ أَحيّاءٌ عِنْدَ رَبّهِمْ يُرَرَقُونَ4؛ أي إن 
الإنسان بعد قتله حي بدون بدن. (ه) ما رُوي: «إذا حمل الميت على نفسه رفرف روحه فوق النعش» 
ويقول: يا أهلي ويا ولديء لا تلعبن بكم الدنيا كما لعبت بي.» فهناك جوهرٌ ناطق بعد الموت وفناء الجسد 
(المعالمه ص7١١-/7١1١).‏ حجة الثقات أن المدركات للجزئيات هي البدنء فالمدرك للكليات هو النفس. 
بيان الأول أننا نْحسٌ الحرارة بالضرورة بأصابعنا. وبيان الثاني: (أ) يمكن الانتقال من الإحساس 
بالحرارة الجزتية إلى الإحساس بالحرارة الكلية. (ب) أن الماهية التى عرضت لها أنها كلية هى جزء 
من الجزكى؛ لأن الإنسان جزء من الإنسان» ومن أدرك المركّب أدرك الفرد (المحصلء ص74١-150).‏ 
النفس الناطقة مُدركة للجزتيات عندناء خلافًا لأرسططاليس وأبي عليء ما دامت النفس مُدركة للكلي 
فهي مدركة للجزتي. إحة مضادَّة: هل يمكن إدراك دائرة مربّعة أم إن ذلك بالخيال؛ أي في الذهن؛ أي 
لا وجود له في الخارج للإدراك الحسي؟ (المحصلء ص737١-178).‏ 
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تحتاج البدن كآلة؛ فالجوهر لا تأثير له إلا من خلال البدن.؛ ولكن تظل المشكلة قائمة 
في حالة التركيب؛ أي الجمع بين الأنا النفسي والأنا الجسميء وهي كيفية الجمع والتركيب؛ 
لذلك آخر الحكماء تمرّد النقس عن اليدخ كمقدمة لإثنات يقافها والاستعتاء عن اليدن كلية. 
فإذا كان العلم بالله لا ينقسم» وكان محله هو النفسء تكون النفس كذلكء والحال كذلك 
أيضًا بالنسبة لكل علم وفعل. كما أن القوة العقلية تقوى على أفعالٍ غير متناهية» في حين 
تكون قوى البدن محدودة لا تقوم إلا بأفعال متناهية."؛ وتكون العلاقة بين النفس والبدن 
علذقة التمتنياظ بالانتكرلت المقن بالتضيى» الكل والتمؤة الحدل القازل: الكل الصاعد. 


(ج) هل تفنى الروح بغناء البدن؟ 


كان الهدف من السؤال السابق عن تميز الروح عن البدن هو طرح هذا السؤال الأخير: هل 
تفنى الروح بفناء البدن؟ فالقول بعدم التمايز والتوحيد بين الأنا والجسم, يؤدي إلى القول 
بفناء الروح مع فناء البدن؛ وأنه ليس عند الله أرواح شهداء تُررّق."* وبالتالي يكون للموت 
الكلمة الأخيرة» وهو ما يُضاد التجربة الإنسانية» والرغبة في تجاوز الموت واستمرار الحياة: 
والعقف مخ الحفائقدواستزواد الحقوق والقصاط امن منتصصسينيا. آنا القول: بالقمادة: 
فإنه يؤدي بالضرورة إلى القول ببقاء النفسء سواء كان ذلك مع حشر الأجساد أو بدونها 


4١‏ هذا هى موقف الأشاعرة كوسط بين موقف المعتزلة وموقف الفلاسفة؛ بين إثبات الأنا جسم وإثبيات 
الأنا نفساء فعند الأشاعرة أن الأنا نفس جسم., ضد الموققين السابقين معًا؛ نظرًا لحاجة النفس إلى آلة, 
وهو البدن؛ فالجوهر المجرد لا تأثير له إلا من خلال البدن (المعالم. ص/1١١-5١1).‏ 

"؟ هذا هو موقف الفلاسفة الذين قالوا إن الأنا غير جسم. ومن المعتزلة معمرء ومن الأشاعرة الغزالي. 
والحجة من وجهّين: (أ) أن العلم بالله غير مُنقسسم؛ وبالتالي وجب ألا يكون محله مُنقسمًا؛ فمحل العلم 
بالله غير متحيّز. ولا حال فيه. (ب) محل العلم والقدرة وسائر الأعراض النفسانية ليس البدن لاستحالة 
القسمة (المحصلء ص75١).‏ وحجج الرئيس أبي علي لإثبات كونها مجردة هي: (أ) ذات الله لا تنقسم 
لعلم بها يمتنع أن يكون منقسمًا. ولو حل العلم في الجسم لكان منقسمًا. (ب) العلوم الكلية صورٌ 
مجردة؛ والأجسام غير مجردة» فلا تحلّ العلوم فيها. (ج) القوة العقلية تقوى على أفعالٍ غير متناهية, 
على عكس القوة الجسمانية (المعالمىء .)١5١-١1١19‏ 

*؟ عند الجهمية» تموت الروح كما يموت البدن» وأن ليس عند الله أرواح تُررّقء لشهداء أى لغيرهم 
(التنبيهه ص15). 
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كجوهر خالص. فإذا كان المتكلّمون قد ركّزوا على إثيات حشر الأجسادء فإن الحكماء قد 
زَكدوا عل :تقاء الأزواغ تيف فتك الأحشاد.: فالتفين الماطفة لتقل الققاء عن المتكامين 
الأشاعرة؛ لآن المواظبة على الفكر تّفيد كمال النفس ونقصان البدن؛ فلى فنيت النفس بفناء 
البدن لامتنع أن يكون الموجب لنقصان البدن سبيًا لكمال النفسء وإذا كان عدم النوم 
يُضعف البدن فإنه يقرّي النفس؛ مما يدل على أنهما يسيران في خطَّين متعاكسين. وفي 
شق الأرمعية وزذك كمال الكفس» وويداً البدق ق الصعف والوهق وعتة الرياضات القديدة 
تحدث للنفس كمالاتٌ عظيمة» وتلوح لها الأنوار وتنكشف لها المغيّبات» في حين يضعف 
البدن. وهي حججٌ مُشابهة لحجج الحكماء في إثبات تميِّز النفس عن البدن. هذا بالإضافة 
إلى أقوال الأنبياء والحكماء مما يبت الجزم بعدم فتاء النفس بفناء البدن؛ ويبقاكها بعد 
نكائه. 8" لها تسع وقاء الكفين مف السكماء فنها كيك كن أن التقيون سيط زا تركين 
فيها؛ فالنفس الناطقة لا تقبل الفناء لأنها بسيطة. ولو قبلت الفناء لكان للبسيط فعل 
وقوةء وهى مُحال. ولو صح عليها العدم لكان إمكان العدم مقدَّمًا لا محالة على العدم؛ 
واستدعى ذلك الإمكان محلا باقيّاه مع أن الشيء لا يبقى عند عدمه. ولو صح العدم على 
النفس لكانت مركّبة من مادة وصورة:؛ وذلك غير صحيح؛ لأنها ليست جسمًا. ولى عُدم 
جزء لكان قابلًا للعدم؛ ولافتقر إلى عدم آخر باق» وتسلسل الأمر إلى ما لا نهاية» وهو 
مُحال. فالإمكان هنا وجود وليس مجرد حكم ثبوتيء والنفس الإنسانية باقية بعد البدن, 
ولا تفنى بفناته؛ ولا لسبب من أسبابه؛ لأنه لا وجود لتعلق بينهماء لا بالتقدم والتأخر, ولا 
بالمعية والتكافؤ. التقدم إما بالزمان أو المكان أو الشرف أو الطبع. وإن كان التقدم بالذات 
لكان علةً صورية أو فاعلية أو مادية أو غائية. وإن كان التعلق بالتكافق فهما متطابقان. 
وفي كل الحالات» لا يجوز ذلك في تعلق النفس باليدن؛ فالنفس حادثة ليس لها مكان؛ 


*؛ يقدّم الأشاعرة عدة حجج لإثيات بقاء النفس مستمَدَّة معظمها من حجج الحكماء لإثبات تمي النفس 
عن البدن» وهي: (أ) المواظبة على الفكر يفيد كمال النفس ونقصان البدن. فلى ماتت النفس بموت البدن 
لامتنع أن يكون الُْوجب لنقصان البدن ولبطلانه سبيًا لكمال النفس. (ب) عدم النوم يُضعف البدن 
ويقوّي النفس. (ج) عند الأربعين يزداد كمال النفس ويقوى نقصان البدن. (د) عند الرياضات الشديدة 
تحصل للنفس كمالاتٌ عظيمة؛ وتلوح لها الأنوارء وتنكشف لها المغيّبات» مع أنه يُضعف البدن جدًا. 
فهذه الاعتبارات إذا انضمّت لأقوال الأنبياء والحكماء أفادت الجزم ببقاء النفس (المعالم, ص؟7١-5؟1١).‏ 
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وليست متكافئة مع البدن» أو علةٌ مادية له. إنما النفس تتقدم عليه بالشرف والطبع» وهي 
أقرب إلى العلة الصورية أو الفاعلة» لما كانت النفس صورة البدن أو أحد كمالاته. ٠:‏ 
والحجة العظمى حجةٌ إشراقية خالصة؛ وهي إثبات سعادة النفوس بعد المفارقة 
نتيجة للعلم. فالنفس إما جاهلة؛ فتتألم بعد المفارقة لشعورها بالنقصء ولا مطمع لها في 
زواله؛ أو عالمة لها هيئات رديئة مُكتسّبة من ملامسة البدن» فإذا ما فنى البدن رسخ العلم» 
وشعرت بسعادتها. سعادة النفوس إذن لا تكون إلا بعد الموت بعد تخلصها من علائق 
البدن. وإذا كانت اللذة إدراك الملائم» وكان الملائم إدراك المجردات» فالمجردات لا تحصل إلا 
بعد الموت. وعلى عكس ذلك يكون شقاء النفوس الجاهلة بسبب الهيئات البدنية المتعلقة 
بالنفس."* فسعادتها بحصول كمالها؛ أي أن تكون عالمة بالعقليات متّصلة بالجواهر 
الروحانية. ويعد المفارقة تكون أقدر على ذلك وتكون إمّا قد عقلت شيئًا من كمالها ليس 
بطبعهاء أو أن تكون حصلت عليه بطبعها مشتغلة بالرياضات. وقد يتقدم الحجةٌ تقسيمٌ 
قوى النفس إلى ثلاث: شهوانية» ومحلها الكبد. وهي أدنى المراتب؛ وغضبية ومحلها القلب» 
وهي أوسطها؛ وناطقة. ومحلها الدماغء وهي أشرفها. فإذا فنيت القوتان الأوليان بفناء 
البدن» فإن القوة الثالثة. وهي النفس الناطقة» تبقى بكمالاتها. كما قد تنقسم قوع التفلين 


'* مذهب الحكماء المذكرين لحشر الأجساد في أمر المعاد: النفس الناطقة لا تقبل الفناء لأنها بسيطة. 
ولو قيلت الفناء لكان للبسيط فعل وقوة: وهى مُحال (المواقفه ص1/4؟). النفس بسيطة لا تركيب فيها 
(الغاية ص 587-186؟). اتققت الفلاسفة على عدم امتناع عدم الأرواح؛ لأنه لو صح العدم عليها لكان 
إمكان العدم مقَدَّمًا لا محالة على العدم؛ وذلك الإمكان يستدعي محلًاه ويجب أن يكون باقيّاء والشيء لا 
يبقى عند عدمه. ولو صح العدم على النفس لكانت مركّبة من المادة والصورة؛ وذلك باطل لأنها ليست 
بجسم. ولى عُدم جزء لكان قابلًا للعدم» ولافتقر إلى عدم آخر باق» وهى محال (المحصلء ص17 ١؛‏ 
المعالم. ص77١-1؟١).‏ رأي الفلاسفة الإلهيين: الأنفس الإنسانية باقية بعد الأبدان» ولا يلزم فواتها من 
فواتهاء ولا سبب خارجي. فلا وجود لتعلق بينها لا بالتقدم ولا بالتأخرء ولا بالمعية والتكافق. فالتقدم 
بالزمان أو المكان أو الشرف أو الطبع؛ أى يكون التقدم بالذات» فيكون علةٌ صورية أو فاعليةٌ مادية أو 
غائية. وإن كان التعلق بالمكافأة فهما متطابقان (الغاية ص 587-586). 

'* النفس إما جاهلة قد تتألم بعد المفارقة لشعورها بالنقصء ولا مطمع لها في زواله؛ أو عالمة لها هيكات 
رديئة مُكتسّبة من ملامسة البدن. فإن كانت راسخة زالت» وإن لم تكن بقيت (المواقف. ص3725؟). 
اتفقت الفلاسفة على سعادة النفوس العالمة النقية عن الهيئات البدنية بعد الموت؛ فاللذة إدراك الخلائم, 
واللائم إدراك المجردات» والإدراك حاصل بعد الموت (المحصلء ص5/8١).‏ كما اتفقت على شقاء النفوس 
الجاهلة. وهي شقاوة مخلّدة بسبب الهيكات البدنية متقطعة (المحصلء ص9١١).‏ 
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إلى نظرية وعملية؛ ثم تنقسم النظرية إلى مراتب؛ أشرفها النفس القدسية الإلهية, ثم يتلوها 
شرف النفس التي حصلت لها اعتقادات حقة في الإلهيات والمفارقات دون برهان يقينيء 
بل اكفهاةا وتهلية ار كم تظونها العفرين الكالدة من الامتقادات الحقة أى الناظلة: الترهائية 
أى التقليدية. وأخيرًا تأتي أقل النفوس درجة من حيث الشرفء وهي النفوس الموصوفة 
بالافتفادات: الباظلة: #7 الحقيفة أذ هاه ني إسرافيةافلتطوقة» خالضنة نا كات 
المعرفة الحقة لا تتم إلا بعد الموت. والسؤال الآن: هل كمال المعرفة والسعادة في العلم أم في 
العلم والعمل؟ وفل العلم هو الرياضي والإلهي؛ وبالتالي هى العلم الديني وليس الدنيويء 
الصوري وليس الماديء العقلي وليس الحسي؟ هل المعرفة لذة أم وسيلة للعمل؟ ولماذا لا 
تكون السعادة في العمل والتحقيق والدخول إلى العالم» بدل الخروج منه والتأمل فيه؟ 
اذا لل"تكون السحادة ى القورة والقضنب والتمرةه ولت ف الشراق والتقاء: والصفاء؟ 
وإذا كانت النفوس تختلف من حيث طباعها وماهياتها وليس فقط من حيث قدراتها 
ومجاهدتهاء فكيف يكون هناك ثواب وعقاب طبقًا لقانون الاستحقاق؟ إن هذه الحجة 
تطهرية خالصة تكشف عن الرغبة في قسمة الإنسان والعالم إلى قسمين: الأول دنيءٌ مملوء 
بالشهوات لا يصدر منها إلا بالجهل والموت» والثاني طاهرٌ متعقفٌ زاهد لا تصدر منه إلا 


"* سعادة كل شيء بحصول حاله من الكمالات المختلفة؛ فسعادة النفس الناطقة بحصولها كمالها؛ 
أي مصيرها عانًا عقليًا متّصلة بالجواهر الروحانية» مطّلعة على المعقولات» وشقاوتها عكس ذلك؛ فبعد 
المفارقة تكون أقدر. فحالتها بعد المفارقة حالتان: (أ) إما أن تكون قد عقلت شينًا من كمالها ليس 
بطبعها. (ب) وإما أن تكون قد حصلت كمالها ذكيةٌ طاهرة بطبعها مشتغلة بالرياضات (الغاية 
ص١25579-55).‏ وعند جالينوسء النفوس ثلاث: (أ) الشهوانيةء ومحلها الكبدء وهي أدنى المراتب. 
(ب) الغضبية» ومحلها القلب» وهي أوسطها. (ج) الناطقة» ومحلها الدماغ» وهي أشرفها (المعالم, 
ص75١-0١1١).‏ والنفوس بحسب أحوالها وقوتها النظرية على أربعة أقسام: (أ) أشرفها النفس القدسية 
الإلهية. (ب) النفس التى حصلت لها اعتقاداتثٌ حقة في الإلهيات والمفارقات لا بسبب البرهان اليقيني» 
بل بالإقناعيات أو بالتقليد. (ج) النفوس الخالية من الاعتقادات الحقة والباطلة. (د) النفوس الموصوفة 
بالاعتقادات الباطلة. والنفس بحسب أحوال قوتها العملية ثلاثة: (أ) النفوس الموصوفة بالأخلاق الفاضلة. 
(ب) النفوس الخالية من الأخلاق الفاضلة والرويّة. (ج) النفوس الموصوفة بالأخلاق الردية. وهي 
حسب الجسمانيات والنفوس مختلفة بحسب ماهياتها: (أ) نفوسٌ نورانية عُلوية. (ب) نفوسش كثيفة 
كدرة. وتحت كل نوع تتفاوت المراتب للأفرادء وأعلاها ما كان يسمّيه أصحاب الطلسمات الطباع التام 
وهو الملك الذي يتولى إصلاح النفوس تارة بالمناجاة» وتارة بالإلهامات» وتارة بطريق النفث في الروع. 
«ولنقتصر من مباحث النفوس الناطقة على هذا القدرء والله أعلم بالصواب» (المعالم. ص7؟5١-158١).‏ 
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الحكمة والخلود. ويخضع ترتيب قوى النفس وحالاتها وطباعها إلى هذه النظرة التطهرية 
التي تستنكف من العالم وتهرب منه باحثةٌ عن شيء آخر خارج العالم؛ فتطير منه فارغة 
قل عير مضمونء وتتركه وراءها. ولما كانت النفس أيضًا مشدودة إلى العالم من خلال 
البدن» فسرعان ما يتكالب الجسد عليه؛ وبالتالي يكون الإنسان متطهرًا من جانب النفس» 
متكالبًا على العالم من جانب البدن» ويصبح مقسَّمًا بين السماء والأرضء مشدودًا بين الله 
والعالم و كتضوع وحدت: 

لذلك غلبت الإشراقيات والنظريات الصوفية على علوم الحكمة؛ وبالتالي على علم أصول 
الدووب وام لع ذلك مى وتكو ل يسك هوا في النحذن والطلسمات. ما دام اروس ا متحودة 
أو النفس القادرة قد وصلت إلى كمالاتها النظرية والعملية؛ وتجرّدت عن علائقها في البدن 
وعن صلتها بالعالم. وقد ظهر ذلك في العقائد المتأخّرة بعد أن توقف تطور علم التوحيد» 
وتسرّبت الفلسفة إليه بعد استبعادها منذ القرن الخامسء وعادت إلى علم التوحيد الذي 
لذ يقك:فية أحد من ؤراء سكانء ذل تحوّلت :مسالة التقومن التاطقة في العقاف المتآخرة إلى 
مسألة مستقِلّة معتمدة على الاستعارة من التحليلات الفلسفية. وينضم المعاد النفساني إلى 
اللعاد الروجائي» وايظهح كلوه الحشعن :مم خف الأفساد "© وما انول بعد دلك مق تاديل 
الحجج النقلية التي تتفق مع هذه الحجة الإشراقية. ويتجاوز الأمر من مجرد حجة لإثبات 
بقاء النفس بعد فناء البدن إلى إثبات للثواب والعقاب في هذه المفارقة ذاتهاء فنعم النفوس 
الطاهرة في معرفتهاء وشقاؤها في جهلهاء دونما حاجة إلى ثواب أى عقاب حسّيّين حيث 
لا بدن.؟* وتنتهي حجج بقاء النفس بعد فناء البدن إلى غايتها القصوىء وهي إثبات المعاد 
الروحانيء وهذا الذي ركّزت عليه مراحل الوحي السابقة؛ في حين ركّزت المرحلة الأخيرة 
فل اماد الحنفائى: قالهان الروكاته يوار والحاك التصيماتي وازن نضا والخمع ييتهنا 
بناءً على العقل والشرع. وكلاهما يدل على رغبة الإنسان في تجاوز الموت واستمرار الحياة.** 


"* تبدى سيادة التصوف من عباراتء مثل: «محبة الله لذاته أكمل أنواع المحبة» (المعالم. ص5؟57-5١).‏ 
كما : توجد محاولات لتأويل النقل الوارد بلسان الشرائع من اللذات والآلام الجسمانية على أنه تقريب 
للأفهام» وكلام من الناس على قدر عقلهمء والظواهر لا تكون حجة للخواص (المرجاني» ج؟. ص517). 
* المحصلء ص77١-١11١1؛‏ المعالم. ص7١١-8١١؛‏ الغاية» ص 599-15/5. 

** أما المعاد الروحانيء أعني التذاذ النفس بعد المفارقة وتألمها باللذات والآلام العقلية» فلا يتعلق 
التكليف باعتقاده؛ ولا يكفر مُنكرة: ولا منع شرعيًا ولا عقليًا من إثباته (الدواني» ج؟, ص517). أما 
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الأول ليس موضوهًا للتكليفء ولا يرفضه الشرع رفض الحكماء لحشر الأجساد. يدل عليه 
العقل والشرعء وتؤيده بداهة الوجدان. 

والحقيقة أن المعاد الروحاني يقوم على تصور ثنائي للعالم» الحط من شأن البدن 
والإعلاء من شأن النفس. وهي نظرة متطهّرة للعالم: ترى المادة شرًا والروح خيرًا؛ ممًا 
يؤدي في أغلب الأحيان إلى رد فعل عكسي؛ تصبح المادة خيرًا والروح شرا كما هى الحال في 
المذاهب المادية, أو تتحول إلى نفاق ورياء عندما يعيش الإنسان على مستوى المادة. ويتظاهر 
بأنه يسلك على مستوى الروح. فطالما هناك ثنائيةٌ متعارضة لا يسلم الإنسان إما الوقوع في 
الخلط بينهما بدعوى التمييزء فيعيش في مستوى المادة مغطّيًا نفسه بمظاهر الروح؛ وهو 
النفاق؛ أى تتسرب إليه المادة كلما أغرق في الروح؛ وكأن الصورة لا تعيش إلا بمضمون؛ 
حتى ولى على نحى خفي. وكثيرًا ما تنتهي تحليلات الروح إلى وصف للمادة. والتصور 
الثنائي للعالم تصودٌ طفولي للإنسان قائم على ثنائية الخير والشى والثواب والعقابء في 
حين أن الإتساق البالغ الفاقل يعمل الكبر إذاقم ونتحدت الى لذاتة» ونا انتظان لخزات 


الروحاني المحضء الذي معناه على ما يرى الفلاسفة رجوع الأرواح إلى ما كانت عليه من التجرد عن 
علاقة البدن واستعمال الآلات» والتبري عما ابثّليت به من الظلمات الهيولانية» ففي الآيات والأحاديث 
إشارة إليه. ولكنه ليس منصوصًا عليه» فلا يكفر مُنكره. وهى مبني على تجرد النفس الناطقة, ولكن 
جمهور المتكلمين أنكروه؛ وقالوا ليست هي إلا الهيكل المحسوس. وقال حجة الإسلام إن المعاد الروحاني 
دّت عليه الدلائل العقلية» والشرعية لم تنفه. فقلت بهما جمعًا بين العقل والنقل. وقيل إن الكتب 
السماوية السابقة ناطقة بالروحانيء كما أن القرآن ناطق بالجسمانيء فوجب الإيمان بهما كيفًا. وإذا 
رجعنا إلى الوجدان نجد أن هناك شعورًا عامًًا بحياة بعد هذه الحياة» وذلك الشعور متحقّق عند كل 
إنسان. لا فرق بين عالم وجاهلء بين وحشي ومستأنسء وبادٍ وحاضرء وقديم وحادثء فلا بد أن هذا 
الشعور من الإلهامات التي اختص بها نوع الإنسان. كما أن العقول قد ألهمت والنفوس قد أشعرت 
أن هذه الحياة القصيرة الفانية ليست تنهي ما للإنسان في الوجود» بل قادرة على أن تطبع في الغرائز 
أن الإنسان. ينزع .هذا الجسد كما يُندّعَ الثوب عن البدن» ثم يكون حيًا باقيًا في طون آخرء وإن لم 
يدرك كنهه. وليس هذا إلا الحشر الروحاني المحض الذي هو للروح وحدها. وأما حشر الأجساد فهو 
بالضرورة لا يكون إلا مع الأرواح (المطيعيء ص17-/11). القائلون بالمعاد الروحاني والجسماني أرادوا 
الجمع بين الحكمة والشريعة؛ فقد دل العقل على أن سعادة الأرواح بمعرفة الله ومحبتهء وأن سعادة 
الأجسام في إدراك المحسوساتء والجمع بينهما في هذه الحياة غير ممكن؛ لآن الإنسان مع استغراقه في 
عالم القدس لا يمكنه الالتفات إلى اللذات الجسمانية» والعكس بالعكس. فإذا ما فارقت الأرواح قويتء 
وإذا أعيذت إلى الأبدان استطاعت الجمع بين الأمرّين (الدواني» ج”, ص575-5577). 
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سابعًا: المعان 


أو خوف من عقاب» دونما ترغيب أى تخويف. وهذا لا يمنع من حدوث ردود أفعال للأفعال 
الحسنة أو القبيحة في الدنياء في الحال أو في المآل تكون في رأي الناس جزاءً أى عقابًاء وهي 
أفعال متولّدة في الطبيعة ومنتجة في التاريخ. والتصور الثنائي للعالم موقفٌ صادٍ يقوم على 
الالتذان بعذاب الآخرين؛ وبالتالي فهو موقفٌ يقوم على الكراهية لا المحبة؛ فالآخر غير قادر 
على الوصول إلى المعاد الروحاني مثل وصول الأناء وهذا ما يعطي الأنا نوعًا من السرور 
والرضا عن الذات في مقابل عذاب الآخر وإحباطه؛ لذلك منع الصوفية العذاب للآخرين 
عندما أحبُوا كل البشر. ومنهم من رغب فداء البشر كلهم بعذابه وحدهء ويصبح الإنسان 
بطلًا منقدَاه مركز العالم» ومحور التاريخ. وفي الوقت نفسه؛ يكون التصور الثنائي للعالم 
موققًا ماسوشيًا يقوم على تعذيب البدن في سبيل إعلاء الروح» وكلما عُذّب البدن درجة 
صعدت الروح درجة:ء وكلما اشتد العذاب كما قويت الروح كيقًاء وكلما اشتد العذاب كيفًا 

تجلّت الروح وجودًا؛ فالألم البدني لذة في سبيل سعادة أعظم هي رقي الروح. والتصور 

الثنائي للإنسان تصورٌ تشاؤمي؛ لأنه يقوم على أن البدن شر والروح خيرء وأن هذا العالم 
ميئوس منه. وأن لا أمل فيهء وأن الرجاء كله خارج العالم؛ في العالم الآخر. يقوم باليأس 
من إنقاذ العالم» ثم يعوّض هذا اليأس في إنقاذ الروح؛ لذلك يظهر هذا التصور الثنائي 
للعالم في لحظات الضعف والهزيمة عندما يتحد الإنسان بالجزء الفاني» ويعشق الجزء 
الكالدة حمويك)] لدرهن القديعة اوععكدكا بجحة القاهن .اله القالة ويفدل في المقهور 
الذي اتحد مع الجزء الفاني ما يشاءء ثم يود المقهور أن يصبح قاهرًا؛ كي يحول القاهر 
إلى مقهور بالفعل. يعبر إذن هذا :التصيوو التذداكي عن جدل الهزيمة والنصي:ويكفف عن 
أن الحياة متمركةم ولكنه يحنايا متتخهنة فرنة تخارج العالغ من أجل إنغا3ه! والقصون 
الثنائي للعالم تصورٌ «رأسمالي» يقوم على المنافسة والمسارعة إلى الكسبء يعوّض الخسارة 
إل مكسي: وبانيع الطرق لا عق طريق"النذوك” إلا الاسواقة عل :عن طريق الضارية 
والمراهنة واحتوائها من أعلى. ففهم قوانين اللعبة مقدَّمة لاحتوائهاء وكأن اللاعب الكبير 
يترك اللاعبين الصغار يتنافسون على الفتات» وهى يتمتع بالقسط الأكبرء ويمتلك القسط 
الأعظم. يتعامل الصغار مع «الصرف»., في حين يتعامل الكبير مع «الأوراق البنكية». وإذا 
كان الصغار فقراءء فالخوف على الأغنياء أن تكون أوراقهم المالية غير مغطّاةء أو أن تكون 
شبكاتهم بلا رصيد. وأخيرًا التصور الثنائي للعالم تصورٌ طبقي يقوم على افتراض طبقات 
في العالم اكضر كميز الانسان تأعلاما عن غدره -وتتكقل المنافسة من" الأرضل إل الشماءة 
ومن الدنيا إلى الآخرة؛ فالصعود دائمًا إلى أعلى وعلى درجات» دون أن يكون هناك هبوط. 
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من العقيدة إلى الثورة (5) 


ويتربع على القمة الفرد الأقوى والأغنى والأكملء وكأن التصور الثنائي للعالم ينتهي إلى 
تصور فردي خالص؛ إنقادًا للذات على حساب الآخرين. 

وكردٌ فعل على هذا التصور الثنائي» سواء في المعاد الجسماني أ المعاد الروحانيء 
أصبح الخلود للنفس الكلية المتحدة بالنوع, وليس للنفس الفردية. لا يتحقق الخلود 
بتشخيص الرغبات» بل يتحقق بالفعل من خلال الزمان بالنشاط والجهد؛ وذلك بتحقيق 
الإنسان وغايته في الحياة» وبتحوله إلى تاريخ وحضارة. ويمكن للإنسان أن يخلّد نفسه من 
خلال حياته بنشاطه وفعله وعمله؛ عندما يُنتِج فكرًا ويترك أثرًا؛ وبالتالي يتحول وجوده 
الزماني إلى وجودٍ حضاريء كما يفعل الفلاسفة والشعراء والثوار والشهداء. ليس الخلود 
واقعة يمكن الحصول عليها أو لا يمكن لكل فردء بل هي عملية تخليدء إمكانية محضةٌ 
مشروطة يجهد الإنسان وفعلهء وكلّ قادر على الخلق والتأثير. فالمعاد ليس حسمانيًا أو 
روحانياء بل المعاد إنسانيٌٌ خالص تكشف عنه رغبة الإنسان في مقاومة الموت واستمرار 
الحياة عن طريق أفعاله في الدنيا وآثاره في الناس» فيتحول وجوده الفردي إلى وجودٍ 
ماع تكله القرد ف" الجماعة فى ال 


'* مذهب أرسططاليس وأتباعه أن النفوس البشرية متّحجدة بالنوع (المحصلء ص0١١).‏ وقد تركنا هذا 
الموضوع لمكانه في «فلسفة الحضارة عن علوم الحكمة». 
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ثامنا: علامات الساعة 


وبعد إثبات إمكانية المعاد» يبدأ البحث في توقيته وساعة حدوثه. وقبل حدوثه يمكن معرفة 
ذلك بعلامات؛ فعلامات الساعة هى إيذان بقرب حدوث المعادء ونهاية الزمان» وانقضاء 
الأعمارء وانتهاء رحلة الحياة» وأن ّ يعد هناك مجال للتكليف أو الاستحقاق أو الاختيار. 
فإذا ما انتفت الغاية جاءت النهاية. وهي موجودة قبل ظهور الأنبياء والإعلان عن النبي 
أن قفومه" يخلى أغبل الويدي مفهاء ولكدها مؤحوية ف الكحادية التق تعدمد عل الشيال 
الشعبيء والتي تُنبئ بحوادث آخر الزمان» كما هو معروف في كل الأخرويات؛ تعويضًا 
عن هموم الناسء» وتفريجًا لكربهم» وتوسيعًا لخيالهم إذا ما ضاق العقلء واتجاهًا نحو 
المستقبل الأفضل إذا ما استعصى الحاضر وتأرّمت أحواله. كما أنها تكثر للغاية في العقاك 
المتأخّرة وتُستمدٌ من كتب التفسير والتاريخ والسَّير حيث يزداد الخلق الشعبيء وتكثر 
ضور امعان والألحادية الأخروئة الشتفيفة ١١‏ 'وهتاك تمااع عدم متها فق الدئانات المحيظة 
والمعروفة في البيئة الحضارية» والتي يمكن دراستها في الأساطير المقارنة» وفي علم التاريخ 
المقارن للأديان. وهي علامات لا يمكن تجريتها أى التحقق من صدقها لا عقلًا ولا تجربة؛ 
أنه لم #تدها نس ولع نوها عه ووالكان ديكو السوالا: ادش بعلاقات ملم فقن 
بالفعلء» أأضا زتها دلألاث ومعان لتجارت :ووفاكع حاضترة يسقطيع بها الإتمناق أن يقخيل 
المستقيلء وأن يطمئن عليها كلما ازداد قلقًّا على حاضره؟ فالإنسان يتخيل مستقيله بناءً 


' التفتازانىء ص١5١-١5١.‏ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


على هاضره؛ كم يشخُصة وكآن سيحذت بالفغل في وقاكغ مستقيلة في آخر الزمان. وكلما 
قوي المعنى وعمقت الدلالة, زاد تشخيصها كوقائع وإثباتها كحوادث. 

ولا يهم عدد العلامات أو حجمها؛ فقد تكون خمسًا أو عشرًا؛ أي خمسة مضروبة 
في اثنين. ربما يكون للعدد خمسة معنَّى رمزيء ولضربه في اثنين دلالة رمزية أخرى. أما 
قسمتها من حيث الحجم خمسةً كبرى وخمسةً صغرىء فإنها تدل فقط على التقابل في 
الصور بين الأكبر والأصغرء طبقًا لدرجة حضور المعنى وعمقه في الشعور. ومع ذلك يمكن 
تصنيف العلامات إلى ثلاثة أنواع: الأول يتعلق بالصراع بين الخير والشرء والثاني خاص 
بقوانين الطبيعة» والثالث يسير إلى نهاية التكليف. 


)١(‏ الصراع بين الخير والشر 


تغلب الخير عليه في النهاية» وتشمل: 


(أ) ظهور المسيح الدجال 


والمسيح الدجال إنسان من بني آدم؛ وليس شيطانًاء وكأن الإنسان سيطغى في الأرض حتى 
يُفسد كل شيءء وهو كافرٌ لا أمل في إيمانه مُجِبَر على الكفر لا اختيار عنده بينه وبين 
الإيمان؛ وبالتالي يكون شرًا مُطلَقًا. يدعي الألوهية؛ أي يخلط بين المستويات؛ ويقضي على 
الخالصء ويُنكر الخير الأعم." يطوف بالدنيا كلها بذ للفساد الشامل وعمًا للخراب. سُمّي 
منسيهًا لمسحه الأرضن يوم أحد أريعين يوما: فهى مرقبط بالشرة بهزيمة أحد؛ وسياحته في 


*” خروج المسيح الدجال: وهى من بني آدمء كافرء يدّعي الألوهية» ويطوف بالدنيا (الدرديره ص 5/١-//؛‏ 
شرح الخريدة. ص١1؛‏ الإبانة ص١١؛‏ مقالات. ج١,‏ ص7775). ظهوره: يمكث في الأرض أربعين يومًا 
(الحصون. ص617-87/؛ الفرّق» ص187؛ النسفية» ص .)١6١‏ خروج المسيح الدجال لمسحه الأرض في 
أحلة يسير مرة أربعين يومًا؛ وقيل لأنه ممسوح العين اليسرى. ووصفه بالدجالء أي الكذابء» للفرق 
بينه وبين المسيح عيسى ابن مريمء ويُسمّى المسيح لمسحه الأرض وسياحته فيهاء وقيل لأنه ما مسح على 
ذي عاهة إلا برئ بإذن الله» وقيل لأنه ممسوح البركة (شرح الخريدة. ص١1).‏ ظهور الدجال للناس 
من أرض المشرق بخراسان؛ واسمه صافء وكنيته أبى يوسفء يهوديء مسح عينه. لم تُخلّق له إلا عينٌ 
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كامنًا: علامات الساعة 


الأرض تأييدًا للكفار. وقد يكون سبب التسمية أنه ممسوح العين اليسرى. وفي التصورات 
الشعبية ممسوح العينء كريهء وشرير. والعين اليسرى تُشير أيضًا إلى الشر والقبح أكثر 
مما تُشير العين اليمنى. على عكس تسمية المسيح عيسى ابن مريم الذي يسيح في الأرض 
ترؤقها ملاقة: باحو *آى الأند يدع كل زض بعاهة”قورا بأو كن دوع باليركة بوالتفيز 
طبقًا لرصيد الصور المستمّد من البيئة الدينية المحلية» مثل مسح السيد المسيح على ذوي 
العاهات لإجراء المعجزاتء أى دهن ماريا المجدلية له بالزيت» ومسحها له بالعطور. وريما 
تتحدد المدة التي يظهر فيها المسيح الدجال بأربعين يومّاء أسوةً بعودة المسيح الحق أربعين 
يومًا إلى الأرض بعد البعث لتعليم التلاميذ. على ما هو معروف في الدين المسيحي. وقد 
تقتتر:الأيام الأرمدون إك تحطن نظا التعترة وطفوين اللحواء في الديانة للقيرية العنيمة, 
وهي فترة الحزن قبل بداية تحلل جسد الميت وبروز 0 الوجه وتشققه. وقد تنفصل 
الصورة أكثر فأكثر طبقًا لإبداعات الخيال الشعبيء بل تتحول الواقعة إلى قصة بها حوار 

بين الشر والخير, بين المسيح الدجال والسيد المسيح أ من ينوب عنه مثل الخضر. كول 
الواقعة إلى حدث دراميٌ كاملء فيتحدد المكان في أرض المشرق بخراسان؛ ريما لبعدهاء أو 
لغزوات التتر والمغول, 5 لعدم عرويتهاء أى لعجمة لسانها. واسمه صافٍء وهي تسمية 
عن طريق القلب: وتسمية الشيء بضده إمعانًا في إبراز الصفة عن طريق التقابل. وكنيته 


واحدة, والأخرى عليه أصفرة جلد قريبة من العمى» مكتوب بني عيئّيه كافر» يقرؤه كل مؤمن. وقيل: 
أعور العينء كثير الشعرء معه جنة ونار يسيران معه. وكذلك تسير معه الأنهارء ويأمر السماء فتّمطِرء 
والأرض فثنبت» ويأمر الأرض فتخرج كنوزهاء تسير معه. ويدعو رجلا جميلًا وهو الخضرء فيقول له: 
أنا رب العالمين. فيقول له: كذبت يا دجال! رب العالمين رب السموات والأرض. فيضربه بسيفه فيشقه 
نصفين» ثم يقول له: قم. فيحن 'نقدرة الله +ويكد يه :ويقول لة: لا تقدر أن تفعل شينًا. فلم يستطع 
أن يفعل شينًا. وله حمار أعورء ما بين أذنّيه أربعون ذراكًاء ويين خطواته ميل. والدجال من الدجل 
وهو التغطية؛ لأنه يغضّي الحق بالباطل. فتنته أعظم الفتنء استعاذ منه الرسول. ومن فتنته أن يقول 
للشخص: أجيء لك أبوَيك يشهدان أني ربك وتؤمن بي؟ فيتمثل الشيطان بصورة الأبوّين» ويقولان 
له: ابتعد يا بني؛ فإنه ربك. فمن ثبّته الله على الإيمان لا يضرٌّه شيئًا. يطوف الدنيا إلا مكة والمدينة 
وبيت المقدس وجبل الطورء فتطرده الملائكة عنها. واختّلف في قدر مكوثهء والراجح لا يعلمه إلا الله. 
وله جساسة؛ أي دابة تجسٌ الأخبار له. وهى موجودٌ مسلسل بحديد في يديه ورجلّيه في جزيرة. وقد مر 
تميم على تلك الجزيرة» وسأله الدجال عن النبي: هل خرج؟ فقال تميم: نعم. ثم لما رجع أخبر تميم 
الرسول (العقباويء ص5 .)75-١‏ 
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أبى يوسف؛ أي إن له اسمًا مشهورًا؛ ربما إشارة إلى أبي يوسف الثقفي الحجاج» قاطع 
الرءوس. ودينه اليهودية؛ تعبيرًا عن عداء اليهودية, بالرغم من أن اليهودية دين من عند 
اللهء وأحد مراحل الوحي. وقد يكون أعورء وليس فقط ممسوح العين اليسرى, والأعور 
أكثر قبحًا من الْمبصِرء أو ممسوح أحد العينّينء فالقرصان أعور. والقائد الإسرائيلي بالنسبة 
للعرب أعور. والعين الأخرى لم تسلم من بقعة صفراء تجعله أعور بعين وأقرب إلى العمى 
بالعين الأخرى. ومكتوب بين العين العوراء والعين العمياء كافر! وكأن الجبين سبورة أو 
قرطاس! وبأي لون تكون الكتابة؟ ويأية لغة؟ وما حجمها؟ وماذا عن المؤمن الذي لا 
يعرف القراءة أو اللغة؛ أو المؤمن الأعمى؟ كثير الشعر مثل الحيوان» وليس أملس مثل 
الغلام. ويعد الوصف الجسدي المظهري له تبداً الصحبة. معه جنة ونار يسيران معه 
وكأنهما شخصان؛ الخير على اليمين» والشر على اليسار. وكذلك تسير معه الأنهار» دون 
تحديد من الخلف أو الإمام؛ وهي إلى الأمام أقرب. ومع أن الجنة تجري أيضًا من تحتها 
الأنهار, إلا أنها فيما يبدو جداول رقيقة لتصوير الرياض وحدائق القصور الأندلسية: بل 
يأمر السماء فتّمطِرء والأرض فتّنبت؛ مما يدل على قدرته الفائقة على صنع الخير؛ مطر 
السماء ونبات الأرض. يأمر الأرض فتّخرج كنوزها فتسير معه؛ رمرًا للغنى وأموال الذهب 
الأسود. وبالتالي فهو قادر على أن يفعل المعجزات مثل الأنبياء. ثم يبدأ الحوار» وتظهر 
شخصية أخرىء فيتحول الحديث إلى قصة. يظهر الخضر رجلا جميلًا في مُقايل بشاعة 
الدجال. والخضر صورة النقاء الصوفي والتأويل الرمزي والفعل المستقبلي. يستمر الدجال 
نالغؤانة:(غواية خضر كانه لسحمران لفشاكي القين وامكمان الراجة اللميرةبرولة سان 
الدجالء بل يبدا بالإقرار الخاطئ؛ ولا يطلب من المسئول إلا إقرارًا على إقرارء ولكن الخضر 
يكتشف كذب الدجالء ويلعنه؛ ويّقرٌ بالله رب العالمين» ويتحول من ملاكِ طاهر إلى ضارب 
بالسيف يشقٌ الدجال نصقّينء ثم يأمره بالقيام فيحيا الدجال بقدرة الله من جديد؛ كي 
يُعلِن الخضر من جديدٍ عجرّه عن فعل أي شيء» ويتحول المسئول إلى سائلء والممتجن إلى 
ممتحّن؛ وبالتالي يحوّل الخضر السؤال النظري عن الله إلى تحدَّ عملي بالقدرة» كما هو الحال 
في إعجاز القرآن» وتحدي القدرة الإنسانية به. ثم ينتقل الحوار إلى وصف الرّكب؛ فإذا كان 
لجبريل براق بجناحّينء فللدجال حمارٌ أعور مثل صاحبه. وإذا كان ما بين أذنّيه أربعون 
ذراعًاء فما بالك يرأسه وحسده وقدمّيه وذيله» وما بالنا يصاحيه! وإذا كانت خطواته 
ميلاء فما بالنا بسرعته! وكيف بهذه الضخامة يحدث الحوار مع الخضرء ويشقّه الخضر 
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نصفّين؟ وبأي سيف يتم الشق إن لم يكن الخضر عملاقًا مثله. والسيف أشبه بقوس 
قزح في السماء؟ مهمة الخيال الشعبى التصوير عن طريق التضخيم؛ حتى يحدث التأثير. 
وتقوطل التعؤيقات اللخوية وسحل لوقك الدرامية؛ فالدجال من الدجل؛ أي التغطية؛ لأنه 
يغطّي الحق بالباطل. ثم تستمر القصة بحوار آخرء وتأكيدًا على أنها فتنة بل وأعظم 
الفتن بغية للتضخيم, يُستعاذ فيها كما فعل الرسول» حتى تثبت صحتها. وينشأ الحوار 
الآخر من أجل الإقناع؛ فيُحضر الدجال الشيطان في صورة الأبوّين؛ ليشهدا شهادة زور عن 
خوف أو تدليس على أن الدجال هو الرب الذي يؤمن به. وتحتوي شهادتهما على التحذير 
المقنّع من أنه الرب» ولكن عليه أن يبتعدء لا أن يقترب. وفي هذا الامتحان» يتدخل علم 
الأشعرية بأن من ثيّته الله على الإيمان منّ بنجاح؛ ولم يْضْرّ شيئًا دون قانون الاستحقاق 
على الأعمال. ويسوح الدجال في كل الأرض, إلا الأماكن المقدسة فيها؛ مكة والمدينة والقدس 
والطورء الأماكن المقدسة في الوحى في مراحله الثلاث؛ إن تحرسها الملائكة» وتطرد الدجال 
عذهاء ركان اللذتكة ف ماهدة الإنمنان: تّعينه على الخير وتمنع عنه الشرء ثم يظهر عامل 
الزمان دون تحديد بأريعين يومًا؛ نظرًا لاختلاف الناس فيهء فلا يعلم الزمانَ إلا الله وكأن 
الحمار لم يكفٍ الدجال؛ إذ إن له جساسة؛ أي دابة تجسٌ الأخبار له. وتجمع المعلومات؛ 
حتى يكون على بينة من أمره. وبغية في إعطاء بعض الأمل بعد اليأسء والتشجيع بعد 
الإحباط» والترغيب بعد الترهيب» يظهر الدجال مسلسّلًا بحديد في يديه ورجلّيه في جزيرة! 
وكيف يسير ويركب ويطوف وهو في هذه الحالة؟ وأي سلاسل تقوى على من يُنزل الأمطارء 
ويفجّر الأرضء ويُّنبت الزرع؟ ولتأكيد واقعة الحبسء يمر شاهد عيان موجود بالفعل 
وشخصٌ تاريخيٌ معروف باسمه؛ ويسأل الدجال عن النبي؛ لإبراز التناقض بين موضوع 
السؤال والشخص المسئولء ثم يرجع السائل ليُخبر النبي بما حدث! 


(ب) نزول المسيح عيسى ابن مريم 


ينزل المسيح عيسى ابن مريمء فيقتل الدجال انتصارًا للخير على الشر. وأحيانًا يظهر 
المهدي مع المسيح في رواية واحدة يؤديان الدور نفسه بالنسبة للمسيح الدجال. يظهر 
المهدي أولاء فيُحاصِره المسيح الدجالء ثم يأتي المسيح عيسى ابن مريم ليخلّص المهدي؛ 
مما يدل على وجود علاقة بين المخلصية المسيحية والمهدية؛ أي بين الأسطورة النموذج 
والأسطورة المحلية. وقد يظهر المهدي وحده كإحدى علامات الساعة؛ فتصبح الأسطورة 
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واقعًا تتدخل فيه التحديدات المكانية والزمانية» وتحديداتٌ أخرى عقائدية؛ لضبط الرواية» 
وجعلها وكأنها حدث تاريخيٌ مستقبلي واقع بالفعل. فقبل موت عيسى بعد نزوله عند قيام 
الساعة؛ تتوحد الملل في الإسلام الحنيف؛ إعلانًا لنهاية النبوة» واكتمال الوحيء وتحقيق 
الواقع» وتطابق الفكر مع التاريخ. وقد يكون الزمان هى وقت طلوع الشمس. ويبقى 
المسيح في الأرض أربعين سنة: أو سبعين سنة: أى سبع سنين. ويمكن التوفيق بين الرأيين 
باعتبار الأربعين سنة مدة مكثه قبل الرفع» فإن رُفع وله ثلاث وثلاثون سنة يكون مجموع 
سنوات مكثه قد ناهز السبعين. وقد يكون العدد أريعون والعدد سبعون أعدادًا رمزية 
أو نمطية؛ فهناك العلماء السبعون الذين ترجموا التوراة إلى اليونانية (السبتانت)؛ وهناك 
السبعون تلميدًَاء وهي الدائرة الأوسع بعد الدائرة الأضيق؛ دائرة الحواريين الاثني عشرء 
وهناك العدد سبعة كعدبٍ رمزيٌّ كوني في السموات السبع والأرضين السبع والأيام السبع. 
وقد علَّم المسيح التلاميذ أربعين يومًا بعد البعث وقبل الرفع الثاني. وفي مصر القديمة 
يكتمل الحزن في الأربعين. وقد يتحدد زمان النزول بصلاة الصبح بداية الزمان وقت طلوع 
الشمس ويكارة اليوم. وقد يكون الزمان شعوريًا خالصًا؛ فإذا مكث المسيح أربعين ليلة 
يسبح في الأرضء فإن اليوم من أيامه يكون كالسنة أى كالشهرء أى يكون اليوم كالجمعة. 
وقد تكون سائر الأيام كأيامنا. أما بالنسبة للتحديدات المكانية» فإن المهدي يظهر أولًا في 
الحرمّين الشريفينء ثم يأتي إلى بيت المقدسء فيّحاصره الدجالء ثم ينزل المسيح عيسى 
ابن مريم من المغارة الشرقية من دمشق الشام ويقتل الدجال» وهي أماكن مقدسة في 
الحجاز وفي الشامء: ولا تقل دمشق قدسية عن القدس. والمنارة من الشرقء» وليس من 
الغرب؛ فالشرق أكثر قدسية من الغرب. وقد ينزل عيسى من السماء؛ فالسماء أكثر شرفًا 
من الأرض. وعلى هذا النحى ينتقل الصراع السياسي إلى رموز جغرافية؛ الحجاز والشام 
معًا في مواجهة بغداد والعراق. ويُدفَن المهدي بين النبي والصدّيق» أو بين الشيخّين؛ أي 
في مكان شريف. كما يُدفَنَ المسيح بعد أن يصلّي عليه المسلمون في روضة محمد؛ لأنه 
خُلق من الأرض بعد نفخ جبريل في طوقها. وقد ينزل المسيح من السماء الثانية التي 
يسبّح فيها الله وهي أقرب إلى الأرض ساعة النزول من السماء السابعة. وفي وقت النزول 
تقوم الملائكة بأبواب مكة والمدينة» ويفرٌ الناس إلى جبل الدخان بالشامء فيأتيهم المسيح 
الدجال؛ ويُحاصِرهم: وكأن العذاب والخلاص بالشام! قد يكشف ذلك عن الصراع بين 
الحجاز والشام؛ أو كنوع جديد من المعراج من الحجاز إلى الشام. ومع هذه التحديدات 
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الزمانية والمكانية يظهر البطل المسيح عيسى ابن مريم؛ فيقتل المسيح الدجال بضربة 
واحدة فيقتله في الحالء فيذوب كالملح في الماء. ينزل المسيح من السماء الثانيةء حيث كان 
يسبّح الله؛ أي إنه هو الخير المطلّق. لا يأكل ولا يشرب؛ لأن الطعام والشراب من مَظاهر 
النقص. ينزل واضعًا يدّيه على أجنحة الملائكة, طائرًا مثلهم دون ركوب؛ جسد على جسد, 
لابسًا ثوبّين مصبوعَين بورس ثم بزعفران؛ دلالة على الزركشة والرائحة العطرة. يكسر 
الصليب الذي هو رمز لتحريف عقائد الناس فيه؛ ويقتل الخنزير رمز تحريف شريعته 
ويترك الجزية رمرًا للسماحة والغفران. يتزوج من امرأة من حزامء وهي قبيلة باليمن؛ 
رمرًا لتحريف شريعته من الزواج إلى الرهبنة. ويُولّد له ولدان» موسى ومحمد؛ أي إن 
الأنبياء من نسلٍ واحد. ولا ينزل عليه جبريل بشرع جديد؛ لآن شريعة الإسلام آخر الشرائع؛» 
كو يكنم لضت #الكنع دوقن اوت الساحة تقو لوي ل هيد لسع لول عن 
اقتداء المسيح بالرسول لما كان المهدي نائبًا عنه. ويتضح في الرواية أثر التصور الشيعي 
في نيابة الإمام عن الرسولء وأفضلية الإمام على النبي. ولا ينزل المسيح إلا بعد أن ينقضي 
التكليف في الأرضء فلا يبقى فيها مكلّفٌ واحد؛ وبالتالي لا امتحان ولا اختبار ولا حرية 
ولا عقل. والحكمة في نزوله الرد على اليهود والزاعمين قتلهم له؛ فالرواية تذكُر تعليل 
النؤول» ويتضحح فيها الجدل مع الجهود: فالإسلام والمميحية معاي كفةء واليهودية في كفة 
أخرى. وفي زمانه يكون رخاءً كثير وتكون بركة» حتى لتكاد تكفي رمانة واحدة جماعة 
كثيرة: "كما كان الخال أناع 'مجمراته فق حكتين انك والكيق والاء. ريع القن مترعى 
الغنم مع الذئب» وتلعب الصبيان بالحيات» حيث لا شر ولا عدوان. وتتعرف الطبيعة على 
المسيح الدجالء وعلى المسيح ابن مريم» ويتكلم الشجرء وينادي الحجر. وبصرف النظر 
عن الترتيب الزماني والتحديد المكاني وظهور البطل وتحقيق أفعاله وأحوال عصرهء فإن 
الرواية كلها إنما تعبّر عن رغبة في الخلاص في المستقبل؛ وانتصار الخير على الشر؛ أسوةً 
بما كان في الديانات السابقة» وكان يصعب أن يأتي محمد ليقوم بدور المخلّص في نهاية 
الؤما؟ لان جتحمةا قو ,نذلك 3 الدضا ولكن أعطيك الوظيفة للمسيح؛ فهي وظيفته 
التقليدية» ويُشاركه فيها الإمام تعبيرًا عن الجماعة المضطهّدة: وأملها في انتصار الخير على 
الشرء وغلبة الحق على الباطلء وسيادة العدل على الظلم. وينزل المسيح الدجالء: وليس 
موسى الدجالء أو محمد الدجال؛ لأنه في مقابل المسيح عيسى ابن مريم كخير مُطلّق هناك 
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المسيح الدجال كشرٌ مُطلّق. أما محمد وموسى فإنها قادران على الانتصار بنفسَّيهما عن 
طريق الفعلء انتصار محمد على قومه» وانتصار موسى على فرعون." 


" نزول المسيح عيسى ابن مريم؛ ويقتل الدجال (الدردير ص5/؛ الدردير. ص 5/!-8//؛ شرح الخريدة 
ص ١1؛‏ الحصون. ص417-87؛ النسفية. ص .)١5١‏ قبل موت عيسىء؛ بعد نزوله عند قيام الساعة» تصير 
الملل واحدةء وهي ملة الإسلام الحنيفية. وفي رواية قبل طلوع الشمس على البقية. وترتيب القضية أن 
المهدي يظهر أولًا في الحرمّين الشريفين» ثم يأتي بيت المقدسء فيأتي الدجال ويحصره في ذلك الحالء 
فينزل عيسى من المنار الشرقية في دمشق الشامء ويجيء إلى قتال الدجال» فيقتله بضربة في الحال» فإنه 
يذوت كالله ف الاء ع تزول يد مخ الماة. محقم باكيكي وقد أقيمك الصلام فقي اميد 
لعيسى بالتقدمء فيمتنع معلَّلَا بأن هذه الصلاة أُقيمت لك فأنت أولى بأن تكون الإمام في هذا المقام, 
ويقتدي به ليُظهر متابعته لنبيّنا. وقد ورد أنه يبقى في الأرض أربعين سنة ثم يموتء ويصلَّي عليه 
المملمون ويدفنونه. ورُوي أنه يُدمَن بين النبي والصدَّيقء أو بين الشيخَّين. وفي رواية أنه يمكث سبع 
سنين. وهو الأصح. والمراد بالأربعين مدة مكثه قبل الرفع وبعده؛ فإنه رُفع وله ٠‏ سنة. وفي شرح 
العقائدء أن الأصح أن عيسى يصلّي بالناس ويؤْمّهمء ويقتدي به المهدي؛ لأنه أفضلء وإمامته أولى (شرح 
الفقه. ص١١5-7١٠).‏ نزول المسيح من السماء الثانية التي يسبّح فيها اللهء وليس فيها مكلَّفًاء ولا يأكل 
ولا يشرب. ينزل واضعًا يديه على أجنحة الملائكة» لابسًا ثوبّين مصبوغين بورس ثم بزعفران. يكسر 
الصليب» ويقتل الخنزيرء ويترك الجزية. ووقت نزوله صلاة الصبح. يصلّي به المهدي إمامًا. والحكمة في 
نزوله الرد على اليهود والزاعمين قتلهم له. ويموت بعد نزوله ومكثه مدة» ويصلي عليه المسلمون؛ ويُدفّن 
في الأرض في روضة محمد؛ لأنه خُلق في الأرض؛ إذ هو من مريم بلا أب. نفخ جبريل في طوقهاء وحملت 
منه ساعتها ووضعته كما في القرآن. وفي زمانه الرخاءٌ الكثير والبركة. حتى تكفى الرمانة الجماعة, 
ويحصل الأمن؛ فترعى الغنم مع الذئبء وتلعب الصبيان بالحيات. ومدة مكثه أربعون سنة أى سبع. 
سمي المسيح لأنه ممسوح القدمّينء أو لأنه ما مسح على أية عاهة إلا بُرئَ منها. وبعد نزوله يتزوج 
امرأة من حزامء قبيلة باليمن» ويُولّد له ولدان؛ موسى ومحمد. وينزل عليه جبريل ليس بشرع جديد؛ 
لأن شرع محمد لا يُنْسَخ بغيره. وكان يقول: «والله إنكم لن تنالوا ما تطلبون إلا بترك ما تشتهون.» 
ولذا قيل شهوة العاقل وراء فكرته؛ فإذا عرضت له شهوة سبقتها الفكرة؛ أي فكرته في العواقب. وفكرة 
الأحمق وراء شهوته؛ يُبِادِر إلى الشهوات غير متفكّر فيما تجرّه من الآفات؛ فإذا وقف يوم عرض الديوان 
تبيّن له الربح من الخسران (العقباوي.ء ص77-0). نزول المسيح عيسى ابن مريم من السماء وقتله 
المسيح الدجال. ينزل ابن مريم في خفة من الدين وأدباء من العلم؛ أربعين ليلة يسبح في الأرض. اليوم 
كالسنة؛ واليوم كالشهرء واليوم كالجمعة؛ وسائر الأيام كأيامكم. أقامت الملاتكة بأبواب مكة والمدينة, 
ومعه جبال من خبز. تتبعه الشياطين. يفرٌ الناس إلى جبل الدخان بالشامء فيأتيهم فيُحاصرهم. حين 
يراه الكذاب فينخاع؛ أي يذوب. ينادي عليه الشجر والحجر يا روح اللهء هذا يهودي. فلا يترك من كان 
يتبعه أحد إلا قتله (شرح الخريدة» ص١17-1).‏ نزول عيسى من السماء أمرٌ جائزرٌ عقلًاء مثل صعوده 


م 





كامنًا: علامات الساعة 


(ج) حرب يأجوج ومأجوج 


وما إن تنتهي العلامتان الأوليان» خروج المسيح الدجال ثم نزول المسيح عيسى ابن مريم 
لقتله. تأتي العلامة الثالثة وهي «يأجوج ومأجوج». فماذا يعني الاسمان مل ها انان 

عربيان أم أعجميا ن؟ هل يعبّران عن حدثٍ تاريخيّ مستقبلي مثل القتال بين قبيلتين 
أم معسكرين؛ أم مجرد صورتَّين للخير والشر؟ ولكن لا توجد إشارة واضحة على أن 
أحدهما خير والآخر شرء بل كلاهما شرء يقاتل بعضهما بعضًاء وكأن الشر يدمّر نفسه. 
وينتهي بالصراع بين الأشرار. وقيل إنهما من ذرية يافث بن نوح؛ أي من ذرية الإنسان 
ريرج رمق الك وأضلة توقيل نهنا :فو رارك وكا صنووة الك :مي المرج: لوج 
والحرب والقتال» كما كان الحال مع غارات التتار والمغول. ويدل ذلك على الوضع المتأخر 
للرواية بعد هجمات الشرق على العالم الإسلامي. وبالإضافة إلى تحديد هوية الاسمّين تأتي 
التحديدات الزمانية والمكانية كالعادة. فالزمان هو زمن عيسى ومحمد في آن واحد؛ فالرواية 
لا تعتني بالترتيب الزماني للحدث التاريخيء بل يكفيها وقوع الحدث في الزمان المتصل, 
وليس في الزمان المنفصل. فيطوف يأجوج ومأجوج في زمن عيسى وأمة محمد فوق رءوس 
الجبال. هل تستمر الحرب بينهما سبعمائة عام حتى يمكن الجمع بين عيسى ومحمد 
في زمن واحد؟ ولماذا تهرب أمة محمد فوق رءوس الجبالء وتكتفي بالدعاء عليهما بلا 
5200 خفيّ الألطاف نجنا مما نخاف»؟ وهل هذه هي صورة الإسلام المجاهد والأمة 
المجاهدة في حين يأتي خلاصها على يد المسيح؟ وهنا يظهر المسيح في ثلاث علامات من 
خمس؛ مما يدل على أثر النصرانية في تصور العقائد لعلامات الساعة. ولماذا تصعد أمة 
الإسلام فوق رءوس الجبال وهي تعلم أنها لم تعصم ابن نوح من الطوفان: أم إن المسلمين 
يستعدُون لنوع من حرب الصواريخ والفضاء؟؟ وقد تزداد تفصيلات يأجوج ومأجوج 


إلى السماء عندما أرادت اليهود قتله. يصعد وينزل بواسطة الملائكة» ويحفظ الله حياته من جميع ما 
يتوهم المتوهمون, مثل صعود كرة الهواء (الحصون, ص .)1١‏ 

؛ خروج يأجوج مأجوج:, وهما قبيلتان من ذرية يافث بن نوح» يطوفون بالأرض زمن عيسىء وأمة 
محمد في رءوس الجبال يدعون الله عليهم فيموتون جميعًا. ينزل عيسى ومن معه (الدردير» ص /١-//؛‏ 
شرح الخريدة» ص١1؛‏ الحصون, ص87-/81؛ النسفية. ص .)١5١‏ وقيل يأجوج من الترك: ومأجوج من 
الجبل. وهما اسمان أعجميان» وقيل عربيان (الإسفراييني» ص .)١١١‏ يُهلكهم الله أجمعين ببركة دعائه 
عليهم, ثم يموت المؤمنون (شرح الفقه, ص١‏ 1لكا. 0 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


من حيث الشكل والحجم. فهم مختلفون في الصفة؛ منهم من طوله مُساي لعرضه حرصًا 
على التناسق الكمي في الحجم وإن كان عدم تناسق في الشكلء وإلا كان الإنسان مريّعًا! 
ومنهم من يفرش أحد أذنّيه ويلتحف بالأخرى؛ كتعبير عن كبر الأذتّين» وعدم الاحتياج إلى 
موضوع خارجي من أسفلها كي ينام عليه؛ أو من أعلخها يإتذت يهممى لم متصل::ذات 
وموضوع. لهم أضراس كالسباعء؛ ومخالب في أظافرهم كالحيوانات» تعبيرًا عن الافتراس 
والنهش في اللحم والقطع بالمخالب. أولهم بالشام يشرب من طبرية وآخرهم بالعراق؛ مما 
يدل على كبر حجمهم وضخامة عددهم, يملتون الشام الكبرى. يقتلون أهل الدنيا جميعًاء 
ثم يتجهون لقاتلة أهل السماء. يرمون جهة السماء بالنشابء فترجع ملطّخة بدماء أهلها. 
ويُضلهم الله استدراجًا لهم وزيادةً في صلافتهم وغرورهم: وكأنها إسرائيل يمتد حلمها 
من الفرات إلى النيل» والتي يصل طيبرانها من المغرب إلى كراتشي؟ ثم يموتون جميعًا بآفة 
في رقبتهم؛ دود يخرج منهاء يموتون مرةً واحدة لا فرادى. وكأنه طاعون لا يُبقي ولا 
يذر. ولا حاجة إلى المسيح عيسى ابن مريم لخلاص الدنيا من شرورهمء وهم جميعًا كفار 
لا إيمان لهم.* وقد تزداد التفصيلات أكثر فأكثر طبقًا للخيال الشعبي في واقع جغراف 
مُخالف. فبعد قتل المسيح عيسى ابن مريم للمسيح الدجالء يوحي الله إليه أنه قد أخرج 
عبادًا له لا يدان لأحد بقتالهم؛ وهو ما يعارض النداء إلى الجهاد. ويأمر الله المسيح بأخذ 
عباده المؤمنين إلى الطور أمانًا وحررًا وكأن المؤمنين جماعة طاهرةٌ منعزلة صوفية يخثى 
عليها من الانقراض. ويبعث الله «يأجوج ومأجوج» من كل نسلء وليس من نسلٍ معيّنء 

يسرعون في المشثي تعبيرًا عن الجد والنشاط والحركة الجلسكر وكأنهم من المظليين. يمر 
أولها على بحيرة طبرية؛ فيشربون ماءها حتى تجفء وهي بالشام طولها عشرة أميال؛ 
تعبيرًا عن الجيش العرمرم. ويمرٌ آخرها فلا يجدون آثارًا لماء. ولكنهم لا يموتون من 
العطش. وذلك أيضًا تعبير عن الفوضى وعدم النظام والأنانية» فلا يُبقي أول الجيش ماءً 


٠‏ هم مختلفون في الصفة؛ منهم من طوله مُساو لعرضهء ومنهم من يفرش إحدى أذنيه ويلتحف 
بالأخرى. لهم أضراس كالسباعء: ومخالب في أظافرهم. أولهم بالشام» فيشرب من طبرية؛ بحرٌ عظيم» 
وآخرهم يكون بالعراق. ويقولون: قد قتلنا أهل الدنياء فلنقاتل أهل السماء. فيرمون جهة السماء 
بالتهابء فتزهع ملطقة وما حلي اللإلا'اتخدزاها <١‏ يموكوة حموكا اق وهف واه بافة ‏ وق برقتي 
وهو دود يخرج منهاء والجميع كفار (العقباويء ص6/-/ال"). 
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كامنًا: علامات الساعة 


لآخرهء فالسابقون السابقون. ثم يحصرون عيسى وأصحابه؛ ويُحاصرون الحيوان» وكأن 
رأس الثور عندهم تبلغ قيمته مائة دينار عندنا؛ ممًّا يدل على أنهم يُحاصرون المؤمنين» 
ويستولون على معاشهم. ولما كان عيسى وأصحابه لا يقدرون عليهم؛ مع أنه قدر على قتل 
المسيح الدجال؛ فإنه يرغب إلى الله ويدعوه» فيُرسل عليهم الله النغف في رقابهم؛ فيصبحون 
خرسًاء ويموتون مرةً واحدة. فالله يأتيهم من الرقاب» وهي نقطة الضعف في جسد الإنسان 
وحيث مُقتل السيف. ثم يهبط عيسى وأصحابه إلى الأرضء فلا يجدون فيها شررًا واحدًا 
موضع قدم لزحمتهم, وكأنهم قد عادوا إلى الحياة من جديدء فيدعو المسيح عيسى ابن مريم 
لله من جديدء ويرجو النصرء فيُرسل الله طبرًا كأعناق البخت» فتحملهم وتطرحهم أرضًا 
بحيها شاع اله وكانها نظن كاهرات غادزة عل هزيم هذه الكاتداف الوهقية: فلة يقن 
الحديد إلا الحديدُء ثم يُرسل الله مطرًا لا يُبقي ولا يذر؛ ليغسل الأرض من آثار الدماءء 
ويكنسها من مخلّفات المعركة والأشلاء. حتى يتركها بيضاء من غير سوءء ثم يقول لها: 
«أنبتي ثمرك.» فتعود الأرض مخضرٌّة مُثِمرة كالعروس! وتبدو المعركة هنا طبقًا لنموذج 
عام الفيل؛ والطير الأبابيل التي ترمي بحجارة من سجيلء فتهزم جيش أبرهة وتُنقذ 
الكعبة.' وقد خرج يأجوج ومأجوج أممّاء كل أمة أربعمائة ألفء والعدد أربعون من 
الأعداد الرمزية في الموت والحياة. ولا يموت الرجل منهم حتى يرى ألف عين تطوف بين 
يديه من صلبهء فهو يتوالد ويتكاثر ولا يمكن إفناؤه. وهم من ولد آدم؛ أي إنهم إنس, لا 
جن ولا ملائكة. يسيرون إلى خراب الدنيا وكأن البشر يخرّبون عمرانهم بأيديهم. يشريون 
طبرية ودجلة والفرات حتى يأتوا بيت المقدس. وتتداخل الروايات» كل منها يزيد تفصيلًا. 


' بعد قتل عيسى الدجال» يوحي الله إليه إن قد أخرجت عبادًا لي لا يدان لأحد بقتالهم, فحرّز عبادي إلى 
الطورء ويبعث الله يأجوج ومأجوج» وهم من كل حدب ينسلون؛ أي من كل نشر يمشون مُسرعين» فتمرٌ 
أوائلهم على بحيرة طبرية» فيشربون ماءها وهي بالشامء طولها عشرة أميال؛ ويمرٌ آخرهم فيقولون لقد 
كان بهذا أثر ماءء ويحصرون عيسى وأصحابهء حتى يكون رأس الثور لأحدهم خيرًا من ماكة دينار 
لأحدكم؛ فيرغب نبي الله وأصحابه إلى الله فيُرسل عليهم النغف في رقابهم» فيصبحون خرسًا كموت 
نفس واحدةء ثم يهبط نبي الله عيسى وأصحابه في الأرضء فلا يجدون في الأرض موضع شبر إلا ملأته 
زحمتهم؛ فيرغب إلى الله نبي الله وأصحابه. فيُرسل طيرًا كأعناق البخت» فتحملهم وتطرحهم حيث شاء 
الله ثم يُرسل مطرًا لا يمكن منه بيت مدر ولا دبرء فيغسل الأرض حتى يتركها كالزلفة» ثم يُقال لها: 
«أنبتي ثمرك» (الخريدةء ص55-577). 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


تدل على معركة في الخيال بعد أن توقفت المعارك في الواقع, كما هو الحال في «رؤيا يوحنا» 
عند النصارى. وتدل على عجز المؤمنين أمام طغيان الكافرين. هل يأجوج ومأجوج هم 
الأمويون في مُقابل آل البيت؟ هل هي إسرائيل في مُقايل المسلمين اليوم؟ وكيف يكون الأمل 
في النصر عن طريق الدعاء وُتدَخّْل الله بالدود في الرقاب وإماتة الأعداء. وكأن معجزات 
المسيح لم تعد قادرة على إنقاذ امخلصء وكأن جهاد المسلمين أصبح عاجرًا عن نصرة الحق 
والقضاء على الظلم؟" ويمكن ضبط الرواية بالرجوع إلى أصل الوحيء الذي يذكُر يأجوج 
ومأجوج بصدد قصة ذي القرتين» وإقامة سد بينهما وبينه وانتصاره عليهم» وليس عجزه 
أمامهم. وهي حادثة في الماضيء وليست في الحاضر تُعيدها الرواية كعلامة من علامات 
الساعة, كما يمكن الرجوع إلى علوم التاريخ والجغرافيا والآثار للبحث عن بقايا هذا السدء 
وآثار هؤلاء القوم في كل بقاع الأرضء والتحقق من مكان خروجهم: فلعلّها سيبيريا التي 
تغطّيها الثلوج: مع أن ذا القرنّين أقام سدًّا بزبر الحديدء ونفخ فيه النار!* 

صحيح أن أصل الوحي قد أشار إلى يأجوج ومأجوج مرتين؛ مرة كحدث وقع في 
الماضيء ومرةً كحدث سيقع في المستقبل؛ ولكن الأولى لا تدل على عجز الناس أمامهم: بل 


" هي أممء كل أمة أربعمائة ألفء لا يموت الرجل حتى يرى ألف عين تطوف بين يديه من صلبه. 
وهم من ولد آدمء شروو التحرات لجرا فجكوى مق متهم الشام وسافدهم «العراق» فيمرُون بأنهار 
الدنيا فيشريون الفرات والدجلة وبحيرة طبرية حتى يأتوا بيت المقدسء فيقولون: لقد قتلنا أهل الدنياء 
فقاتلوا من في السماء. فيرمون نشابهم إلى السماءء فيرد الله نشايهم محمرًا دماء بعد قتال عيسى الدجال 
يخرج يأجوج ومأجوجء فيقتلون من اتبع الدجال» ويخرج عيسى ومن معه في رءوس الجبالء فيسلّط 

الله عليهم داءً في أعناقهم, فيموتون كموت رجل واحد (شرح الخريدةء ص17-55). 

“ هما أمتان عظيمتان ذكرا في القرآن» وأراد ذو القرنّين سدَّ عليهما طريق خروجهما من أرضهما بالسدء 
حتى إذا جاء وعد ربه؛ أي يوم القيامة. وهذا ضد علماء الجغرافيا الذين يدّعون أنهم ساحوا في الأرض 
ولم يعثروا على محل يأجوج ومأجوج.ء فهم لم يسيحوا في كل نفع الأرض. وحاول الرازي تحديده 
بسيبيريا بثلوجها (الحصون, ل -40). وقد ذكرا في القرآن مرتّين؛ الأولى في سورة الكهف: هِثَانُوا 
يَا ذَا الْقَرْتَيْنِ إِنَّ يَأَجُوجَ لاحو مُفسِدُونَ في الأرْض فَمَلْ تَجْعَلُ لَكَ خَرْجًا على أنْ تَجْعَلَ بَيْثَنَا وَبَيتَهُمْ 
سَدَا * قَالَ ما مَكُنّي فيه بي خَيدُفَعِينُونِي يقوَة ْمَل بَْتكُمْ ويَْتّهُمْ دما * آتُونِي رُيَرَ الْحَدِيدٍ حَتَى 
إِذَا سَاوَى بَيْنَ الصَّدََين قَالَ انْفُحُوا حَنَّى إِذَا جَعَلَهُ نَارَا قَالَ آَتُونِي أفرغ عَلَيْهِ قطْرًا * فَمَا اسْطَاعُوا أَنْ 
يَظْهَرُوهُ وما اشقطاغوا كه كَقمَاه (1: 54-/91): والخانية: قي سورة الأتبياء: حت إذَا فتعث يأخوج 
عأحوع وَهُمْ مِنْ كُلَّ حَدَبِ ب يَنْسِلُونَ4 (21: 57). 
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تدل على قوة الحيلة» وعظم المقاومة» وإقامة سد من الحديد المنصهر القطن.بالفظراة 
الذي لم يستطع يأجوج ومأجوج اختراقه. فكيف بالقدرة في الماضي تتحول إلى عجز في 
المستقبل؟ ريما تدل العلامة على الفوضى وانتهاء النظام واختلاط الحابل بالنابل» يموج 
البعض في البعضء ويصبح البشر جميعًا يأجوج ومأجوج.+ 


(د) خروج الدابة 


وهي ناقة من فصيل ناقة صالح لما عُقرت ولم يُدركها طالبٌ هربت! ويدل ذلك على أن 
علامات الساعة قد تم تخيّلها طبقًا لمعجزات الأنبياء؛ وبالتالي يتحول الماضي إلى مستقبل. 
ينفتح للناقة حجر وينطبق عليها؛ اتقاءً للكفرة. وحفظًا لها منهم: وتظل فيه إلى وقت 
خروجها كي تنتقم منهم. وفي هذا الوقت تكون مسلّحة بعصا موسى وخاتم سليمان؛ وذلك 
لأن عيسى ليس نبي الانتقام. تجلو وجه المؤمنين بالعصي, وتختم على فم الكافر بالخاتم, لا 
ينجى منها هارب. فالعصي هنا مصدر النور والطهارة لجلاء وجه المؤمنين» والخاتم للطبع 
على فم الكافرين» فيُعرَفون بالختم كأنه ماركة مسجلة. يصل ارتفاعها إلى السحاب؛ مما 
يدل على الضخامة والعظمة والعلو. ريشها جمع من كل حيوان؛ وبالتالي فهي تمثّل جنس 
الحيوان كله. كما جمع جسمها كل الحيوان. رأسها رأس ثور رمرًا للضخامة: وعينها عين 
خنزير رمرًا للقبح» وأذنها أذن فيل رمرًا للفخامة والتدلي على نحو يأجوج ومأجوج: وقرنها 
قرن إيل رمرًا للقوة والفتوة وهو الخرتيت» وعنقها عنق نعامة رمرًا للطولء وصدرها صدر 
أسد نظرًا للضخامة والقوة» ولونها لون نمر نظرًا لجمال التخطيطء بدلا من اللون الأجرب 
للأسدء وخاصرتها خاصرة هر في التلوي والالتواء وخفة الحركة وسرعة الدوران» وذتّبها 
ذنّب كبش رمرًا للضخامة والطراوة والليونة والدسامة»؛ وقوائمهما قوائم بعير في الاتساق 
والارتفاع والنظمء: بين كل مفصل ومفصل اثنتا عشرة ذراعًا؛ حتى تقوى القوائم على 
حمل هذا الارتفاع الذي يصل إلى السحاب. وكيف لدابة بمثل هذه الضخامة أن تجلى 
وجه المؤمن: أو أن تطبع فم الكافرء ويكونان أمامها مثل النملة أمام الفيل؟ وهل أداء 


و 


* يّذْكّر الفعل في سورة الكهف بعد آية واحدة من الآيات السابقة: «#وَتَرَكْنَا بَعْضَهُمَْ يَوْمَئْذ يَمُوجْ في 
بَعْضِ وَنفحٌ في الصّور فَحَمَعْنَاهُمْ حَمَعَايِ :5١(‏ 15). 


/عهء 
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الوظيفة يحتاج إلى مثل هذه الضخمة والتبذير في الإمكانيات؟'' وللدابة ثلاث خروجات: 
الأولى بأقصى اليمن في جنوب الجزيرة العربية» ويفشو ذكرها في البادية» ولكن لا يدخل 
ذكرها مكة باعتبارها مكانًا مقدّسًا محروسًا. وبعد مدة تخرج مرةً ثانيةٌ قريبة من مكة, 
فيفشى ذكرها في البادية ومكةء وكأنها في المرة الثانية تقترب أكثر فأكثرء ويتسع نطاق 
أخرها كو تهرج :مرة كالكةوقيها غيس "ادن هريوة وبالفال يصيح لش ماهلا مشتركا 
الخلمات الأريع الخاضة بخراع لكين والشر يطوف المميع والبيك ومعه المسلمونة إد 
تهتز الأرض تحتهم» ويتشقق الصفا مما يلي شعر الدابة» وتخرج رأسها من الصفا. وهنا 
يتحد الجسد الحيواني مع الطبيعة الكونية؛ فاهتزاز الأرض يُمائل جريان الدابة. وينشق 
الصفا وتخرج رأس الدابةء ويجري الفرس ثلاثة أيام؛ أي إن الدابة هنا فرس طبقًا للتصور 
العربي لنموذج الدواب» وثلاثة أيام طبقًا لروايات الصلب في النصرانية» وصعود المسيح 
إل السماءة ور عرجة السشرة جمد كلاكة أياى وجموة كل ذلك ولم يموع إلد ذلقي الداية! 
وبعد خروجها كليةٌ يمس رأسها السحاب» وتمشي على الأرضء وتُسمَى الجساسة؛ لأنها 
تجسٌ الأرض قبل السير عليها. طولها ستون ذراعًا ولها أربع قواكم وزغب. وهنا يبدو عدم 
التناسق في الوصف؛ مرةً ينقلب الخيال في وصول رأسها إلى السحابء ومرةً يتغلب الواقع 
فيكون طولها ستين ذراتًاء ولها أربع قوائم وزغب.١٠‏ وقد تخرج الدابة من جبل الصفا 


مباشرةء فيتصدع لها الجبل والناس سائرون إلى منى أو من الطائف؛ أي وقت الحج؛ حتى 


٠١‏ خروج الدابة: فصيل ناقة صالح لما عُقرت أمها ولا يُدركها طالبٌ هريت» وانفتح لها حجر وانطبق 
عليهاء وهي فيه إلى وقت خروجهاء معها عصا موسى وخاتم سليمان» فتجلى وجه المؤمنين بالعصيء 
وتختم على فم الكافر بالخاتم» ولا ينجى منها هارب. ارتفاعها إلى العلو يصل السحابء ريشها قد 
جمع من كل حيوان. رأسها رأس ثورء وعنقها عنق نعامة. وصدرها صدر أسدء ولونها لون نمرء 
وخاصرتها خاصرة هرء وذتّبها ذنب كبشء وقوائمها قوائم بعيرء بين كل مفصل ومفصل اثنتا عشرة 
ذراعًا (العقباويء ص/7/ا-/7). 

"١‏ لها ثلاث خرجات: خرجة بأقصى اليمن» فيفشو ذكرها في البادية» ولا يدخل ذكرها مكة: ثم تُركت 
طويلًاء وخرجت قريبة من مكة» فيفشوها ذكرها في البادية ومكة» وخرجة بينها عيسى ابن مريم» يطوف 
بالبيت ومعه المسلمون؛ إذ تهتز الأرض تحتهم؛ وينشق الصفا مما يلي الشعرء فيخرج رأس الدابة من 
الصفا. تجري الصفا ثلاثة أيام وما خرج ثلثها. وبعد خروجها يمس رأسها السحابء وتمشي الجساسة. 
طولها ستون, ولها أربع قوائم وزغب (شرح الخريدة. ص"57). 
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يحدث التقابل بين الشر والخير. ٠"‏ وقد تستعمل الدابة اللغة المكتوية أو اللغة المسموعة, 
فتكتب بين عيتّي المؤمن مؤمنًا فيُضيء وجهه. وبين عيني الكافر كافرًا فيسودٌ وجهه.٠‏ 
وبأي مداد تكتب؟ وبأية لغة تعبّر؟ وهل يمكن بضخامة أصبعها الكتابة على هذه المساحة 
الصغيرة؟ وتكلّم الناس ببطلان الأديان إلا دين الحقء: وكأن دين الحق قادر على مقاومة 
التحريف والتبديل والتغيير» وتّصدر أحكامًا بالإيمان والكفر على الناس وكأنها على علم 
بهم وكأنها مزيج من الشر والخير. تخرج من أعظم المساجد حرمة وهو المسجد الحرام؛ 
مما قد يمنعها من الحديث ببطلان الأديان. وقد يعنى ذلك اكتمال الأديان كلهاء ونهاية 
النبوة في الإسلام؛ فبطلان الأديان إنما يعني ارتباطها بمراحل سابقة في الزمان والمكان. 
الدابة دن عالة تغرف الكتابة والكلكم باسستعمال مروف "من توى:وظلمة:تكتب. والأبيضن 
للمؤمنء وبالأسود للكافر. وكيف تعرف الدابة من المؤمن ومن الكافر قبل يوم الحساب؟ 
وهي بهذا المعنى أشبه بالملكين منكر ونكيرء بنعيم المؤمن أو بعذابه في القبر قبل اليوم 
الآخر. يتضح من ذلك كله أثر الخيال الشعبي في وضع الرواية في بيئة صحراوية؛ فالدابة 
تتكلم وليس الإنسان الشرير أو الشيطان؛ نظرًا لأهمية الدابة في حياة البدو. وهي ذات 
قوائم كدليل على البهيمية والحيوانية. وما فائدة الزغب والريش وحر الصحراء لا يتحمل 
ذلك؛ ولا فائدة منه إلا أن يقي الحيوان من زمهرير الشتاء. ووبر الجمل قصيرء اللهم إلا 
إذا كان ذلك تعبيرًا عن العظمة والرخاء؟ وكيف يتكلم الحيوان ببطلان الأديان؟ وهل يُعلِن 
عن ذلك الحيوان؟ وكيف يتم الإعلان عن شرف الموضوع بأخس الوسائل؟ وهل الحيوان 
قادر على التمييز بين الأديان الباطلة ودين الحق؟ وهل هو حيوانٌ عاقل؟ كما يظهر أحيانًا 
بعض التناقض في الاجتماع في شيء واحد الخير والشر معًا؛ إذ يُخرج الحيوان رأسه من 
الصفاء وهو مكانٌّ مقدّسء فتبطل الأديان من مهبط الأديان! ولماذا يطوف عيسى يالبيت» 
وليس محمدًا وهو أولى بالطواف؟*' ولماذا لا يطوف إبراهيم وإسماعيل وهما اللذان رفعا 


"' دابة تخرج من جبل الصفا يتصدع لهاء والناس سائرون إلى منى أو الطائف أو بثلاث أمكنة ثلاث 
مراتء معها عصا موسى وخاتم سليمان» تضرب المؤمن بالعصيء وتطبع وجه الكافر بالخاتم فينتقش 
فيه هذا كافر (الإسفراييني» ص .)١5١‏ 

3 خروج الدابة التي تكتب بين عيتّي المؤمن مؤمنًا فيّضيء وجههء وبين عيتي الكافر كافرًا فيسودٌ 
وجهه (البيجوريء ج". ص/ل). 

*' خروج الدابة تكلّم الناس ببطلان الأديان إلا دين الحقء فيخرج رأسها من الصفا وعيسى يطوف 
بالبيت. تجري الفرس ثلاثة أيام وما خرج ثلثهاء ولها أربع قوائم وزغب وريش (الدردير. ص5١-//؛‏ 
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القواعد من البيت؟ وكما تظهر المبالغة تبعًا لقدرة الخيال الشعبيء فيتصدع الجبل من 
خروج الدابة» وتجري الفرس ثلاثة أيام وما خرج ثلثهاء وكأن في الثلتّين الباقيين لا توجد 
قوائم. فإن وُجدتء فكيف تجري الفرس على قوائم أقل؟ وقد لا يستطيع تحمل مثل هذا 
الجسد الضخم أربعٌ قوائم وحدهاء ولا أقل من مثات من الأقدام. وقد تتناقض العلامة مع 
نفسها أى مع غيرها؛ إذ كيف تخرج الدابة والناس تطوف بالبيت» والأنبياء تقوم بمناسك 


الحجء وفي الوقت نفسه تكون علامةٌ أخرى, وهو ألا يوجد على الأرض مِوْمنٌ واحد؟ 


() خرق قوانين الطبيعة 

وبعد علامات الصراع بين الخير والشرء وهي علاماتٌ إنسانية خالصة تتعلق بالإنسان 
والحيوان» بالأفراد والجماعات؛ بالأبطال والشعوب, تأتي علامة واحدةٌ أخرى تشير إلى 
اضطراب قوانين الطبيعة» وتُوقف اطرادها وجريانها وفقًا للعادة؛ فتشرق الشمس من 
المغرب» وتغرب من الشرق. تُخْرّق قوانين الطبيعة» وتنتهي إمكانية الحياة في عالم لا 
مشكنه قافن ولك هذا الاشطوات موعن :لسري انقا» ]ذل يفم كك نيزن كلاق آنا 
طبقًا لروايات الإنجيل» ثم تصعد الشمس إلى وسط السماء دليلًا على العظمة والارتفاع 
والحد الفاصل بين الفوضى والنظامء حيث لا ميل ولا انحراف شرقًا أم غربّاء ثم يسود 
القانون الطبيعي من جديد ويطّرد جريانه؛ فتّشرق الشمس من المشرق وتغرب من المغرب؛ 
تغليبًا للنظام على الفوضىء وللقانون على الاستثناء. ويوجد لذلك نموذجٌ سابق في التوراة» 
وهى وقوف الشمس ليوشع. فالخيال الشعبي ينسج تصوراته طبقًا لنماذج سابقة في 
تاريخ الأديان» النصرانية واليهودية خاصةً كأديان منافسة في الجزيرة العربية. فإذا ظهر 
المسيح في العلامات الأربع في الصراع بين الخير والشرء يظهر يوشع في خرق قوانين الطبيعة؛ 
وبالتاق لااتكوق المسلهوة [قلا من النصبارك:زاليوود ف تضوو امن العادة وكماعاب أقل 
الكتاب على محمد عدم معرفته بأقاصيص الأولين» وأرسل الله له أحسن القصصء فكذلك 


شرح الخريدة. ص١1؛‏ الحصونء ص81-87؛ النسفية. ص .)١5١‏ خروج الدابة التي تكلّم الناس في 
آخر الزمان ببطلان الأديان إلا دين الإسلام» وتقول: يا فلان» أنت من أهل الجنة» ويا فلان» أنت من أهل 
النار. وإن الناس كانوا بآياتنا لا يوقنون. تخرج من أعظم المساجد حرمة على الله؛ المسجد الحرام (شرح 
الخريدةء ص77 ). 





كامنًا: علامات الساعة 


نسج الرواة خيالات المعاد وعلامات الساعة؛ حتى لا يكونوا أقل من أهل الكتاب. فإذا ما 
تحدّث القصص عن الماضي وعن التاريخ» فإن علامات الساعة تتحدث عن المستقبل. وإذا 
كان الماضي تذكرة وعظة وعبرة» فإن المستقبل تخطيط وإعداد ورؤية» وكلاهما بّعدان لوعي 
تاريخيٌّ واحد. وقد يكون الفرض من هذا الاضطراب في سير قوانين الطبيعة واطرادها هو 
تنبيه الإنسان على نهاية الزمان وانتهاء التكليف؛ وبالتالي إعطاؤه إمكانية قصوى للتوية 
وتعديل السلوك والتنبه إلى الفعل. فالتوية تحدث في الزمان» وعلامة الساعة إنما تحدث في 
الزمان؛ فالساعة هي الزمان أو لحظته القصوى والأخيرة» فالعلامة هي التنبيه للإنسان 
لآن يلحق بالزمان قبل أن يمضي وينقضي. قد تكون التوبة خاصة بالمؤمن العاصي وحده 
دون الكافرء وقد تُغلّق على الكافر وحده. والأقرب أن تكون للمكلّف عامةٌ العاقل البالغ 
بصرف النظر عن وضعه؛ حتى يُعطى الأمل للجميع. ومنذ عودة النظام إلى يوم القيامة لا 
تَقيّل التوية» وكأن الزمان قد استّهلك: والحياة قد استّنفدت, ولم يعُد هناك أمل في التغيير. 
فإذا ما اعترض العقل على كل ذلكء فما أسهل اللجوء إلى القدرة الإلهية الشاملة؛ ويالتالي 
إرجاع السمعيات إلى أحد الاختيارات في العقليات. ٠١‏ 


(؟) انتهاء التكليف 


وهناك علاماتثٌ أخرى تدل على انتهاء التكليف ونهاية الزمان» منها ظهور المهدي؛ وقد 
دخلت في صراع الخير والشر مع ظهور المسيح عيسى ابن مريم. ومنها الدخان الذي يُصيب 


طلوع الشمس من مغربها ثلاثة أيام أى يومّاء وتغرب في المشرق» أى تصعد إلى وسط السماء ثم 
ترجع في المغرب» وبعد ذلك تخرج من المشرق على العادة (الدرديرء ص5/١-//؛‏ شرح الخريدةء ص١1؛‏ 
الحصون. ص61-87؛ النسفيةء ص١5٠؛‏ البيجوري. ج”. ص/الا؛ شرح الفقهء ص١١١-75١٠).‏ الله 
قادر على كل شيءء. وقد حدث ذلك من قبل في وقوف الشمسء واعتبارها معجزة لمحمد وليوشع 
(الحصونء ص45). اختلفواء هل في يوم واحد أو ثلاثة أيام ثم تطلع من المشرق كعادتها إلى يوم 
القيامة؟ وإذا طلعت من المغرب غريت في المشرقء وبعد ذلك يُغآّق باب التوبة على المؤمن العاصي 
والكافر. وقيل هو خاص بالكافر. هل ذلك خاص بالمكلّف أم عام؟ وهل يستمر إلى يوم القيامة وهى 
ظاهر؟ من يوم طلوع الشمس من مغربها إلى يوم القيامة لا تُقبَّل توبة. عدم قبولها من المؤمن والكافر 
خاصٌ بِمَن شاهد الطلع وهو مميّز. أما غير المميّز مثل الصبي أو المجنون ثم حصل له التمييز أو وُلد 
بعد ذلكء فإنه تقبّل منه التوية. لا تُقبّل توية الكافر إلا إذا كان صغيرًا ثم أسلم بعد ذلكء فإنما تُقبّل 
منه؛ وأما المؤمن الْمذنبء فتقبّل منه توبته (شرح الخريدةء ص14). 
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الكافر حتى يصبح كالسكران الذي يفقد وعيه وتوازنه» ويُصيب المؤمن منه كهيئة الزكام؛ 
وذلك لأن له بعض الأعمال السيئة. ويمكث الدخان في الأرض أربعين يومًا يخرج من أنف 
الكافر وعينّيه ودبره من كثرته فيه ولا يخرج من المؤمن من أية فتحة فيه لقلته عنده! 
وكيف يميّز الدخان بين المؤمن والكافر؟ وكيف لا يُصيب الدخان المنتشر في الهواء المؤمن 
والكافر بلا تمييزء نظرًا لحمل الهواء له وعدم القدرة على السيطرة على التيارء خاصةٌ إذا 
مكث المؤمن والكافر في المكان نفسه وفي مواجهة التيار نفسه؟ وقد يكون الكافر سكير 
يكن الفسك لباك يد ولماذا يُصيب المؤمنَ القليلُ منه وهى مؤمنٌ تائتب؟ أليس الزكام في 
نهاية الأمر مرضًا يبرأ منه الإنسان؟ ولماذا تحديد الزمان بأريعين يومًا إلا إذا كان العدد 
الأربعون ما زال رمرًا للموت والحياة كما هو في الدين المصري القديم وفي الدين الشعبي 
الآن؟ وقد تعني العلامة. رجوع أهل الأرض كله كفارّاء نهاية الإيمان» وانتهاء إمكانية 
الفعل والتحقق» وسيادة اليأس ل والتشاؤم الُطلّق. فالزمان تغيّر وحركة وصراع ونصر 
وغلية, وما دام الأمل قد انتهى يذ ينتهى الزمان بدوره. وقد تكون العلامة خراب الكعبة على 
يد الحيشة بعد موت عيسى؛ فالكعبة رمز للإيمان» وخرابها على يد الحبشة إسقاط الماضي 
على المستقبلء ومد عام الفيل إلى نهاية الزمان كنوع من همٌّ الماضي وكتحؤله إل شاحسن 
في المستقبل. ويظهر عيسى من حديد حيًا مقارنًا بالكعبة» مع أن إبراهيم أو إسماعيل أو 
محمدًا أولى بالقرآن. وقد تكون العلامة رفع القرآن من المصاحف والصدور أيضًا بعد موت 
عيسى. وبطبيعة الحال لا يعني ذلك رفع المداد من الورق؛ فالقرآن ليس حروقًا بالمداد على 
ورق وصحائفء إنما يعني رفعه من الصدورء ونسيان المؤمنين له وضياعه منهم؛ وعدم 
العمل به؛ وبالتالي انتهاء الوحي عن كونه موجّهًا للعالم ومطابقًا للطبيعة. ولا يستطيع 
البشر أن يعيش بلا علم أو عمل. وكيف يقضي الناس أمام الله يوم القيامة بلا حجة من 
القرآن إذا ما رُفع من الصدورء خاصةٌ وأن من حفظ القرآن طبقًا لإحدى الروايات لا يمس 
جسده النار شفاعةً له ولا يُحرّق مع حافظه؟7١‏ 


'' العلامات الأخرى مثل: (أ) ظهور المهدي. (ب) الدخان يُصيب الكافر حتى يصبح كالسكران» ويصيب 
المؤمن كهيئة الزكام» يمكث في الأرض أربعين يوماء يخرج من أنف الكافر وعينّيه ودبره حتى يصير 
كالسكران (الحصونء ص 15). (ج) رجوع أهل الأرض كلهم كفارًا (الحصونء ص81-87؛ البيجوري؛ 
ج"؟. ص772). (د) خراب الكعبة على يد الحبشة بعد موت عيسى (شرح الفقه. ص١١١-7١٠).‏ (ه) رفع 
القرآن من المصاحف والصدور (شرح الفقه. ص١١١-5١٠).‏ 


كا 





كامنًا: علامات الساعة 


والحقيقة أن علامات الساعة المذكورة في علم العقائد ليس منها شيء في أصل الوحيء 
وهذاة لمات أخرى و أضل الرحى السك مهاء هنانك علاناك الساعة ق غلم الحقاف 
من رواياتِ ضعيفة وضعها الخيال الشعبي لاستكمال النسق العقائدي؛ حتى لا تكون 
العقائد الإسلامية بأقل من العقائد التنواكة أن اليهودية؛ ويالتالي أتت علامات الساعة على 
منوالها. ويصعب في أصل الوحي التفرقة بين علامات الساعة وبين بدايات اليوم الآخرء 
وهي صور تجمع بين الحقائق البشرية وبين الحوادث الكونية» ولكن ليس بها أثر لمخلص 
أى مهدي أو مسيح دجال أو نبي؛ فهناك خسف القمرء وجمع الشمس والقمرء وتكوير 
الشمسء وانشقاق السماء والقمرء وهويٌّ النجم. ونفخ الصور. تكون السماء كالمهلء 
والجبال كالعهن. يخرج الناس من الأجداث سراعًاء وكلّ منهم لا يُسأل إلا عن نفسه. يكون 
الناس كالفراش المبثوثء والجبال كالعهن المنفوش. يُبِعثّر ما في القبور» ويّحصّل ما في 
الضدون: وَتَرْلوَلَ الأرض:» ونْدَكَ دكا" ولكن الكمند من ذلك كله أنه إنا كان اللقصود من 
علامات الساعة معرفة ميقاتهاء فذلك مستحيل؛ فالساعة: أي نهاية الزمان» غير معلومة؛ 


وذلك مثل: «هإذَا السَّمَاءُ انَْقَتْ # وَأَدنَتْ لِرَيّهَا وَحُقَتْ * وَإِذَا الأَرَضُ مُدَتْ * وََلْقَتْ ما فيهًا 


وَتَخَلّتْ * وَأَدْنّتْ لِرَبّهَا وَحْقَّتْ» (84: ,)0-١‏ طإِذَا السَّمَاهُ انْقَطَرَتْ * وَإِذَا الْكَوَاكبُ انْتَكَرَتْ * وَإِذَا 
الْيِحَارُ فُجِّرَتْ # وَإِذَا الْقَبُورُ بُعْدْرَتْ * عَلِمَتْ نَفْسٌ ما قَدَّمَتْ وَأَخَْرَدْي (85: .)0-١‏ طإِذَا الشَّمْمْ 


كُوّرَتْ # وَإِذَا النَجُومُ انْكَدَرَتْ * وَإِذَا الْحِبَالُ سُيّرَتْ * وَإِذَا الْعمَارُ عُطَّلَتْ * وَإِذَا الْوْحُوشُ حُشْرَتْ 


* وَإِذَا الْبِحَارُ سُجِّرَتْ * وَإِذَا النقُوسُ رُوّْجَتْ * وَإِذَا الْمَْدُودَةُ سُكِلَثْ * بِأَيّ ذَنْبِ قُتلث * وَإِذَا 
الصّحُفُ نيرت * وَإِذَا السَّمَاءُ حُشطْت * وَإِذَا الْجَحِيمُ سْكُرَتْ * وَإِذَا الْجَنَهُ أَزْلِقَتْ * عَلِمَتْ نَفْسٌ مَا 
أَحَْرَتْ4 :8١(‏ ١-15١).ء‏ لِيَوْمَ يَكُون النّاسُ كَالْفَرَاش الْمَيْقُوتْ * وَتَكُونْ الْحِبَالُ كَالْعِهْن الْمَنْفُوش»# 
:٠١(‏ 0-5). ظأَقَلا يَعْلَمُ إِذَا بُعْثْرَ مَا في الْقَيُور * وَحُصّلَ ما في الصُّدُور» /)٠١-5 :٠٠١(‏ كلا إذَا 
دكت الَْيِضُ دكا دَكّا # وَجَاءَ رَيُكَ وَالْمَلَكُ صَفًا صَفًا * وَحِيء يَوْمَكِنِ يجَمَتّم4 (85: ١35-9).ء‏ فَإِذًا 


جَاءَتِ الصَّاحَةٌ * يَوْمَ يَفرٌ الْمَرْهُ من أخيه * وَآَمّهِ وَأبيه * وَصَاحِبتِهِ وَبَنِيهِ * لِكُلّ امْرئ مِنْهُمْ يَوْمَتَذ 


2 مق وى ك3 دوي ارين 4 ا 30 46 يوت 0 ريباك مره د 8 دمي | ١‏ 2122 ا ممه م ع 
شأن يُعْنِيهِ # وَحِوةٌ يَوْمَيْذِ مسفرَة * ضَاحِكة مُسَْتَبْشْرَة # وَوَجُوهٌُ يَوْمَئِذ عَلَيَْهَا غبرّة * تَرْهَقهَا قترّة 


(8: 47-5). وقد ذُكر الصور عشر مرات كإحدى علامات الساعة: مثل: 8فَِذَا انْمَتِ السَّمَاءُ فَكَانَْ 
وَرْدَةَ كَالدّمَانَ»4 (00: 57)» «اقَتَرَبَتِ الساعَةٌ وَانْشَّقَ الْقَمَرُ4َ (04: .)١‏ طقَإِذًا بَرِقَ الْبَصَرٌ * وَحَسَفَ 
لْقَمَرْ * وَجُمِعَْ الشَّمْسُ وَالْقَمَرُ * يَقُولْ الإِنَْانُ يَوْمَِذِ أيْنَ الْمَهَرُي (15: /0-١٠)ء‏ يوم تَكُون السَّمَاءُ 
كالمُهْلٍ * وَتَكُونُ الْجبَالٌ كالجهْن» (70: 15-8). «ِيَوْمَ يُنَفَخُ في الصّور فَتَأَنُونَ أَفوَاجًا * وَفْتَحتِ 


وه 


السَّمَاءٌ فَكَانَتْ أَبْوَابًا * وَسْيرَتِ الْحِبَالُ فَكَانَتْ سَرَابَا4ِ (8/: /1١-١؟)‏ ... إلخ. 


ا 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


لخ لفان كدرية معاشة» تكون الساعة هي ساعة الزمان أى ساعة الأجل. أما يوم الساعة 
فإنه غير معلومء مع أنه يأتي يقينَاء لا يعلمه إلا الله باعتباره كل الزمان» تأتي الساعة 
بغتة. ليس الغرض منها معرفة وقتها وعلامتهاء بل الإعداد لها والإحساس بالزمان قبل 
انقضاء العمر وانتهاء التكليف."١‏ 


* علم الساعة عند الله: «يَسْأَلُوتَكَ عَن السَاعَة أيّانَ مُرْسَامَا قَلْ إِنَّمَا عِلْمُهَا عنْدَ رَبّي» (/: 2)141 «إِنَّ 
الله عِنْدَهُ عِلْمُ السّاعةقيك :8١(‏ 5؟) ) «يَسْألكَ النََّسُ عن السَّاعَةٍ قَلْ إِنَّمَا عِلْمُهَا عِنْدَ الششي (59: 378)ء 
#إِلَيْه يُرَدذّ علّمُ السّائَة» ( ١5:/ة)‏ )» «وَعِنْدَهُ علَمّ السّاعَةٍ وَإِلَيْه تَرْجَعُونَ4. . ومع ذلك فإن الساعة تأتي 
بغتة على غير انتظار: طقَهَلْ يَنْظُرُونَ إِلَّا السّاعة أَنْ تأَتِيَهُمْ بَفْتدي (/ا5: 41) )» طِحَتَّى إِذَا جَاءَنهُم الساعَةٌ 
بَعْتَةَ قَانُوا يا حَمْرَتَنَا على مَا فَرَطْنَا فياك (3: ١؟)‏ )» مَل يَنْطْرُونَ إِلّا السّاعة أَنْ تأَِيَهُم بَغْتَهُ وَهُمْ 
ا يَشْعُرُونَ4 (59: 17). وقد تكون قريبة: يِإوَمَا يُدْرِيِكَ لَعَلَّ السّاعَةٌ تَكُونُ قَرِيبً/4 (59: 2)65 وما 
يُدْرِيكَ لَعَلَّ السّاعَة قريبٌ4 (؟5: ٠ .)١١7‏ ومع ذلك فالساعة آنية لا ريب فيها: ظوَأَنَ السّاعةٌ آتيَة لا رَيْبَ 
فيهَاي (14: 2)2١‏ وَإِنَّ السَّاعَهٌ آتِيَةٌ أَكَادُ أَخْفِيهًا لِتجْرَى كُلَُّ نفس يما تَسْعَى» .)١١ :7١(‏ ونفس 
المعنى في: (35: 7)» (20: 04)» (50: "1). والغاية من ذلك توجيه السلوك؛ مثل: لالَّذِينَ يَحْشَوْنَ 
رَيّهُمُ ِالْقَيْفِ وَهُمْ منّ السّاعة مُشْفِقَونَ»4 :5١(‏ 5) يا أَيّمَا النَّاسُ انَّقَوا | رَبَكُمْ إنَّ وَلْوَلَةَ السّاعَة شي 
عَظيمٌ»4ك (59: .)١‏ ونفس المعنى في (19: ه/ا), (7: ,)2١‏ (90: ؟1)ء (50: 5١)ء‏ (50: 43). (05: 
1). (51:07). وقد تعني الساعة 00 يوم الساعة» بل ساعة الزمان؛ مثل: ظوَيَوْمَ يَحْشْرُهُمْ كَأَنْ لَمْ 


يَنْبَهوا إِلَا سَاعَةٌ منّ التّمَار :٠١(‏ 2)55 وَمَا أَمْرْ السّاعَة إن كلئح البَصَرِ أو هُوَ أَقَرَبُي :1١(‏ /الا). 
وقد يعني الأجل والعمر» مثل: 0 إِذَا جَاءَتْهُمُ السَّاعَةٌ بَعْتَةَ قَالُوا يَا حَمْرَتَنَا عَلَى مَا فَرَطْنَا فيهّايك 


)3 0 2 )» «قَِذًا جَاءَ أَجَلْهُمْ ل مسْتَأَخَرون اق ولا يَسْتَقيِمُونَ» ( 7: 5). 


ا 





تاسعا: اليوم الآخر 


وبعد علامات الساعة يبدأ اليوم الآخرء ومدته من أول الحشر حتى تنفيذ الأحكام. والحقيقة 
أن هذه المدة شعورية خالصة؛ فقد تطول على الكافرء وتتوسط على الفاسقء وتقصر على 
المؤمن حتى يكون كصلاة ركعتين. ولا يُترَك إلى ما لا يتناهى في الزمان؛ نظرًا لأن مصير 
الإنسان إلى الجنة أو إلى النار. أما مكانه فهو أرض يخلقها الله ليقف فيها الخلائق. مكانٌ 
ليس في مكان؛ نظرًا لانتهاء الأرض. وهى تصورٌ محض لضرورة الوقوف في مكان قياسًا 
للغائب على الشاهد. فإذا اجتمع الزمان والمكان يكون اليوم الآخر هو يوم الجمعة في أرض 
الشام؛ اليوم المقدس في الأرض المقدسة. وله أسماءٌ عدة؛ فهو اليوم الآخر لأنه آخر يوم من 
أيام الدنياء وهو يوم القيامة لقيام الناس فيه من قبورهم؛ ووقوفهم أمام الخالق» وقيام 
الحجة لهم أو عليهم؛ وهو يوم النشور لأن الناس يُنشّرون فيه» وهى يوم العرض لأن الناس 
يُعرّضون فيهء وهو يوم الوقف لأن الناس يقفون فيه.١‏ 


' وأوله من وقت الحشر إلى ما لا يتناهى على الصح. وقيل إلى أن يدخل أهل الجنة الجنة وأهل النار 
النار ... ما ينال الإنسان فيه من الشدائد لطول الوقف. وقيل ٠٠١‏ سنة. وقيل 0٠٠٠٠‏ سنة. ولا تنافي 
بين القولّين؛ لأن العدد لا مفهوم له» وهو مختلف باختلاف الناس؛ فيطول على الكفارء ويتوسط على 
الساق: ويكك بن الظاكدين سق كرون فرلا ركستق (السري مك هناد بالقاهيه اتلك 
ص١5١-579١).‏ هذا من حيث الزمان. أما من حيث المكان» فيُساقون إلى أرض يخلقها الله ويقف فيها 
الخلائق (الدردير. ص58-517؛ الجامع» ص ١؟؛‏ المطيعيء ص١1؛‏ الحصونء ص87). 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


وفي أصل الوحي يُسمّى يوم الفصل ويوم الحشر ويوم القيامة واليوم الآخر. وما 
يحدث فيه يُسمَّى الصافة والقارعة والطارق والصارخة؛ أي بالدلالة الصوتية للتنبيه 
والإنذار. كما يُسمّى الطامة والغاشية؛ نظرًا لوقعها الثقيل على النفوس من رهية الحساب. 
والحقيقة أنه يصعب التفرقة بين اليوم الآخر في الدنيا واليوم الأول في الآخرة» كما يصعب 
التفرقة بين علامات الساعة في الدنيا ومناظر القيامة ابتداءً للآخرة؛ مما يدل على اتصال 
الزمان» وتغير أشكال الحياة فيه. 


)١(‏ الموقف. والحوضء والقصاص 


ويبدأ اليوم الآخر بأهوال الموقفء. وكأن التعذيب قد بدأء والحساب قد انتهىء والحكم قد 
صدر. وتتفصل أنواع التعذيب دون أنواع النعيم؛ رغبةٌ في إيلام الذات وإيلام الآخرين؛ 
تضيقًا على النفسء وزيادةً في الكرب وحملًا للهموم؛ وإعلانًا من المصائب؛ فمنها طول 
الوقوف والانتظار للحساب وبداية العذاب» عذاب الحشرء وطول الانتظار والجهل بالمصيرء 
وكأن الطوابير والترقب وجهل المصير في الدنيا وفي الآخرة. يطول الانتظارء ويشتد الزحام 
تحت حرارة الشمس وفي عز الحرء وكأن القيظ يُلاحق الناس في الدنيا والآخرة» وكأن 
حرارة جهنم قد بدأت تباشيرهاء وامتد لهيبها. وتكون الشمس فوق الرءوس عمودية على 
الناس؛ حتى يشتد قيظها دون دفء الصباح أو نسمة الغروب. وكيف تكون الشمس وقد 
كُورت من قبل كأحد علامات الساعة ودب فيها الفناء؟ وهل الفناء يكون للأرض فقط 
دون الشمس والقمر والنجوم؛ لأن الأرض وحدها هي المسكونة» أم يكون الفناء للمجموعة 
الشمسية؟ ويتصبب عرق الناس من لهيب الشمس تفوح منه رائحة نتنةء يصل العرق إلى 
الكعبّين للبعضء وإلى الركبتين للبعض الآخرء وإلى الأحشاء عند فريق ثالثء وإلى الأذقان 
فق :قويق :ران كل قن أعباله انوكت مكو دكقييم الأعمال والستبان لم يك جمد وما 
ذنب المؤمنين في الحشر عندما يلحقهم عرق العصاة ورائحة عرقهم النتنة والجسد ملاصق 
للجسدء والكتف في الكتف؟ ولا يتكلم الإنسان إلا بإذن الله. والصمت في هول الموقف عذابٌ 
مضاعف؛ لأن الزحام يولّد الكلام تعبيرًا عن الهول وتخفيفًا للكرب» والواقف المنتظر لا حق 
له فيه ولا يستثنى من ذلك إلا الأنبياء والأولياء والصلحاء. وهل يتساوى الأولياء والأنبياء؟ 
وهل يتساوى الصلحاء مع الأولياء؟ وكيف يتم الاستثناء في وسط الجمع الحاشد؟ وهل 
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يتميز البعض في طوابير الانتظار كما يحدث في الدنيا عندما تحشّد الدهماء والجموع: بينما 
يُقضى للمتميّزين حاجاتهم دون وقوف أو انتظار؟” 

وتخفيفًا من أهوال الموقف وحرارة الشمسء يكون لكل نبي حوض يشرب منه 
المؤمنون» ويّمنَّع عنه الكافرون إلا النبي «صالح»؛ فحوضه ضرع ناقته! وقد يكون حوض 
النبي أعرض ما دام خاتم الأنبياء تضم نبوته سائر النبوات كما يضم حوضه سائر 
الأحواضء ويكون أكثر ورودًا. وقد يكون لخاتم الأنبياء وحده حوضه كرامة له! فإذا كانت 
أهوال الموقف مماثلة في قيظ الشمس عذابًا قبل العذاب» فإن الحوض نعيم قبل النعيم: 
وكأن العذاب والنعيم قد بدا من قبل." وكيف تكون للرسول كرامة وهى بشر مثل باقي 
البشرء يأكل الطعام ويمشي في الأسواق؟ فإثيات الحوض قائم على إثبات الكرامة؛ فإذا ما 


” ومن أهوال الموقف طول الوقوف فيه؛ ودنى الشمس من رءوس الخلائق حتى تكون على قدر الميل» 
وخوضهم في العرق الذي هو أنتن من الجيفة» ويكون خوضهم فيه على قدر أعمالهم» حتى إن بعضهم 
يُلجمه إلجامًا. ولا يصيب شيء من تلك الأهوال الأنبياء والأولياء وسائر الصلحاء (الحصون. ص8508). 
إلجام الناس بالعرق حتى يبلغ آذانهم» ويذهب في الأرض سبعين ذراكًا حتى كعبّيه. منهم من يكون على 
ركبتيه» ومنهم من يكون على حشوّيهء ومنهم من يُلجمه العرق إلجامًا. ويذكر حديث «تدنى الشمس 
يوم القيامة من الخلق» (البيجوري. ج”. ص76-/ال!؛ عبد السلام. ص١557-75).‏ يوم لا يتكلم فيه 
الإنسان إلا بإذنه؛ فمنهم من شقي وسعد (المطيعي. ص١1؛‏ البيجوري. ص1717-175). وقد قيل شعرًا: 


واليوم الآخر ثم هول الموقف حق فخفف يا رحيم وأسعف 
واليوم الآخر جنان نار قد أوجدوا في المذهب المختار 
والنشر ثم الحشر للأجساد والهول في الموقف للعيان 
(الوسيلةء ص0-55١5)‏ 
” عند أهل السنة والاستقامة؛ للنبي حوض يُسقى منهم المؤمنون دون الكافرين (مقالات. ج”؟. ص57 .)١‏ 
لكل نيى حوض إلا «صالح»؛ فحوضه ضرع ناقة (الدردير» ص ٠١‏ العقباوي, ص ١٠١-١/!؛‏ عيد السلام, 


ص 4١51-١550‏ شرح الخريدة. ص 01-55). حوض النبى حق (الفقه. ص81). إثبات الحوض (الفرّق 
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تم إنكار الكرامة تم إنكار الحوض.؛ وكيف يكون الرسول وهو أرحم البشر أجمعين بهذه 
القسوة» يمنع العطشان من الحوضء وهو متدلي اللسان لاهث النفسء والرسول إنسان؟ 
وماذا عن باقي الأمم إن لم يكن لكل نبي حوض؟ ولماذا يكون حوض صالح ضرع ناقة 
إن لم تكن المعجزة في النبوة رصيدًا في الميعاد؛ وبالتالي يحد الماضي المستقبل بتصوراته 
وتخيلاته؟ وتزداد التفصيلات في وصف الحوض مكانًا؛ طولًا وعرضًا وعمقّاء ولونًا ورائحة. 
فمن حيث الشكل هو حوض أو نهر لا تنافس بينهما ما دام المعنى واحدّاء وهو الدلالة 
وتخفيف عذاب العطشء وهو متصل بالجنة ونهرهاء وكلاهما كوثر؛ فالحوض مصدر 
النعيم مثل أنهار الجنة» مع أن الكوثر لغويًا تعني الخير البالغ في الكثرة» وقد لا تعني 


ًََ 


شيفًا حسيًا ماديا مكانيًا. مكانه مع الوقف وقبل الصراط؛ لأن الناس يخرجون عطثى 


من" الققو وكان الاتساق :قلقي ما زال اجيف وشاع وجلق امقدن بالعطقل! وقد 


يستحيل في العقول (الإرشادء ص 1/46؟؛ الحصونء ص88؛ الإنصاف. ص١‏ 0؛ المعالم. ص 5؟١؛‏ النسفية, 
ص7١١).‏ وقد قيل شعرًا: 


إيماننا بحوض خير الرسل ختم كما قد جاء في النقل 
ينال شرابًا منه أقوامٌ وفوا بعهدهم وقل يُذاد لمن مُنعوا 
وقيل أيضًا: 
ويلزم الإيمان بالحساب والحشر والعقاب والثواب 
والنشر والصراط والميزان والحوض والنيران والجنان 


(الخريدة, ص ” هد ه: الجامع, ص 5١‏ الحصون,» 6 
والحوض والصراط والحساب والوزن والبعث بلا ارتياب 
(الوسيلةء ص0-55١5)‏ 


* انظر الفصل التاسع: تطور الوحي (النبوة)؛ ثالنًا: هل المعجزة دليل على صدق النبوة؟ (؟) هل هناك 
فرق بين المعجزة والكرامة والسحر؟ (أ) المعجزة والكرامة. 
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يكون هناك حوضان: الأول قبل الصراط والميزان» والثاني في الجنة. الحوض قبل الصراط؛ 
فالنايق عطقن والسوضى بعد رهاض اللجنة. .وي عترم من القؤماء عام الحوض لو 
كان قبله لحالت النار بينه وبين الماء الذي ينصبٌ فيه من الكوثرء وكأن النار متوسطة 
بينهماء أو أنه يستحيل التغلب على هذه الصعوية بالالتفاف والكباري والسدودء أو أن 
القدرة الإلهية ليس في استطاعتها الإجابة الفعلية على هذا الاعتراض. مكانه على الأرض 
المبدّلةه وهي أرضُ غير الأرض التي فنيت» ولا سبيل إلى معرفتها إلا قياس الغائب على 
العافه هو جه مقصوون + زع الهراك عل أرحن يتحياء انفضا دوو عون جد 
حتى لا يكون مجرد خيال أو وهمء مشَّسِع الجوانب تعبيرًا عن الفيض والكرم: على أرض 
بيضاء كالفضة تعبيرًا عن الصفاء والنور والطهارة. واتساعه لمسافة ما بين أيلة ومكة, أو 
ما بين صنعاء ومكة؛ أو بين بيت المقدس ومكة؛ فهناك طرفٌ ثابت وهو مكة» وطرفٌ آخر 
متحرك وهو آيلة أو صنعاء أى بيت المقدس. الأول في وسط الجزيرة» والثاني في جنوبها أو 
في شمالها. وقد تكون المسافة ما بين المدينة وبيت المقدسء فتحل المدينة مكان مكة» ويكون 
القياس شمالًا لا جنوبًا. وقد تكون المسافة في جنوب الجزيرة ما بين عدن وعمان على طول 
حضرموت,ء حتى يحدث التقابل بين ظمأ حضرموت وري الحوض. وقد تتحدد المسافة 
أكثر فأكثر بالمسيرة بين نقطتَين؛ فالمسيرة بين عدن وعمان شهرّاء وما بين مكة وأيلة شهرًاء 
وخا دن كدتهماء والمديحة /شهويقة: وقذ كانت 'هذة الخئات' مكل أطراف التظن القصضدية يق 
الجزيرة العربية؛ وبالتالي يدل قياسها على اتساع الحوض وكثرة الماء بالتقابل مع قحط 
الجزيرة.* زواياه مربعة دليلا على الاتساق الهندسيء مستى ماؤه ضد الهيجان» صفحته 


* حوض أو نهرء ولا تَنافي بينهما؛ لأن نهره في الجنة» وحوضه في موقف القيامة» على خلاف في أنه قبل 
الصراط أو بعده؛ وهو الأقرب والأنسب. ويُقال حوضان؛ أحدهما قبل الصراط أو قبل الميزان على الأصح؛ 
فإن الناس يخرجون عطشى من قبورهمء فيردونه قبل الميزان والصراط؛ والثاني في الجنة» ويُسمّى 
كوثرًا (البيجوري. ج”. ص8172-85). جسم مخصوصٌ مدَّسع الجوانب» يكون على الأرض المبدّلة وهي 
الأرض البيضاء كالفضة: ما بين طرقين؛ ما بين أيلة ومكة؛ أو ما بين صنعاء ومكة, وآنيته أكثر نجوم 
السماء. حوض كما بين أيلة إلى مكة؛ له ميزابان من الجنة, أكاليله بعدد نجوم السماءء شرابه أبيض 
من اللبن» وأحلى من العسلء وأطيب رائحة من المسك (الإنصافء ص”57). بين عدن وعمان نحى شهرء 
بين صنعاء والمدينة حوالي شهرّينء ما بين مكة وأيلة نحى شهرء ما بين المدينة وبيت المقدس. تفضل الله 
عليه بالاتساع أبعد من مكة إلى بيت المقدسء مذكور في القرآن: 8 أَعْطَيْتَاكَ الْكَؤْتَري4, وفي الحديث: 
«أنا فرطكم على الحوض.» 
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دم شي ره ود وسكينة. ا 

ا ويصرف 9 ا والتفجيل: مها قة يدل :2 نيحط التوز الى 
تنشأ في مجتمع الاضطهاد والانتقال من الفقر التام إلى الغنى التام. من الناس من يشرب 
حاجة» والثاني متعة» والثالث ازدياد. على الحوض ولدانّ صغار ذكورًا وإنانًا يخدمون 
الآباء والأمهات. وهي صورة المجتمع البدوي القبلي. في أيديهم أكواب وأقداح ومناديل 
لتجفيف الفم» وعليهم قباب الزخرف والنقوش. قد تكون الأقبية من الديباج» والمناديل من 
نور. بأيديهم أباريق من فضة وأقداح من ذهب. كيزانه كنجوم السماء باعتبار العدد أو 
اللمعان. يسقي الولدان آباءهم وأمهاتهم إلا مَن سخط الله عليهم فلا يسقونهم, فيتفرق 
الولدان عن آبائهم وأمهاتهم؛ وتُمحى عاطفة الرحمة والبر بالوالدّين في يوم الفراق» وكأن 
اله يرق يان الاين رابيه:والبنك وأهها عق الشؤ دو كو شرت يثة يوم القيامة ليطا اي 
وكأن في شربه أعظم لذة من شراب الجنة. ولأ يقرت مله الابعق كد لهسم سكول النان: 
وكأن من يدخل النار قد قدّر له العطش ف الأولى وفي الآخرة. قبل الحساب ويعده.؟ بل 
ولا يشرب منه كل من يُتكرهء وكأن ٠ 0 ١‏ وهي حجة 
العقاب. كدق رده عل | لكر ل ا 0 
مع الأفكارء مع أن الإنكار هى نوع من تأويل الحوض بالخير الكثير أو النبوة أو القرآن 
أى الرضا والرضوان." ولا يمكن رد الإنكار إلى أثر خارجي دون تناول للصورة ذاتهاء هل 
فى سن أم تخييل: واقع أم إيهام حدت كاري أم بنية نفسية؟ لذلك 0د الإاركون مدكزة 


١‏ منهم من يشرب لدفع العطشء ومنهم للتلذذء ومنهم لتعجيل المسرّة. أطفال المسلمين ذكورهم وإناثهم 
حول الحوض.ء عليهم أقبية الديباج ومناديل من نورء وبأيديهم أباريق الفضة وأقداح الذهب. يسقون 
آباءهم وأمهاتهم إلا مَن سخط في نقدهم.ء فلا يُؤْدَن لهم أن يسقوه (البيجوري. ج”. ص 4817-85 
الفصلء ٠ج‏ 4 ص /1/ معالم. ص5؟١؛‏ الخياليء ص6١١؛‏ الإسفراييني» ص6١١).‏ 

" من كدب به لم يُصِبه الشرب يومئذ (الإنصاف. ص28). من خالف جماعة المسلمين» كالخوارج 
والروافض والمعتزلة والظّلمة والفسقة والمعلنة» يُطرّدون من الحوض لإنكارهم له. وقيل هو الخير 
الكثير أو النبوة والقرآن (شرح الفقه. ص87-87). من أنكر الحوض مُنع من الحوضين (الإنصاف». 
ص١55-5؛‏ الفرّقء ص58 "). أنكره المعتزلة (مقالات. ج؟. ص51 .)١‏ لا أسقاهم الله منه (الإبانة ص67؛ 
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بل يُخطَّأ فحسب؛ لأنه ممًّا لا يجب اعتقاده.* وعلى هذا النحوء لا يقع التعطيل فقط في 
الإلهيات» بل يقع أيضًا في الأخرويات» وهو قائم أساسًا على رفض مادية المعاني وحرفية 
النصوص. 

وأخيرًا يأتي القصاص كأحد أحداث الموقف. قصاص المظلوم من الظالم؛ وكأن أداء 
حق البشر قبل الحساب سابق على أداء حق الله بعد الحساب.؟ وهى مُشايه لقوانين 
الاستحقاق والتعويض والإحباط والتكفير والموازنة؛ وبالتالي يكون أدخل في العدل منه 
في المعاد» أى يكون المعاد تحقيقًا لمبادئ العدل» ولكن ألا يكون القصاص هنا رغبة في 
الانتقام لا يجوز في هول الموقف؟ ألا يكون تسرءًا في تطبيق مشخّص للعقاب وأخدًا بالثأر 
دون انتظار الحساب؟ ألا تغيب فيه روح التسامح لا من الإنسان ولا في غيره. إنه في 
الحقيقة سبق للحساب؛ فقد يكون لدى الإنسان عذرٌ مقبول أو دافعٌ نبيل. وهل يجوز 
للإنسان أن يقتص بيده أم إن الله هو الذي يقتص له كما يقتص له الإمام في الدنيا؟ وإذا 
ما اقتص المقتول بيده من قاتله» فكيف يُحاسّب القاتل؟ هل يُبِعَثْ من جديد حتى يتم 
حسابه وينال عقايه؟ وهل هناك قصاص من القاتل عندما يقتل قاتله في الدنيا؟ ألا يكون 


الأصولء ص251). أنكرت المعتزلة وجود الحوض بهذا المعنى» وقالوا إن الحوض عبارة عن الرضا 
والرضوان يتفضل الله به على من شاء من عباده (المطيعى.ء ص15). وأنكرته الجهمية والضرارية, 
وأقرّت به الكرامية مع اختلاف الدفاع (عند الكرامية كين وعذق الجهمية والضرارية نقلي) (الأصول, 
ص 557-755؟؛ المحصلء ص؟7١؛‏ الغاية. ص5957؛ الطوالع. ص77 ؟؛ الشرح:ء ص 5-1175 77). 

“ يرد الأشاعرة إنكار جهم له إلى تقليد السمنية (التنبيهء ص49). والحقيقة أنه لا يكفر مُنكره, بل 
يُفسّقء وهو مما لا يجب اعتقاده (البيجوريء ج”؟. ص 87-85). وعند البعض الآخرء يكفر من أنكر 
الرؤية والحوض والشفاعة وعذاب القبر (الفرّق» ص727؟). 

* قيل إنهم يُحبّسون هناك لأجل المظالم التي بينهم حتى يتحللوا منهاء وهى الُسمّى بموقف القصاص. 
والقصاص فيما بين الخصوم بالحسنات يوم القيامة حق» وإن لم تكن لهم الحسنات فطرح السيئات 
عليهم حقٌ جائز (الفقه. ص876). القصاص هو المعاقبة بالمثل؛ أخذ حسنات الظالم وإعطاؤها للخصوم 
في مقابلة المظالم؛ إذ ليس هناك الدنانير والدراهم. هذا حق في العباد. وقد ورد في خصومة الحيوانات 
أنه سبحانه يقتصّ للشاة العجماء من القّرناء ثم يقول لها كوني ترابًا. وحينتذ يقول الكافر يا ليتني 
كنت ترابًا (شرح الفقه. ص86). واختلفوا في الاقتتصاص لبعضها على ثلاثة أقاويل: (أ) يقتصّ لبعضها 
من بعض في الموقف, ولا يجوز الاقتصاص والعقوبة بالنار أو بالتخليد في العذاب؛ لأنهم ليسوا بمكلّفين. 
(ب) لا قصاص بينهم. (ج) الله يعوّض البهيمة عند الجبائي (مقالات. ج١:‏ ص5 59). 


الا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


ذلك أشبه بدورة لا نهاية لهاء مثل الأخذ بالثأر في صعيد مصر؟ وكيف يكون القصاص 
بين الحيوانات وهي غير مكلّفة. خاصة إذا قام الله بذلك بنفسه؟ وقد وضع الله قانون 
الغاب. هل أكل القوي للضعيف قانونٌْ طبيعي من صنعه؟ هل يقتص الله من الأسد لأنه 
أكل أرنبّاء أى من القطة لأنها أكلت قأرًا؟ وكيف يعيش الأسد والقط؟ ولماذا لم يضع الله 
فيها عقلّا كما وضع في الإنسان» ويكون ذلك أصلح لها من القصاص؟ وإذا كان الصياد 
يصطاد الأسدء والسبع يأكل القط في الدنياء فلماذا لا يكون ذلك قصاصًا؟ يتضح من ذلك 
أن السمعيات لا يمكن أن تتأصل إلا على نحو عقلي أسوةً بالعقليات. خاصةً وأن معظمها 
تزأقى مج الشروح امتاحرة: ومشتمة امن كن الغصوف حي توك الحفل» فاسقدت 
العقائد الأشعرية مادتها منه. 


0( الحساب. والميزان» والحفظة., والكتية, وإنطاق الجوارح 


بعد الموقف والحوض والقصاص يأتي الحساب والميزان والحفظة والكتبة وإنطاق 
الجوارح. وإثبات أحدها يؤدي إلى إثبات الآخرء كما أن تأويل أحدها يؤدي إلى تأويلها 
كلها.' ويبداً الحساب بالوقوف بين يدي الله. ولا يعني الوقوف هنا الحركة وانتصاب 
القامة بقدر ما يعني بداية الحساب والامتثال أمام الفاعين في ساحة العدالة.'' ثم يبدأ 
الحساب بعد الوقوف. والحساب يعني التحقيق الفعلي والنهائي لقانون الاستحقاق. ومع 
أن الله يعلم كل شيء؛ ولا فائدة تعود عليه من الحسابء ولكنه صورة القضاء العادل؛ حتى 


'١‏ مذهب أهل الحق من الإسلاميين» القول بالحشر والنشرء وعذاب القبرء ومساءلة منكر ونكيرء 
ونصب الصراط ولميزان» والجنة والنارء والثواب والعقاب (الغاية. ص”757, ص١7-50١٠"؛‏ المواقف» 
ص585-787؛ العقيدة. ص١‏ ). كل ما ورد في الأخبار المستقبلة في الآخرة. مثل الثواب والعقاب ومثل 
الميزان والحساب والصراطء وانقسام الفريقينء فريق في الجنة وفريق في السعير. حقٌّ يجب الاعتراف به 
وإجراؤها على ظاهرهاء ولا استحالة في وجودها (الملّل. ج١.‏ ص157١).‏ عند الأشاعرة» ما ورد به السمع 
من الأخبار عن الأمور الغائبة» مثل القلم واللوح والعرش والكرسي والجنة والنار» فيجب إجراؤها على 
ظاهرهاء والإيمان بها كما جاءت؛ إن لا استحالة في إثباتها (المكل. ج١2‏ ص6 .)١5‏ 

"١‏ عند أصحاب الحديث وأهل السنةء الوقوف بين يدي الله حق (مقالات. ج١.‏ ص552). وممًّا يجب 
الإيمان به هى الوقف لجميع العباد (المطيعيء ص17). الله يُوقف العبادء ويُحاسب المؤمنين (الإبانة» 


.) ٠١ص‎ 


لاع 





تاسعًا: اليوم الآخر 


يعرف الإنسان أعماله. حسنات أو سيئات» وحتى تَعطى له كل الفرص للدفاع وللمحاحّة. 
الغاية من الحساب إقناع الإنسان» وليس فرضًا عليهء وإعطاؤه أكبر فرصة للدفاع عن 
النفسء لا أن يكون متهّمًا لا يعرف التهمة. ويصدر عليه الحكم وهو لا يعرف السببء كما 
تصوّر ذلك الروايات الإنسانية والآداب عند كل الشعوب. وقد لا يحتاج الإنسان إلى حكم 
يصدر عليه من حاكم أى قاض؛ إذ يحكم على نفسه بنفسه بعدما يشهد على نفسه. وليس 
الهدف من الحساب معرفة قدر الأعمال من حيث الكم فحسبء بل أيضًا معرفة الكيف؛ 
فالقياس كمي وكيفي في آن واحد؛ حتى يتحقق العدل. وبالرغم من أن الحساب علنيء 
الاق اشرو يحقى كاك الحند عن العاف حفاعطا هل كراققيف وقسد را حل ماني 
معفزة لهم وكاق القفرة كت سباشرة قل الشتؤال والتحواب ويلا كوبة. كا فتفاوت :دريجات 
الحساب؛ منها اليسير ومنها العسيرء منها الجهر ومنها السرء والحساب منه الفضل ومنه 
العدل. ويكون الحساب فردًا فردًا. قد يطول عند البعض وقد يقصر عند البعض الآخرء 
ولكن من الذي يقوم بالحساب؟ قد يقوم الله نفسه به» وقد يُنيب الملائكة عنه» وقد يقوم به 
الله والملائكة معّاء ولكن هل يتحدث الله بصوت قديم فالكلام صفةٌ قديمة: أم بصوت مخلوق 
لأن الصفات حادثة؟ هل يخلق الله صونًا في أذن السامع أم يكشف عن الإنسان الحجاب 


: ا 0 50 ماح 3 مسام ا أدهت 
نل 8 


"' إثبات الحساب نضا (الشرح. ص7 .)١‏ المحاسبة من الله للعباد حق (مقالات. ج١.‏ ص772"). أصل 
التوحيد ... آمنت بالحساب (الفقه. ص؟١).‏ وكذا المجازاة والمحاسبة (العضدية؛ ج”؟. ص515). إثيات 
الحساب (الفقه. ص85 8؛ الإنصاف. ص58). والفاتدة أن المحاسبة لا ترجع إلى اللهء بل أن يشاهد 
العبد مقدار أعماله» ويعلم أنه مجزيٌ بالعدلء أى يُتجاوّز عنه باللطف (الاقتصادء ص١١٠).‏ الحكمة 
في الحساب أن الله يعلم تفاصيل أعمال العباد (الدواني» ج”. ص515). حسنات وسيئات (الكلنبوي؛ 
ج”, ص5505-7735؛ الخلخاليء ج؟. ص555-775). الحساب ألطف الحسابء قلا يُطلِع الله أحدًا على 
سيئات العبدء بل يُخبره بهاء ويهمس بأنه قد غفرها له. قد يكون الحساب من الملائكة» وقد يكون من 
الله (الدرديرء ص25-58). الحساب لغةٌ هو العددء واصطلاحًا توقيف الله العباد في المحشر مع أعمالهم 
قولًا وعملًا. لا يكلّمهم الله بكلام قديم, لا بحرف ولا بصوتء كأن يزيل عنهم الحجابء أى بصوتٍ يخلقه 
الله. ويُستثنى منهم المعصومونء وهذه الأمة وإن كانت آخر الأمم, تُقدّم في الحساب حتى لا تقضي 
(شرح الخريدة. ص05-57). كل واحد من السبعين ألفًا يتبعه سبعون ألقًا أو أكثر يجعلهم الله آخر 
الأمم فلا تطول إقامتهم في القبور» وأول من يُحاسّب فلا يطول وقفهم في الحشر (الدردير» ص8 05-5؛ 
العقباوي.ء ص55-5/8؛ المطيعيء ص15-165). 


الا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


بعنق صاحبهاء فيأخذها الملك وينادي على صاحبهاء ويدفعها له بيمينه؛ أو بعد ثقب ظهر 
العادي :ونا كوا نف روهال نكل إساي انوع لاقرة ف قحف أ سعل مسترليكه وتقاقج 
أعماله» وليس طيرًا حقيقيًا حول العنق. واليمين حسن والشمال سيّئ طبقًا للسنة في الطعام 
باليد اليمنى ودخول المسجد بالرجل اليمنى. ويُستفَل ذلك في السياسة لجعل السُلطة أهل 
اليمين والمعارضة من أهل اليسارء فتحسن السّلطة وتقبح المعارضة.'' ويُستثنى الملائكة 
والأنبياء وسيعون ألقًا من هذه الأمة ومن تبعهم من الحسابء وهم الذين وصلت أعمالهم 
الحسنة من البداهة بحيث تصبح نتيجة الحساب معروفة سلقًا. وأفضل من يُحاسَب 
وأولهم أبو ابكر. وماذا عن الصّبية والجانن والمعذّبين في الأرض؟ ولماذا يُستثنى سبعون 
ألقا يع كله مديم ننمؤة الناء قتكوة الفتيحة ٠٠٠٠‏ بي ما يقارب الخمسة 
مليارات» وهى ما يعادل سكان الأرض تقرييًا؟ وهل التقليد يعْنِي عن الحساب؟ وإن 
اإسكناء لإتصوقي من النسات دل أيمنا نفل اكز شيمي» وآن كن فررى يستكت أجيجايه 
بأن الحسابء ويضع فيه خصومه. وتكون أمة الإسلام آخر أمة في الحسابء نه أنه أولها 
في الفضل والخيرء فهل هذا عدل أم كرم أم موضوعية صرفة؟ هل لأن أخطاءها قليلة أم إن 

مشكولياتها حسان؟ اليست ممطة ومتخلفة ومقهورة ومستفلة ومجِرأة ومهكية ولامياليةه 
تعرف الحق ولا تعمل به, وهو أسوأ مما لا يعرف الحق؟ هل سيكون ترتيب الحساب للأمم 
طبقًا لترتيب ظهور الأنبياء» وهو أقرب إلى العدل؛ ومراعاةً لتطور التاريخ؟ مع العلم بأن 
آخر الْمحاسّبين هو أطول الواقفين والمنتظرين! لذلك كان الفضلاء أول المُحاسَبين من كل 
أمةء وأسهلهم وأسرعهم حسايًا. وإذا تم إنكار الحساب للكل؛ أى حساب الكفار وحدهم؛ 
فلأن نتائج الأعمال جزء لا يتجزأ منها ؛ وتحتوي على الثواب والعقاب من داخلها. فالحساب 
هنا زيادةٌ خارجية وإضافةٌ صورية على شيء قد تحقّق بالفعل. وكيف يُحاسّب مَن جهل 
الحق نظرًاء وهو حال الكفارء ولم يجد عليه برهانًا؟ قد يُحاسَب على أعماله الطبيعية 
وعقله البديهي بطريقة أسرع وأسهل وأخف.؟' ويكون الحساب والمساءلة, أي السؤال 


”' يقول لطير من خزائنه تحت العرش تلتصق بعنق صاحبهاء فيأخذها الملك وينادي صاحبهاء ويدفعها 
له بيمينه. أو بعد ثقب ظهر الكافرء ويأخذها منه بشماله (العقباوي» ص8 515-5). 

*' أنكرت السالمية بالبصرة حساب الكفار في الآخرة. وعند الموزنية» لا حساب ولا ميزان (الأصولء 
ص ه:؟-557). 


او 





تاسعًا: اليوم الآخر 


والجوابء وأخذ الأقوال» وفتح محضر التحقيق» حتى يمكن نزع الاعتراف من المنّهُم حتى 
تثبت التهمة عليه.؟١‏ 

وبعد الحساب والمساءلة يأتى الميزان؛ إن هناك ترتيب في أمور الحساب. الميزان قبل 
الصراط وبعد الحساب.١٠‏ والسؤال هو: هل هو ميزانْ ذو لسان وكفتّين؟ ولماذا تكون 
الكفتان من ذهب؟ وهل هناك صنج؛ أي وحدات قياس؟" والذهب مادة قيّمة تسترعي 
الانتباهء وتّثير الخيال» وتدل على العظمة والشرف أكثر من الحديد والنحاس؛ فينضمٌ قياس 
المرتبة والشرف والأولى إلى قياس الغائب على الشاهدء ولكن ما هو الموزون؟ إذا كانت 
صحائف الأعمال فهي رقائق؛ صحف من ورق أو من جلد, ثقلها أو خفتها لنوعها وليس 
للكتابة فيها. هل الموزون جسم يخف ويثقل؟ هل هو كاغدٌ مكتوب عليه خيرات العباد 
وشرورهم, ثم يخلق الله فيه ثقلًّا أو خفة فيترجّح به الميزان؟ إن لكل شيء ميزانًاء المعيار 
للخفة والثقلء والمكيال للأحجامء والذراع والفرسخ والميل للمسافات: والعدد للمعدودات: 
وميزان الأعمال والأقوال ما يليق بها. ومع ذلك يظل السؤال: هل الموزون الأعمال أم 
صحائف الأعمال؟ المعاني والقيم أم تشخيصها في صحفٍ مكتوية؟ وهل الأعمال حبر على 
ورق» ومداد على صحائف؟ وماذا عن صنف الورق أو الجلد وعدد الصحائف؟ قد تكون 
على الخير. وما نوع الخط ونظامه وكيفية كتابته؟ فقد يُكتب الكثير في مساحة قليلة» وقد 
يُكتب القليل في مساحة كبيرة على ما هو معروف في فن الخط العربي. تُورّن الحسنات في 


* أما المساءلة فممًا يجب اعتقاده لقوله: ظقَوَرَيّكَ لََسْأَلَتَهُمْ أَجْمَعِينَ4» طوَقفُوهُمْ إِنّهُمْ مَسْتُولُونَ 4, 
للِيَسْأَلَ الصَّادِقِينَ عَنْ صِدْقِهِمْ4 (الشرح» ص77). 

٠“‏ هل الميزان قبل الصراط بعد الحساب أو بعد الصراط؟ قولان» والغالب أن الميزان قبل الصراط 
(المطيعيء ص .11١-5١‏ ص 11-15؛ العقباوي. ص 11-15؛ شرح الخريدة. ص0 0). 

3 اختلفوا في الميزان؛ فأتبته أهل السنة. إتبات الميزان حق (الفرّق.» ص5"6"؛ الفقهه ص85 ١؛‏ 
الإبانة ص١٠).‏ الميزان حق (العضدية. ج؟, 515). له لسان وكفتان (مقالات. ج؟, ص55١-50١).‏ 
الميزان له كفتان (الكتاب» ص1). وأثبت القاضي الميزان على المجاز؛ فالعدل ليس به ثقل وخفة 
(الشرح. ص 777-1/750). ميزان من كفتين من ذهب (الفصلء ج4, ص87-87). والوزن حق (النسفية 
ص .)١١١‏ بكفتّين ولسان (العقباوي» ص17-25). ومن النصوص: 9وَتَضَعٌ الْمَوَاذِينَ القشْطٌ لِيَوْم 
الْقيّامّة4 :5١(‏ 87)» طقلا نُقِيمُ لَهُمْ يَوْمَ الْقيَامّة وَْنَاكِ (14: ٠١5‏ ).ء ظفَمَنْ كَقَلَتْ مَوَازِيئْهُ؛ (الإرشاده 
ص 1/5 380). 


ع 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


كفة من نورء وتُورّن السيئات في كفة أخرى من ظلمة؛ وكأن نوع الأعمال يوَثَّر في كل كفة 
تأثيرًا من نوعه. والأمر كله تشبيه وتخييل تعبيرًا عن أحكام قيّمة. ولكن هل يمكن إثبات 
الميزان ونفي وزن الأعراض لأنها لا وزن لها؟ وكيف تدخل الأعراض في الحساب؟ إن عدم 
وزن الأعراض هو أحد حجج النفي؛ وبالتالي يكون الموقفان» إما إثبات الميزان الحسي أو 
إثبات الميزان المعنوي.' ويزداد تفصيل الصحفء نوعها ومكان تعليقها وكيفية أخذها 
وقراءتها؛ فكتاب المؤمن أبيضء وكتاب الكافر أسود. وهي لغة النور التشبيهية التي تعبّر 


“ تُورّن في إحدى كفتّيه الحسنات, وفي الأخرى السيئات؛ فمّن رجحت حسناته دخل الجنة» ومن رجحت 
سيئاته دخل النار (مقالات» ج؟. ص57 .)١51/-١‏ ويزن الأعمال (الإنصاف. ص8”. ص١07-5؛‏ المعالم» 
ص 4؟١؛‏ شرح الفقه. ص4/-67). كفة نورانية بها الحسنات على يمين العرشء والسيئة مُظلِمةٌ قبيحة 
على شماله. وقبل أن تُورّن الكتب هناك صنج بها تفاوت الموزون (الدردير. ص11-75). وعند الأشاعرة, 
الموزون صحائف الأعمال (المرجاني. ج”". ص315). أجاز الأشاعرة ذلك؛ فالوزن للصحف التى كُتبت 
فيها أعمال بني آدم (الآأصولء. صن55؟)- والزاجح .وزن الكتب: لا الأعمال نفسها (المطيعي: ص4 4؛ 


2 


الإسفرايينىء ص5١١).‏ وقد قيل في العقائد المتأخرة شعرًا: 
ومثل هذا الوزن والميزان فتورّن الكتب أو الأعيان 


(الجوهرة, ص ١/؛‏ البييجوري» جك ص ٠١-١١‏ 


كذا وزن كتب الأعمال2 لأعينها في أرجح الاحتمال 


(الوسيلة. ص14) 


وواحبٌ أخذ العباد الصحفا كما فى القرآن نصًّا عُرفا 


الا 





تاسعًا: اليوم الآخر 


عن التقابل بين النور والظلمة تشبيهًا للحسنة والسيئة, ولكن كيف تأتي الكتب وتُعلّق في 
العنق؟ تطيّرها الريح من خزانة تحت العرشء فلا تَخطئ كل صحيفة عنق صاحبهاء ثم 
تأخذها الملائكة فتّعطيها لهم باليد. إلى هذا الحد بلغت دقة التصويب! ولماذا لا تأتي في 
اليد مباشرةً وتأتي على حركتين؟ ويدخل أبو بكر كرئيس بلا صحف؛ لأن حسناته بديهية 
وأكثر من سيئاته. وعمر أول من يأخذها بيمينه كدليل على منهجَّين؛ النص عند أبي بكرء 
والواقع عند عمر. وأبى مسلم أول من يأخذها بشماله؛ لأنه أول من حارب النبي يوم بدر. 
فهذا تصوير لمواقف دنيوية. يأتي ليأخذ كتابه بيمينه» فيجذبه ملك فيخلع يده» فيأخذه 
بشماله وراء ظهره. وهي صورة فنية أقرب إلى الحركات المسرحية لتصوير الصراع بين 
الخير والشرء والتقابل بين الحسنة والسيئة. وإذا كانت «لا إله إلا الله» مكتوبة في صحيفة, 
فإنها تُعادل كل السيئات» وكأن الإعلان عن التوحيد مجرد عبارة مكتوية» وليست شهادةً 
فعلية بالقول والعملء بالإقرار وبالفعل. وهل يقرأ كل إنسان كتابه أم يُقرأ عليه؟ وماذا 
عن الأمي؟ وماذا عن الأعمى أو الأصم؟ وبأية لغة تُكتّب الصحف وتتم قراءتها؟*' والذي 


وأيضًا: 


ومثل ذلك سائر السمعية كالكتب والميزان والصحيفة 


(الوسيلةء ص4ه-:5) 


قال قاتلون بإثبات الميزان» وأحالوا أن تُورّن الأعراض في كفتين؛ ولكن إذا كانت حسنات الإنسان أعظم 
من سيتاته رجحت إحدى الكفتين على الأخرى. فكان رجحانها دليلًا على أن الرجل من أهل الجنة. 
وكذلك إذا رجحت الكفة الأخرى السوداء كان رجحانها دليلًا على أن الرجل من أهل النار (مقالات: ج١,‏ 
ص7 517-١5‏ ١؛‏ الاقتصادء ص١٠٠١-١١١؛‏ الغاية ص7١7-7١١).‏ وعند الكرامية» تُورّن الأعمال بأن 
تُورّن أجسامٌ يخلقها الله بعد الأعمال (الأصولء ص55 ؟). 

* من يدفع صحف العباد؟ الريح تطيّرها من خزانة تحت العرشء فلا تخطئ صحيفة عنق صاحبهاء 
كل أحد فيُعطى كتابه. الجمع بينهما أن الريح تطيّرها ألا من الخزانة» فتعلّق كل صحيفة بعنق 
صاحبهاء ثم تناديهم الملاتكة فتأخذها عن أعناقهم» وتعطيها لهم بأيديهم (البيجوريء ج”؟. ص/الا-6/؛ 
عبد السلام. ص55 ١؛‏ شرح الخريدة. ص١٠).‏ وقيل في بعض الآثار: يشخص رجل يوم القيامة على 
رءوس الخلائق» فيُعرّض عليه 19 سجلًا مملوءة سيئات, فيّقال له أحضر وزنك. قيل: فيُوضَع في 
كفة, فيحار العبد. فيّقال له: هل تعلم لك خبيئة أى حسنة؟ قال: فيه حسنة. أو يقول: يا رب لا أعلم 
شيمًا. فيقول: تعالء بل لك عندي خبيئة. فيخرج له بقدر الأصبعء فيقول: ما تعني هذه في جنب 


لاا 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


يزن الأعمال هى جبريل مع أنها ليست وظيفته؛ ويقوم ميكائيل أمينًا على جبريل منعًا 
للسهو أو للخطأء'" ولكن هل يزن الله بنفسه أم ينظر إلى الملائكة تزن بدلا عنه؟ وقد 
تُورّن بعض الأشياء بذاتها في غير ما حاجة إلى وازن؛ الحكم بالنفس على النفس. فهل هذا 
ممكن؟ هل تتوفر الأمانة في حساب الذات خاصةً ولو كانت السيئات أعظم؟ وما السبب؟ 
هل انشغال الملائكة وترفع الله أم بلاءً وامتحانًا للمؤمن أو ثقةٌّ به؟ وماذا لى رغب المؤمن 
أيضًا زيادة مراتبه في الجنة وأفاض المكيال ووف الميزان؟ ولماذا يُستثنى سبعون ألفًا من 
الميزان يدخلون الجنة بغير حساب ولا صحف؟ وبأي مقياس يتم الاختيار؟ وهل هو ميزان 
واحد بالرغم من تعدد الخلق» أم هي موازين عدة متشابهة يجمعها اسم الجنس أو النوع؟ 
إن كل هذه التساؤلات تجعل الميزان مجرد صورة حسية للعدل والقسطاس سيرًا على طبقة 
التخييل» وهي أساس الإعجاز عند البلاغيين» ولا ترفض إحالة الموضوع كله إلى مقررات 
العقول؛ فالتأويل هو السبيل للخروج من جدل الإثبات والنفي. وجعل الموضوع كله خارج 
عقول البشر هو هدم لإمكانية تأسيس العلم طبقًا لنظرية العلم في المقدمات النظرية الأولى. 
والإثبات ثم التوقف في الكيف تحصيل حاصلء خطوة إلى الإمام وخطوة إلى الخلف. "١‏ 


هذه السجلات؟ فإذا فيها «لا إله إلا الله» (الإنصاف. ص225). وقد نطق القرآن بنشر الصحف: لَإوَإِذَا 
الصّحُفٌ نَشْرَتْ)4 (الشرح. ص71). 

'" والذي يزن الأعمال جبريل؛ وعنده ميكائيل أمين عليه (العقباويء ص 17-75). 

'" يقول الجويني مثلًا: «لا يستحيل ذلك في العقول» (الإرشادء ص175١).‏ ويقول المطيعي: «وهذا خارج 
عن عقول البشر.» وأما تأويل الميزان بتمام العدل كما ذهب المعتزلة» فهو عناد ومكابرة. إثبات الميزان 
من غير إثبات للكيفية ولا قياس على موازين الشعير والحنطة (المطيعي» ص .)11-7١0‏ لا يجوز لأحد أن 
يقول على الله ما لم يُخبرنا به من الكفتين واللسان وغيرهما. نحن بخلاف موازين الدنياء وأن ميزان من 
تصدّق بلؤلؤة أو بدينار أثقل ممَّن تصدّق بلذاته؛ فليس هذا وزئاء وأن ميزان مصلي الفريضة أعظم 
من ميزان مصلي التطوع. من قاس الميزان على موازين الدنيا فقد أخطأ. ومن موازين الدنيا من لا 
كف له كالفرسطون (الفصلء ج5» ص812-87). وقد حمل أحمد الكيال الميزان على العالمين» والصراط 
على نفسهء والجنة على الوصول إلى علم من البصائرء والنار على الوصول إلى ما يضاده (الملّل» ج5, 
ص"١1).‏ وعند أهل السنةء يأتى إبطال الميزان من أهل البدع مثل جهم والمعتزلة؛ فقد قالوا إن الموازين 
ليست بمعنى كفات وألسنء ولكنها المجازاة» يُجازيهم الله بأعمالهم» وزنًا بوزن» وأنكروا الميزان» وقالوا: 
يستحيل وزن الأعراض؛ لأن الأعراض لا ثقل لها ولا خفة (مقالات. ج؟. ص57١-517١).‏ عند المعتزلة, 
الميزان هى العدل في الحكمء وعدم الميل إلى الظلم في القضاء (المرجاني2» ج”. ص555؛ التفتازاني 
ص ١١١؛‏ الخياليء ص5١١-7١١؛‏ الإسفراييني» ص5١١).‏ من المعتزلة من أحاله عقلًاء ومنهم من جوّزه 


ىلع 





تاسعًا: اليوم الآخر 


وها كامت متاك صتحف متهورة أو معلقة: فوتاك حتية:وكتبة مخ اللفعة: وما اذامف 
هناك صحيفتان» فهناك ملكان» وكأن ملكا واحدًا لا يكفي لكتابة الحسنات والسيئات, 
أ أن اليه الكريمة الدى كنا الكستاف بلسقتكن أن نهدا ايفاك وكيك يكن فاك 
ملذك للسيكات ؟ اليمى ذلك كقا فخا بين القافل والفحل نوين الشتفسى ولو عليقة © القرن: 
إلى كتابة السيثات أن يكون الشيطان الذي يُسَر بكتابة السيئات ويحزن لكتابة الحسنات. 
وأين ستحدث الكتابة في الدنيا مكان الحدث أم في الآخرة مكان التسجيل؟ وبأي لغة؟ وبأي 
قلم؟ وفي أي قرطاس؟ وهل يخفى على علم الله شيء حتى تُدوّن أفعال العباد؟ قد يكون ذلك 
احترامًا للتدوين وتنفيذًا للشرع في كتابة الوصاية والديون والعقود. وهل يعرف الملائكة 
القراءة والكتابة وعديدًا من اللغات واللهجات للأمة الإسلامية؟ وماذا عن الأمم والشعوب 
الأخرى ولغاتها وأفعالها وقيمها؟ هل هناك مقاييس للحكم على الأفعال؟ وهل الأفعال من 
الوضوح بحيث يسهل تصنيفها بين الخير والشر؟ وكيف يمكن تقييم الفعل وهى مُتشابك 
بين النية والغاية بين القدرة والقيمة؟ وهل على الملاك ملاك إلى ما لا نهاية؟ وهل على الجن 
والشياطين والأنبياء والأولياء والصالحين ملائكة؟ وماذا يفعل ملك الشمال الذي لا يجد 
شينًا يكتبه للملائكة والأنبياء والأولياء والصالحين والمعصوم, في حين يتن ملك اليمين من 
كثرة الكتابة وتدوينه للحسنات؟ وماذا سيفعل ملك اليمين الذي لا يجد شينًا يكتبه للكفار 
وللذين حبطت أعمالهم, بينما ين ملك الشمال من كثرة كتابته للسيكات والمعاصي؟ هل 
ف :ذلك مسناواة للتعمال؟ وإذا كان الكفية يفارقون الإنسان في أوقات الول والقاقط وعنذ 
الجماع والغسلء ولا يفارقونه ما دون ذلكء ولى كان في بيته جرس أو كلب أو صورة؛ فهل 
يمكن للإنسان أن يأتي ما يشاء من أفعال في هذه الأوقات وهو ضامن عدم التسجيل عليه؟ 


ولم يحكم بثبوته كالعلّاف وابن المعتمر» قالوا: يجب حمل ما ورد في القرآن من الوزن والميزان على 
رعاية العدل والإنصافء بحيث لا يقع فيه تفاوت أصلًاء لا على آلة الوزن الحقيقي. ولهم حجتان: 
(أ) الأعراض لا تورّن (المواقف. ص587). لذلك أنكر المعتزلة الميزان والحساب والكتاب (شرح الفقه. 
ص2872). وتأويل المعتزلة عند أهل السنة عناد ومكابرة (شرح الخريدة.ء ص 250). والحقيقة أن ذلك يتّفق 
مع قول المعتزلة في الموازنة إن الحسنات تكون مُحبطة للسيئات» وتكون أعظم منهاء وإن السيئات 
تكون مُحبطة للحسناتء وتكون أعظم منها (مقالات» ج؟ ص57١-51١).‏ كما أنكر جهم من المعتزلة 
الميزان (التنبيه ص58: ص ١٠٠؛‏ الإنصافء ص .)١٠١‏ أنكر الجهمية أن يكون لله ميزان يزن فيه الخلق 
أعمالهم. من أنكر الميزان فسّره بملك يُقايل الحسنات بالسيئات ليُظهر رجحان أحدهما أى تساويهما 
(الإسفراييني»ء ص5١١).‏ 


ا 





من العقيدة إلى الثورة (5) 


ولماذا لا يُفارق الحفظة العبد في هذه الأوقات مثل الكتبة» ويُصرُُون على مصاحبته؟ هل 
يحفظونه من الضررء أو لما يصدر عن الإنسان من قول أو فعل أو اعتقاد؟ وهل الإنسان 
عاجز عن أن يحرس نفسه بنفسه؟ وكيف تقع المصائب للإنسان وعليه حفظة؟ وإذا كان 
القدماء لا يعرفون كيفية ذلك فلماذا إدخاله في علم العقاك. وهى علم مهمته النظر والبحث 
عن الأسس العقلية التي تقوم عليها دفعًا للشبهات عنها؟"” وقد تزداد التفصيلات حول 
المكتوب والكتبة؛ فالمكتوب ليس الأقوال؛ بل الأفعال والاعتقادات والنيات» كذكر القلب سرًا 
بعلامة يعرفونها بهاء ولكن أليس من الأقوال ما هو بمثابة الأفعال؛ فالكلمة إعلان عن حق 
وأمر يفعل؟ ولماذا لا تَكتّب الأقوال بينما تُكتّب النيات والاعتقادات؟ وماذا تفعل الكتبة 
بما يهم الإنسان به دون أن يفعله؟ وماذا تفعل بما تاب الإنسان عنه؟ هل تمحوه؟ وماذا 
تفعل بالأفعال الجماعية؟ لأي الأفراد تنسبها؟ وكيف تحدّد الكتبة المسئولية في الأفعال 
المشتركة؟ وإذا كانت أفعال الصّبية والمجانين لا تَدوّن لأنها ليست أفعال تكليفء: فهل 


*" عند أهل السنةء كتابة الملاتكة لأعمالنا حقء ولا يدري أحد كيف (الفصلء ج5» ص288). وجوب 
الإيمان بأن على الشخص حفظة وكتبة من الملائكة. ماذا يعني الحافظ؟ هل هو الحافظ من الضررء أى 
الحافظ لما يصدر عن الإنسان من قول أو فعل أو اعتقاد؟ الحفظة لا يُفارقون العبدء بخلاف الكتبة 
الذين يُفارقونه في البول والغائط وعند الجماع والغسلء ولا يُفارقونه ما دون ذلكء ولى كان في بيته 
جرس أو كلب أو صورة (البيجوريء. ج”؟. ص08-07). وقد قيل في العقائد المتأخَّرة شعرًا: 


بكل عبد حافظون وَكَلوا وكاتبون حيرة لن يُهملوا 
من أمره شيئًا فعل ولى ذهل حتى الأنين في المرض نقل 
فحانت التفين: وقلل: الله “فور من ين لنسو:وصية 
(الجوهرة, ج23 ص/اه-5ه) 
وقيل أيضًا: 


والعرش ثم اللوح والكرسي وكاتبّي أعمال كل حي 
وقلم وحافظين دومًا ‏ حقبات ليلة ويومًا 


(الوسيلة. ص5ه-:) 





تاسعًا: اليوم الآخر 


لهم كتبة؟ وماذا يفعلون؟ وماذا تفعل الكتبة في أفعال الكفار؟ كيف تقيّمهاء خاصةً إذا 
أتى الكافر بأفعال صادقة حسنة النية؟ وقد يزداد العدد من اثتّين إلى أريعة أى عشرة 
أى عشرين, عشرة بالنهار وعشرة بالليل بالتناوب» وكأن الملائكة ينتابها تعب ونصب! بل 
وتتحدد أماكنها؛ واحد عن يمينه. وواحد عن شماله؛ واثنان بين يدّيهء واثنان على حاجبّيه, 
وواحدٌ قابض على ناصيته؛ إن تواضع رفع وإن تكّر خفضء واثنان على شفتّيه لا يحفظان 
عليه إلا الصلاة» والعاشر يحرسه من الحية أن تدخل فاه! فاليمين والشمال مفهوم لتدوين 
الحسنات والسيئات» ولكن ما وظيفة الملكّين بين يديه وعلى حاجيّيه؟ هل يكتبان ما تفعل 
يداه وما تنظر عيناه؟ وإذا كانت وظيفة الاثنين على الشفتّين الحفاظ على الصلاة. فأين 
صِدق النية والعزم دونما حاجة إلى ملكين؟ أم إن وظيفتهما تدوين الأقوال وكل ما يخرج 
أى يدخل من الفم؟ أما هذا العاشر الذي يحرس الإنسان من أن تدخل الحية في فمه, فأين 
هذه الحية؟ وماذا تعني؟ وهل رأينا إنسانًا تدخل حية في فمه إلا إذا كان ساحرًا؟ وكيف 
يقف الملكان على الحاجبّين والشفتّين وكأنهما حواة أو بهلوانات في سرك؟ ولماذا يراجع 
الإنسان ما دوّن الملكان كل يوم خميس حتى يقر بما فعل ويلقى ما سواه؟ وهل يُخطئ 
الملكان في التدوين وتكون الرقابة في النهاية للإنسان عن نفسه؟ وماذا لى نشأ نزاع بينهماء 
بين الإنسان والملائكة. فمن الحكم؟ ولمن القول الفصل؟ قد يعني الملكان مجرد شهود بين 
الله وخلقه طبقًا لقانون العدل وضرورة الشهود على ما هو معروف في الدنيا وفي الشرع."" 
وقد تكون هناك صلة بين هذا التدوين وما يحدث في المجتمعات الحالية من تدوين كل شيء 
على الإنسان» وتسجيل ما يصدر منه من أقوال وأفعال. ورصد ما يبدو منه من حركات 
وسكناتء واستعمال شتى وسائل جمع المعلومات وأجهزة التصنت والتجسس على حياة 
الناس الخاصة والعامة. ففي مجتمعاتنا رقباء ع الرقباءء ومتضتتون بعل المتصنتان: 
حدن 3 الخيوط كلها في يد الحاكم الأعظم. وقد يُسمَّى لدان فأحدهما رقيب والآخر 
سوة بمنكر ونكير. ويصرف النظر عن الأسماء. هل تشير إلى مسميات أم لاء فقد 


ٍ 2 


عتيدء 


”" ولكل آدمي عشرة بالليل وعشرة بالنهار؛ واحد عن يمينه» وواحد عن شمالهء واثنان بين يدّيهء 
واثنان على حاجبّيه. وآخر قابض على ناصيته؛ فإن تواضع رفعه وإن تكببّر خفضه. واثنان على شفتيه 
ليس يحفظان عليه الصلاة على محمدء والعاشر يحرسه من الحية أن تدخل فاه! الكتابة ليست مختصة 
بالأقوال. بل تكون في الأفعال والاعتقادات والنيات» كذكر القلب سرًّا بعلامة يعرفونه بهاء حتى إذا كان 
يوم الخميس عرض قوله وعمله. فأقرٌ ما بهما من خير أى شرء وألغى سائره. قيل إنهم شهود بين الله 
وخلقه (عبد السلام. ص0؟7١-157).‏ 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


تشير الأسماء إلى وظائفء وليس إلى أشخاص وظائف الرقابة والحفظ. ولما كانت ثنائية 
الخير والشر أصيلة في الخيال الشعبيء فالأول لكتابة الحسنات والثاني لكتابة السيئات 
يلازمانه طيلة حياته» يدوّنان حسناته وسيئاته. وهذا يتطلب عددًا من الملاتكة ضعف 
عدد البشر في الماضي والحاضر والمستقبل؛ حتى يكفي بالناسء لكل فرد اثنان. وقد يكون 
لكل فرد ملكان؛ اثنان بالنهار واثنان بالليل؛ فتكون الملائكة أربعة يتعاقبون عند صلاة 
العصر وصلاة الصبح؛ أي بعد منتصف النهار وبعد منتصف الليل؛ وبالتالي يكون عدد 
الملائكة أريعة أضعاف عدد البشرء ولا يتغايران عليه ما دام حيًا. وإذا مات يقومان على 
قبره يسبّحان ويكران ويهلّلان» ويكتبان ثوابه إلى يوم القيامة إن كان مؤْمنَاء ويلعنانه إلى 
يوم القيامة إن كان كافرًا. دورهم إذن يتعدى دور الكتبة إلى دور الحاكم والُقيم والداعي 
بالخير أى الشرء بالبركات أو اللعنات. يدوّنان الأعمال في الزمان والمكان لمزيد من الضبط 
والإحكام. ملك اليمين أمير على ملك اليسارء ولا يكتب ملك اليسار شينًا إلا بإذن ملك 
اليمين. لا دون السيئة إلا بعد ست ساعات من وقوعها؛ فلعلٌَ الإنسان يتوب عنها. ولماذا 
ست ساعات تمامًا لا أقل ولا أكثر؟ وهل يُعطي ذلك الإنسان الحق في أن يفعل ما يشاء ثم 
يتوب عنه قبل انقضاء الساعات الست 50 أم إن ذاك يُعتبر نوكا من الجيل الفقهية 
أى سوء النية في الأخلاق؟ فإذا ما انقضت الساعات الستء لماذا يدعو عليه الملاك بالموت 
ويُناصبه العداء؟ ألم تنشأ بينهما صداقة طول العمر؟*" والحقيقة أن هناك اشتبامًا بين 
جعل الكتابة بكاتبّين وآلة وقرطاس ومدادء وجعلها كناية عن الحفظ والعلم. وقد يصل 
التشبيه إلى حد جعل الملكين معلّقَينَ على ناجدّي الإنسان أو عاتقيه أى عنقه أى ذقنه. وقد 
تتعدد الكتب؛ فهناك كتب أعمال العباد» وهناك كتب اللوح المحفوظء؛ وهناك كتب الملائكة 
التي بها أوامر التصرف في العالم. صحف الحفظة موضوعة تحت العرش رمرًا للحفظ في 


1 كل واحد من العباد عليه ملكان» رقيب وعتيدء لا يتغيران ما دام حيًا. وإذا مات يقومان على قبره 
يسبّحان ويهلّلان ويكّران» ويكتبان ثوابه إلى يوم القيامة إن كان مَؤمنَاء ويلعنانه إلى يوم القيامة إذا 
كان كافرًا. وقيل لكل يوم وليلة ملكان؛ فلليوم ملكان ولليلة ملكان؛ فتكون الملائكة أربعة يتعاقبون عند 
صلاة العصر وصلاة الصبح, ويؤرّخون ما يكتبون من أعمال العباد بالأيام والجُمّع والأعوام والأماكن. 
ملك الحسنات على اليمين» وملك السيئات على اليسار. الأول أمير على الثانى؛ فإذا فعل العبد حسنة بادر 
ملك اليمين إلى كتابتهاء وإذا فعل سيئتة قال ملك اليسار لملك اليمين: اكتب. فيقول: لا؛ لعله يستغفر أو 
يتوب. فإذا مضت ست ساعات فلكية من غير توية» قال له: اكتب أراحنا الله منه. وهذا دعاء عليه بالموت 
ليتحولا عن مشاهدة المعصية؛ لأنهما يتأذيان بذلك (البيجوريء ج؟. ص0/8-517). 
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تاسعًا: اليوم الآخر 


الخزانة. وما الحاجة إلى كل هذه الكتب والتدوين البعدي فيها بعد وقوع الحوادث؛ واللوح 
المحفوظ قد دُوّن فيه كل شيء من قبل؟ إن الهدف من كل ذلك هى مجرد تصوير فني 
للرقابة على النفس: ومعرفة النفس بكل أفعالها لتذكّر الإنسان بأن كل شيء معروفء وأنه 
لا أسرار هناك تُكتم وتخفى. ويحدث ذلك خاصةً بالنسبة لأفعال الحلال والحرام؛ أو حتى 
أفعال الندب والكراهة. أما أفعال الإباحة فإنها لا تُكتّب؛ لأنها لا تتطلب رقابةٌ نفسية: بل 
مجرد تعبير عن طبيعة.*" 

وإنطاق الجوارح للشهادة على الإنسان. فالجوارح التي قامت بالأفعال؛ أي الأعضاء 
المباشرة مثل الأيدي والأرجل والألسن والسمع والبصر والجلده بالإضافة إلى الأرض؛ أي 
المكان» والليل والنهار؛ أي الزمان؛ فالفاعل وميدان الفعل مكانًا وزمانًاء الكل يشهد على 
الفعل. وقد تتكلم الأعضاء بلا لسان» وقد يشهد كل عضو بمفرده طالما أن له بنيةٌ حية 
ويتكلم بلا لسان» أو قد ينوب اللسان في الشهادة عنه. والشهادة الأولى أقوى؛ لأنها مباشرة 
ولا وسيطء وأبلغ من حيث الخيال الشعبي. وسواء نطقت الجوارح أم أنطقها الله فإن 
المهم هى شهادتها على الإنسان في أفعاله» وإلا لتحوّل الموضوع إلى صفة القدرة في مبحث 
الصفات. ويبدى هنا أيضًا رصيد المعجزات في إنطاق الجوارح» وكيف أن رصيد النبوة 
يصب في المعاد؛ فنطق العجماء مثل إنطاق الجوارح؛ فإذا كانت الأفعال في الدنيا تدور في 
نطاق السر والكتمان» فإنها في المعاد تصبح مكشوفة على الملا وأمام الأشهادء وابتداءً من 
البدن في الزمان والمكان.'" 


*" قيل إن المباح لا يُكتّبء وهو الحكم الفقهي. فائدة الكتابة أن العبد إذا علم استحى من المعصية. 
والكتابة حقيقة بآلة وقرطاس ومدادء وليس كناية عن الحفظ والعلم» والتفويض أوليء ومحلهما ناجذاه 
أو عاتقاه أو ذقنه أو شفتاه أو عنقه (البيجوري. ج؟. ص55-57؛ الجامع. ص8 8؛ المطيعيء ص 2.1١0‏ 
ص 19؛ الحصون. ص 85). وقد أنكر جهم الكرام الكاتبين» وأن يكون لله على عباده حفظة يحفظون 
أعمالهم (التنبيه. ص98. ص١١١؛‏ عبد السلام. ص؛ 5 ١؛‏ العقباويء ص05-57). 

*" من العقائد إنطاق الجوارح. وعند المعتزلة لا يجوز ذلكء بل تلك الشهادة من الله في الحقيقة: إلا أن 
الله أضافها إلى الجوارح توسعًا. يخلق الله الكلام في الأشياء عن طريق العادة» كما خلق الكلام في الشجرة 
(شرح الفقه. ص88). إنطاق الجوارح ممكن؛ لأن البنية ليست شرطًا لوجود الحياة» والله قادر على كل 
الممكنات (المعالم, ص .)١١46‏ تشاهد متكلَّمًا بدون لسانء وتتكلم أيدي الكفار وأرجلهم بدون اللسان 
يوم القيامة (الدر» ص77١).‏ شهادة الألسنة والأيدي والأرجل والسمع والبصر والجلد والأرض والليل 
والنهار والحفظة الكرام (البيجوري. ج”. ص77). شهادة الألسنة والأرجل والسمع والبصر والجلود 
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من العقيدة إلى الثورة (4) 


(؟) العرشء والكرسيء والقلم, واللوح 


كلها قناظى القاقي قل تقضة التهكم: العوقن والعزس» :ويج » القلم واللوع: ويه يديل 
الأعمال والكاتبون؛ أي الكتبة الكرام."” 

فالعرش جسم عظيم, والعظم عكس الصغرء مصنوع من نور عكس الظلام؛: غلوي 
ضد السفلء من زبرجدة؛ أي من أحجار كريمة فامقارل الأححان العادية: الونها أخطير» 
وهى اللون الديني المفضّل لعباءة النبي ولكلرق المروسة زو أكدووكى لون الحمكة والناد 
والفاعلية والشيطان. ليس كرويًاء بل قبة فوق العالم؛ مما يدل على الاحتواء. فالتحديب 
أفضل وأسمى من التقعير. أعمدته أريعة. وهى صورة للعرش والحمل. تحمله الملائكة 
كتمهفة” تكردا العظامة: وق اكقرة كانية زيادة ق العظامة مضل دوين الملامكة صن 
العركق ف "السحاف النعابحة 'وأقداميم :فى الأردى" السيفل تدويرا "عن :طول 'القامة وعظه 
المهابة, ظِأَصْلَّهَا كَابتٌ وَفَرْعُهَا في السَّمَاءِ4. قرونهم كقرون الوعلء ما بين قرن وقرن 
صما م ب ا ا تقدر على حمل العرش. وعِظم الحامل يدل 
على عظمة المحمول. ومع أن صورة القرن للشيطان وليس للملاك؛ إلا أن الوعل المقرن 
صورة بدوية كريمة.*” وكل ذلك رجم بالغيب ل بلا دليل. 


(عبد السلامء ص"55١).‏ شهادة أعضائهم وجلودهم والأرض (الحصون. ص87 ص59). شهادة 
الألسنة والأيدي والأرجل والسمع والبصر والجلود والأرض والليل والنهار والحفظة الكرام (عبد السلام, 
ص١151١-1529١).‏ وقد دل على نطق الجوارح: «يوْمَ تَشْهَدُ عَلَيْهِمْ ...4 وقوله: أَنْطَقَنَا ...*, على 
وجهّين: (أ) أن يقول الله خلق الكلام في الجوارح» فتشهد عليه. (ب) أن يجعل كل عضى من أعضائه 
حيًا بانفراده. فيشهد عليه. واستبعد أبى هاشم هذا الوجه؛ لأنه لى انفصل عنه لم يكن هو (الشرح. 
ص /71/). 

"" ويُثبت أهل السنة كل ذلك كما ورد شعرًا في العقائد المتأخّرة: 


والعرش والكرسي ثم القلم والكاتبون اللوح كل حكم 
لا لاحتياج وبهذا الإيمان يجب عليك أيها الإنسان 


“" العرش جسم عظيمٌ نورانيٌّ عُلوي. قيل من نور. وقيل من زبرجدة خضراء. وقيل من ياقوتة حمراء. 
والأولى الإمساك عن القطع بتعيين حقيقته؛ لعدم العلم بها. والتحقيق أنه ليس كروياء بل هى قبة العالم؛ 
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أما الكرسي فهو أيضًا جسم عظيم من نور تحت العرشء مُلتصٍق بهء فوق السماء 
السايمة قاض .ممق لا وت ساد والسما«الشايعة أغلن :و أشرف تق امراك السسه الأد ل 
طبقًا للعدد الرمزي سبعة؛ بين الكرسي والعرش مسيرة خمسمائة عام؛ فالعدد خمسة 
أيضًا عددٌ رمزي في الديانات القديمة» في اليهودية والنصرانية وفي أطراف الإنسان. والقصد 
هو الدلالة على العظمة. اتساع الكرسي والعرش مثل اتساع جبهة الوعلء والتقدير بالمسيرة 
الزمنية أعظم انعم من التقدير بالمسافة المكانية.؟5 

والقلم جسم عظيم يتناسق مع الكاتب واللوح وعظم المادة المكتوبة»ء مصنوع من 
نور فالنور مادة شفافة» والشفاف أرقى من الُعتم. وقد يكون مصنوكًا من اليراع» وهو 
القصب؛ ؛ حتى يكون أسوة بقلم الدنيا الذي يستعمله الخطاط لتحسين الكتابة وتجميلها. 
يك كل شو ركان ن القلم جبريٌّ يتفق مع عقيدة الجبر؛ فالخ اق الاتمال فق مع 
التجسيم في أمور المعاد. وهذا يتناقض مع صحائف الأعمال عند الكتبة الذين يكتبون علمًا 
بعديًاء في حين يكتب هذا القلم علمًا قبليًا. والعلم القبلي الذي أمر الله بكتابته أشرف من 
العلم البعدي عند الكتبة.:” 

والكاتبون هم الذين يدوّنون ما في صحف ال ملائكة الموكّلين بالتصرف في العالم كل 
عام أولا بأول؛ ثم يدوّنون كتابًا واحدًا به جميع ما كتبوا في الصحف المتفرّقة» ويضعونه 
تحت العرش. هناك إذن ثلاثة كتب: صحف الأعمال التي يدوّنها الملكان في الدنياء وصحف 


ذات أعمدة أريعة. تحمله الملائكة في الدنيا أربعة» وفي الآخرة ثمان؛ لزيادة الجلال والعظمة في الآخرة. 
رءوسهم عند العرش في السماء السابعة» وأقوالهم في الأرض السفلىء وقرونهم كقرون الوعل؛ أي بقر 
الوحشء ما بين أصل قرن أحدهم إلى منتهاه خمسماتة عام. وقيل إنه كروي مُحيط بجميع الأجسام. 
وهذا خلاف التحقيق (البيجوري» ج”؟. ص85؛ العقباوي» ص18؛ الدردير. ص18؛ المطيعيء ص 19). 
*" الكرسي حسم عظيمٌ نورانيٌ تحت العرشء مُلتصِق به فوق السماء السابعة» وبينه وبينها مسيرة 
خمسمائة عام. والأولى الإمساك عن الجزم بتعيين حقيقته لعدم العلم بها. وهى غير العرش خلاقًا للحسن 
البصري (البيجوري. ج”؟. ص87-87؛ العقباوي» ص78 ). 

'" القلم جسم عظيمٌ نورانيء خلقه الله وأمره أن يكتب ما كان وما يكون إلى يوم القيامة. قيل 
وهو من اليراع» وهى القصب. والأولى الإمساك عن الجزم بتعيين حقيقته (البيجوري» ج؟: ص5/-15؛ 
عبد السلام, ص؛ 5 .)١‏ 
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الملائكة التي يكتب فيها الكاتبون أوامرهم كل م وكتاب تَجِمّع فيه هذه الأوامر تحت 
العرشس نسحة أخوي جافعة عفد اش فق تخوانة1 

أما اللوح فإنه ليس للكاتبين ولا للكتبة؛ لأنه لا يكتب فيه أحد من الملاتكة بالقلم على 
قرطاسء ويمداد وخطء ولكن يُكتّب فيه بمجرد القدرة الإلهية. مصنوع أيضًا من نورء 
فالنور أشرف من الظلام: وله وجهان؛ أحدهما به ياقوتة حمراءء والآخر به زمردة خضراء؛ 
أي إنه قلمٌ مُزرككش مثل أقلام الأغنياء وعلية القوم» وهو أشرف من أقلام الرصاص أو 
الأقلام الحافة عتد:غافة الناس: تتهادئ :بها التفة: وتوقع يها اللعاهدات نين الدول: واللوث 
الأخضر لون قدسيء لون عمامة النبي ووشاح الصوفي وبيارقه» واللون الأحمر لون الشفق 
والفورة والهيجانء"' وهما الحجران الكريمان نفسهما الموجودان في العرش. يُكتّب فيه 
العلم القبيء العلم الإلهي قبل أن تقع الحوادثء ويكتبها الكتبة في صحف الأعمال كعلم 
بعدي. هناك إذن أربعة كتب من الأدنى إلى الأعلى: صحف الأعمال يكتبها الكتبة كعلم 
بعدي بعد حدوث الأفعالك وصحف الملائكة التي يكتب فيها الكاتبون أوامر الله لهم كل 
فا ينقلوتها رق اللوت اللحدوظ كنوع كن تكليف الأفبال» والككاب الذي تحمع فيد هذة 
الأوامر كلها ويُوضَع تحت العرش في خزاتن الله وكما يحدث في الدنيا في أرشيف صاحب 
العمل أو رئيس الديوان» وأخيرًا اللوح المحفوظ الذي تضع فيه القدرة الإلهية العلم الإلهي 
هويا لكون ف الأعنان ولس فقط ف#الأدهان.:وإن بعوة القدماء بالأنياك عن الجزه 
عن اليقين تعني أن كل ذلك قياس للغائب على الشاهدء ورجم بالغيب. 


(8) الصراط 


والخحراما تمق الطووق إل #النحنة أى إل الحاو يعد انتهاء الننيناب والحكم والخزاي أو اليقاك: 
وكأن المؤمن أو الكافر لا يستطيع أن يدخل كل منهما الجنة أو النار مباشرةً ومن أوسع 


'" الكاتبون فيما صحف اللائكة الموكّلين بالتعرف في العالم كل عام؛ والكاتبون من صحف اللائكة 
كتابًا يُوضَع تحت العرش (البيجوري. ج”؟. ص7/-61؛ عبد السلام. ص .)١5‏ 

”" اللوح ليس معمولًا للكاتبين؛ لأن الملائكة لم تكتب فيه بل القلم يكتب فيه بمجرد القدرة» وهو حسم 
نورانيٌ كتب فيه القلم بإذن الله ما كان وما يكون إلى يوم القيامة» ويكتب فيه الآن. الإمساك عن الجزم 
عن اليقين فيه. قيل له وجهان؛ أحدهما ياقوتة حمراءء والثاني زمردة خضراء. وكل ذلك حكم لا يعلمه 
إلا الله (البيجوريء ج”". ص87/-87؛ عبد السلام. ص 5 ١؛‏ المطيعيء ص59). 
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الأبواب» بل لا بد للمرور في طريق هو الصراطء. خروجًا من قاعة المحكمة إما إلى العالم 
الفسيح إذا كان برينًاء أى إلى ظلمات السجن إذا كان مُدْنِبًا. قد يكون ذلك إجحافًا بالمؤمن 
الذي يود أن يقفز من قاعة المحكمة إلى رحابة العالم دون المرور بالصراطء وحتى لا 
يتساوى مع الكافر الذي يستحق السير في الدهليز الطويل. وكما يكون ممدودًا إلى الجنة 
والنار» فإنه قد يكون ممدودًا بينهما مثل الأعرافء وقد يكون ممدودًا إلى النار فقطء وقد 
يكون منصويًا فوق جهنمء وقد يكون ممدودًا بين النار والجنة؛ النار أولًا والجنة ثانيا. 
والأفضل أن يكون منذ مخرج القاعة معبران؛ معبر للمؤمنين ومعبر للكافرين؛ حتى لا 
يختلط المؤمن بالكافر بعد الحساب. وقد يكون الصراط بين ظهراني جهنم» وليس معررًا 
فوقها. 

وفي هذه الحالة» ما ذنب المؤمن كي يسير فيه ويمر إلى الجنة من خلال جهنم؟ الأقرب 
الأتوين عليه العقات بل مذهيوة إل النان هذنا أو كمدينا إل ذا كان القطيون الحذات 
البطيءء وألا يمر عليه المؤمنون إلا إذا كان المقصود تشويقًا إلى الجنة وتمرينًا لهم على 
الكيه ع عاب بصدمة عصبية عند رؤية الحور العين. وقد يكون الصراط طريقًا 
واحدًا يتشعب إلى طريقين؛ طريق يمنى وطريق يسرى. الأول لأهل السعادة» والثاني لأهل 
الشقاء."" أما بالنسبة إل كله أو دمن فون الكجية ليت وأدق من الشعرةء وهي 
صورةٌ شعرية ثلهب الخيال وثثير العجب. فهل يستطيع مثل هذا الخيط الرفيع أن يحمل 
المؤمنين والكفار كلهم من أول الخليقة حتى آخرها؟ وإذا كان السير عليه صعبًا وفيه 
مهلكة؛ فلماذا يسير عليه المؤمنون ولا يسير عليه الكفار وحدهم؟ هل يستطيع أن يتحمل 
ثقل الإنسانية جمعاء؟ وما طوله؟ وأي قوة تحمله؟ وما بدايته؟ وما نهايته؟ أين يتعلق في 
البداية والنهاية؟ وهل يتقوس من ثقل الحمل؟ وهل يمكن ذلك دون أن تكون هناك حوامل 
أخرى بين الحين والآخر؟ كيف يسير الناس عليه والوقت زحام شديدء فرارًا وهرولة؟ وما 


”" يُثبت أهل السنة الصراط؛ فالإيمان بالصراط (شرح الفقه. ص؟1). إثبات الصراط (الفرّق» ص١١5؛‏ 
الإنصاف. ص8؟, ص١575-5؛‏ مقالات. ج١.‏ ص557). المرور على الصراط (شرح الفقه. ص17/-88؛ 
المعالمه ص 56٠١؛‏ النسفيةء ص١١١؛‏ الإبانة ص .)٠١‏ واختلفوا في الصراط: هل هو الطريق إلى الجنة 
وإلى النار؟ (مقالاتء ج”؟. ص6 5١)؛‏ أى هى جسرٌ ممدود على متن جهنم؟ (الدواني» ج”. ص524). 
جسيرٌ ممدود على ظهر جهنم (الدواني» ج؟. ص525). هو شرعًا جسير ممدود على متن جهنم بين 
الموقف والجنة؛ لآأن جهنم بينهما (شرح الخريدةء ص 5). يُوضّع الصراط بين ظهراني جهنم (الفصلء 
ج4» ص88-87). المراد به طريق الجنة وطريق النار (البيجوري. ج4: ص .)١18١‏ 


لا 
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الترتيب؟ صغارًا وكبارًا؟ أنبياء وأولياء؟ إنسًا وجنًا؟ وكيف يكون أحدّ من السيف وأدق 
من الشعرة ويختلف في الضيق والاتساع؟ يبدو أن المبالغة لا تلتفت إلى التناقض في الصورة 
الفنية. المهم أن يكون الطريق طويلًا وعريضًا. وكيف يقاس الخيط صعودًا وهبوطًا وهو 
ممتد أفقيًا لا رأسيًا؟ هناك فرق بين السير على الجبل وبين التسلق عليه.؛” ويختلف الناس 
من حيث السرعة في السير عليه» كل حسب عمله؛ فمنهم من يجتازه اجتياز الريح» مثال 
الأنبياء» والبرق الخاطف بلا تعب ولا نصبء وبالمقابل يسير عليه الكافر بيبطء مثل بطء 
السلحفاة تعذيبًا له. ومتى سيصل الكافر إلى النار وهو بمثل هذا البطء؟ وهل عذاب السير 
على الصراط أعظم من طريق النار؟ إن التباطق في مثل هذه الحالة على الصراط نعيم 
بالقياس إلى لهيب النار. بل إنه من الأصلح للكافر أن يتباطأ وأن يزداد طول الصراط 
إبعادًا لوقت الحريق قدر الإمكان. إن اختلاف أشكال العبور عليه في السرعة, مثل اليرق 
والريح والطير والجواد والسعي والمشي والحبى على الرجلّين أو القين أو الجر على الوجه, 
ا موققًا مادياء إحساس ذاتي وليس ع 1 ورقية كيفية وليست نا 

كميًا. الزمان على الصراط شعوري كالمسافة منه. منهم من يمر عليه في الأزمانء ومنهم من 

تستغرق فيه الأعوام والأعوام مثل أشيل والسلحفاة؛ فالمسافة قاس بالزمن ويتحول المكان 
إلى زمان. وإذا كان المسير عليه ثلاثة آلاف سنة؛: فمتى يدخل الإنسان الجنة أو النار؟*” 


*' أدق من الشعرة وأحدٌّ من السيفء ينجي الله عليه من يشاء (مقالاتء ج؟, ص57 .)١‏ أدق من الشعرة 
وأحدٌ من السيف (الدواني» ج”. ص315). هو الطريق؛ لا كما وصفوه بأنه أحدٌ من السيف وأدق من 
الشعرة» ولو كان كذلك لاستحال السير عليه (مقالات. ج؟. ص5 .)١5‏ 

*" يجوز عليه جميع الخلائق من المؤمنين والكفار. العبور عليه ممكن بحسب الذات والغاية. الأنبياء 
يجوزون عليه من غير تعب ونصب؛ فمنهم كالبرق الخاطفء ومنهم كالريح الهابة (الدواني» ج25 
ص 515). يعبر عليه المؤمن وغير المؤمن» ومنهم من هو كالجوادء ومنهم من تجوز رجلاه وتعلق يداهء 
ومنهم من يجن على وجهه (المواقفه ص١185-7/8).‏ يرده المؤمنون والكفار للمرور عليه إلى الجنة 
(شرح الخريدةء ص206). الأظهر أنه مختلف في الضيق والاتساع باختلاف الأعمال. قيل إن الكفار 
لا يمرون عليه؛ بل يوْمّر بهم إلى النار من أول الأمر. وقيل بعضهم يمر ويعضهم لا. المارُون عليه 
مختلفون؛ منهم سالمٌ بعمله ناج من الوقوع في نار جهنم؛ وهم على أقسام؛ منهم من يجوزه كلمح 
البصرء ومنهم من يجوزه كالبرق الخاطفء ومنهم كالريح العاصفء ومنهم كالطيرء ومنهم كالجواد 
السابق» ومنهم يسعى سعياء ومنهم من يمشيء ومنهم من يمر عليه حبوًاء على قدر تفاوتهم في الأعمال 
الصالحة والإعراض عن المعاصي (شرح الخريدة.ء ص؛ 5). 
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يتسع الصراط على أهل الجنة ويضيق على أهل النار؛ فالمكان شعوري أسوة بالزمان» وكما 
تتسع جدران القبر على المؤمن وتضيق على الكافرء وكما تفتّح طاقة في القبر على المؤمن 
ويختنق الكافر. وأثناء السير على الصراط تتدخل الملائكة, فتدفع الكفار للوقوع في النار» 
وهم مكيّلون بالنواصي والأقدام, وكأن القسوة والإسراع في العذاب من شيم الملائكة! ولماذا 
لا تتدخل ملائكة أخرى للدفاع عن المؤمنين وحرصهم من الوقوع: أو على الأقل مساندتهم 
حتى يصلوا إلى بر الآمان؟ يُوضَع للمؤمنين عليه مائدة يأكلون منها ما يتدلى من ثمار 
الجنة, وكأنها وليمة وليست امتحانًا أو اختبارًا. وكيف نُنصّب الموائد على الصراط الذي 
هو أحدٌّ من السيف وأدق من الشعرة؟ وكيف تُوضّع الموائك والناس من فوق الصراط 
طوابير الواحد تلى الآخر؟ وكيف التمييز بين المؤمنين والكافرين إلا إذا كان هناك طابوران 
منفصلان لكل فريقء وحتى لا يزاحم الكافر فيقعد على مائدة المؤمن درءًا للجوع. خاصة 
وأنه قد حُرم الشراب من الحوض في الموقف قبل الحساب؟ وقد يقع الكافر على الصراط 
إذا ما تشابكت كلاليبه به وكأنه مسمارء فيتشبّث به بكلتا يديه فيعتدل ويسير أعوامًا 
وأعوامًا. وقد ينجو بعد ذلك وكأن الأمر جذب لانتباه المشاهدينء وتلاعب بعواطف النظارة 
كما هو معروف في الفنون المرئية باسم التعليق "١.511526115©‏ 

وهناك أستلة على الصراطء وكأن الناس لم يشبعوا أسئلة» وكأن المحاكمة لم تنته بعد. 
وهي أسئلة سهلة عن الصلاة والصوم والزكاة والحج» يعرفها كل إنسان؛ ولا تمثل أية 
صعوية أو امتحان أو ابتلاء أو اختبار. بعض الأسئلة فقط عن ظلمات الناس وحقوقهم. 
ويسأل جبريل الناس عن عمرهم فيما أفنوهء وعن شبابهم فيما أبلوه؛ لأنه هو الموكول 
بالوحي والعلم» وعن علمهم ماذا عملوا به. وميكائيل يسأل مع جبريل؛ لأنه هو الموكول 


"١‏ بعضهم ترميهم الملائكة من الموقف في النار مكبّلين بالنواصي والأقدام (العقباوي. ص”10-77). كل 
من كان أسرع إعراضًا عنها إذا مرّت على خاطره كان أسرع مروراء ومنهم من تخدشه كلاليبه فيسقطء 
ولكن يتعلق بها فيعتدلء ويمر ويجاوزه بعد أعوام» ومنهم غير السالم فيسقط في نار جهنم (شرح 
الخريدةء ص؛ 5؛ شرح الفقه. ص17/-258). وقد قيل شعرًا: 


كذا الصراط فالعباد ومختلف مرورهم فسالمٌ ومنتلف 


(الجوهرة, جك ص )061١-8١‏ 
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بالآجال. وهل من وظائف جبريل وميكائيل سؤال المؤمنين على الصراط؟"" وأحيانًا يتدخل 
الله نفسه لإنقاذ من يشاء بإرادته المطلّقة» أو يترك ذلك للمصادفة: وكأن الله والمصادفة على 
المستوى نفسه كعوامل مرجّحة. وما الحكمة من الصراط ما دام هناك ترجيح من عوامل 
خارجية؛ الله أو المصادفة؟ ويختلط الصراط بالأعراف الذي يسير فيه من تساوت حسناته 
مع سيئاته ولا يستطيع أن يدخل الجنة أو النار. قد يتفضل الله عليه فيُّدخِله الجنة أو 
قد يُترّك للمصادفة: إما إلى الجنة أو إلى النار. والترجيح الأول أقرب إلى العدل؛ فإنه في 
حالة تساوي الخير والشر يتغلب الخير؛ لأنه أقرب إلى الطبيعة. أما ترك الأمر إلى المصادفة 
فإنه إنكار لطبيعة الخير إن وقع في الجنة» وتغليب للشر إن وقع في النار.*” والحقيقة 
أن الصراط لا يعني شينًا مجسَّمًا حسيًا على ما يصف القدماء». بل يعني مجرد الطريق 
المستقيم. ولا سبيل إلى تأويل الروايات التي قد تُوحي بذلك إن لم تكن ضعيفة أو موضوعة 
من الخيال الشعبي. والتوقف خطوة إلى الوراء وخطوة إلى الخلف. والتفويض مجرد إرجاء 
وتأجيل للموضوع وإحالته إلى الآخر الأقدر. وأيهما أفضلء الإبقاء على الظاهرة وتفويضها؛ 
أي الوقوع في الخطأ ثم إعلان الجهلء أم تأويلها عقليًا إنسانيًا؟ وقد دخلت هذه العقائد 
كلها إلى الشروح المتأخّرة من كتب التصوف عندما ازدوجت به الأشعرية» وقامت عليه 
بعد أن ضعف أساسها العقلي الذي منه قامت في البداية. فالصراط مقدمة للمعراج ما دام 
الأمر كله عبورًا وسيرًا وصعودًا. وهناك فرق بين التحليلات العقلية والأذواق الصوفية.؟" 
إن اللجوء إلى القدرة الإلهية المطلّقة لهو عود بالمعاد إلى الصفات, وإيثار المعجزة في الدنيا 


"" على الصراط ملائكة تسأل عن ذلك في أوله. فمن لم يُجبهم لكونه كافرًا يسقط في النار» وإن أجاب 
نجا منهم. ويعدهم ملائكة يسألون عن الصلاةء ثم ملائكة يسألون عن الصومء وآخرون عن الزكاةء 
وآخرون عن الحج؛ وآخرون عن الوضوء والغسيلء وآخرون عن ظلامات الناس. وجبريل يسأل الناس 
عن عمرهم فيما أفنوهء وعن شبابهم فيما أبلوه. وعن علمهم ماذا عملوا به. وميكائيل في وسطه يسأل 
مثل جبريل» فمن لم يُجب من المؤمنين عن شيء مما تقدّم حُبس على الصراط: حتى يحكم الله فيه بالعفى 
أو غيرهء وجائز غفران غير الكفر. وهذا من كلام الشيخ الأكبر «ابن عربي» (العقباوي» ص10-77). 
“' ومن تساوت حسناته وسيتاته تفضّل الله عليه فأدخله الجنة (مقالات. ج؟. ص5 .)١57-١‏ 

*" تؤخذ كثير من شروح العقائد المتأخّرة من كتب الصوفية, خاصةًٌ ابن عربي. ويصفه ابن عربي مثلًا 
بأن طوله ألف سنة صعودًا وألف سنة هبوطًا وألف سنة استواءً. إن قلت وساوى صعوده هبوطه؛. فكيف 
يدخل الجنة؟ يقول ابن عربي: بعد الصراط يمكثون ما شاء الله في أكل وشرب وملبس وصوت حسنء 
ثم يُنَصَب لهم المعراج» فيصعدون عليه براحة (عبد السلام. ص57١-55١؛‏ المطيعي» ص15-57). 
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والآخرة. وكأن إحدى معجزات المعاد السير على الحبل كما هو الحال في الشرك والألعاب 
البهلوانية. وإن الوجود لا يعني المرور على جسرء بل مجرد العبور إلى جهنم بعد المحاكمة. 
فإذا أدّى الإثبات إلى الإنكار فإن التأويل قادر على تحويل الشيء إلى معنَّى؛ وبالتالي تأصيل 
العقائد والاقتراب بالسمعيات من العقليات. '* 


'؟ أنكر جهم والمعتزلة الصراط (التنبيه ص5/8١,‏ ص ١٠١٠؛‏ الإنصافء, ص ١2؛‏ شرح الفقه. ص1/-28). 
أنكره كثير من المعتزلة منهم القاضي عبد الجبارء متمسّكين بأنه لا يمكن العبور على مثل ذلكء فإيجاده 
عبثء وإن أمكن ففيه تعذيب الأنبياء والصالحين ولا عذاب عليهم يوم القيامة (الدواني» ج؟. ص575؛ 
التفتازاني» ص6١١).‏ أنكره أكثر المعتزلة للوقوع والجوازنء وجوّزه أبى الهذيل وبشر بن المعتمر من 
غير حكم بالوقوع. واختلف قول الجبائي في نفيه وإثباته على التسليم بكونه تعذييًا للمؤمنين يجوز أن 
يكون لتطهيرهم من الذنوب. وتأويل الصراط عند من يُذكره كأنه يمر عليها ويطول المرور بكثرتها 
ويقصر بقلتها (الإسفرايينى»ء ص>7١١؛‏ الدردير» ص15-77). وعند بعض أهل السنة» إبقاء ذلك على 
ظاهره وتفويضه أفضل من تأويل المعتزلة (شرح الخريدة. ص05؛ شرح الفقه. ص88-41). وعند 
البعض الآخرء ما ذكره أهل السنة في الصراط لا خفاء بسقوطه؛ فإنه لا يستحيل الخطو في الهواءء. 
والمثى على الماء. مثل الاعتراف بقلب العصا حية» وفلق البحرء وإحياء الموتى في دار الدنيا (الإرشاد. 
ص 9/4- 110 ). وعند فريق ثالث من أهل السنة» أن الله قادر على كل شيء (الاقتصادء ص١١١؛‏ الغاية, 
ص05-707"). ويتوعد مُثبتو الصراط نفاته. ويدعون عليهم: ويخوّفونهم بأن الله سيّزل رجلهم في 
الصراط! فمُنكر الصراط يزلٌّ عن الصراط لا محالة (الأصول» ص35). من أنكر ذلك دحضت قدمه في 
الصراط في جهنم (الفرّقء ص5/8١).‏ إن الصراط لغةٌ هى الطريق الواضح. أو هو الأدلة على الطاعات, 
من تمسّك بها نجا وأفضى إلى الجنة؛ والأدلة على المعاصيء من ركبها هلك واستحق النار. ويُحكى عن 
عياد أن الصراط هو الأدلة الدالة على وجوب هذه الواجبات والتمسك بهاء وقبح هذه المقبحات والاجتناب 
منها. ويعتمد القدماء على بعض النصوصء مثل: 9وَإِنْ مِنْكُمْ إِلَا وَاردُمهَا كَانَّ عَلَى رَبّكَ حَثْمًا مَقضِيّا4 
(19:١7)ء‏ وعلى بعض الأحاديثء مثل: «يذهب الصراط على متن جهنم دحض منزلة: والأنبياء عليه 
يقولون: سلَّم سلّم. والناس يمرون عليه» (الإنصافء ص2©؛ الدردير. ص150-757). وفي أصل الوحي 
ذُكر لفظ «الصراط» 55 مرةء منها 7 مرة موصوف بصفة «المستقيم»؛ مما يدل على المعنى المجازي. 
" مرات بمعنى الصراط السويء وهي المعنى نفسه.ء والباقي مثل: «#صِرَاطٌ الّذِينَ أَنْعَهْ تَ عَلَيّْهم4ك» أو 
#عِرَاطِ الْعَزِيزِ الْحَمِيدِ4» أى «صِرَاطٍ الْحَمِيدِ4» فإنه أيضًا يشير إلى طريق الهداية في مقابل #ِرَاطٍِ 
الْجَحِيم4 الذي يعني طريق الغواية. فالصراط يعني الطريق في كل استعمالاته» ولا يعني ما وصفه 


شراح العقائد المتأخّرة من تجسيم وتشبيه. 
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بعد الصراطء يدخل المؤمنون الجنة والكفار النار؛ فالجنة دار للمتقين» والنار دار 
للغاسفان ؟ لضفت الجنة خنضلة ولمبت النان اتكقافاء يل الحنة فوا والان هفات طيما 
لقانون الاستحقاق.' وهما مخلوقتان؛ لأنهما جزء من العالم» بل إن نعيم الجنة وعذاب 


' عند أهل السنة» الجنة والنار حق (الإبانة 4 ص١١).‏ أصل التوحيد وما يصح الاعتقاد عليه أن يقول 
آمنت ... وبالجنة والنار (الفقه. ص١١).‏ الجنة والنار حق (النسفية» ص6١١).‏ فضل الإيمان بالجنة 
والنار (الكتاب» ص١).‏ قرب الجنة والنار (الكتاب» ص١3٠).‏ لا يُسأل بوجه الله إلا الجنة (الكتابء 
صغ 4١55-١١‏ الحصون. ص288). وقد قيل في العقائد المتأخّرة شعرًا: 


والنار حق أوجدت كالجنة فلا تحل لجاحد ذي جنة 
دار خلود للسعيد والشقىي معدب منكّم مهما بقى 


" اختلفت المعتزلة في نعيم الجنة؛ هل هو تفضل أو ثواب؟ على مقالتين: (أ) أنه ثواب. (ب) أنه تفضل 
(مقالات. ج١ء‏ ص 550). وعند الجبائي» يجوز أن يكون في الجنة ثواب لا يكون جزاءًء وفي النار عقاب لا 
يكون عقابًا (الفرّقء ص184١).‏ اختلفت المعتزلة. هل كان يجوز أن يبتدئ الله الخلق في الجنة ويتفضل 
عليهم باللذات دون الآذوات ولا يكلّفهم شيئًا؟ على مقالين: (أ) قال أكثر المعتزلة لا يجوز ذلك؛ لأن الله لا 
يجوز عليه في حكمته أن يعرض عباده إلا لأعلى المنازل وأعلى المنازل منزلة الثواب» ولا يجوز ألا يكلّفهم 
الله المعرفة» ويستحيل أن يكونوا إليها مضطرينء فلو لم يكونوا بها مأمورين لكان اللهالله قد أباح لهم 
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النار مخلوقان كذلك؛ فقد خلق الله النعيم في الجنة والعذاب في النار» وكأن القدرة الإلهية 
وراء الإنسان بالمرصادء تخلق نعيمه في الجنة وعذابه في النار» وتمنعه حتى من أن يذوق 
نعيم الجنان بنفسه» وأن ينال عذاب النار عن استحقاق كقانون طبيعيء الجزاء من جنس 
الأعمال. والله لا يقدر أن يزيد أى يُنقص نعيم أهل الجنة أو أهل النار» وإن قدر الإفسان 
على الظلم, فالله ليس بقادر عليه طبقا لقانون الاستحقاق." 


الجهل بهء وذلك خروج من الحكمة. (ب) قال قائلون: كان جائرًا أن يبتدئ الخلق في الجنة» ويبتدتهم 
بالأفضلء ولا يعرّضهم لمنزلة الثواب ولا يكلّفهم شينًا من المعرفة» ويضطرهم إلى معرفته. وهذا قول 
الجبائي وغيره (مقالات. ج١2‏ ص585). 

" الجنة والنار مخلوقتان (الإنصافء. ص58؛ الإبانةه ص١١؛‏ مقالات. ج١:‏ ص5؟2١).‏ هل الجنة والنار 
مخلوقتان؟ عند أهل السنة نعمء وعند أهل البدع لا! (الفصلء ج5: ص١١١-75١٠؛‏ الغاية. ص" ١5؛‏ 
النسفيةء. ص١١١؛‏ العضديةء ج؟2 ص5706؛ الدوانيء ج”؟ء ص1150). وعند القاضي منذر بن سعيدء 
الجنة والنار مخلوقتان (الفصلء ج5.» ص”5١١-١٠,‏ ص5 ١٠؛‏ المعالم, ص77١-5١1).‏ مخلوقتان 
(الفرّق» ص58؟؛ الفقه. ص87؛ الدوانيء ج”؟.ء ص 75١-178؛‏ الخلخاليء ج؟. ص528). وعند أبي 
علي الجبائي وأبي الحسين البصري وبشر بن المعتمرء مخلوقتان (المواقفه ص7177-175). وعند 
هشام بن عمرو الفوطيء الجنة والنار ليستا مخلوقتين؛ لأن لا فائدة من وجودهما خاليتين (المكلء 
ج١,‏ ص .)٠١9‏ الجنة والنار لم يُخلقا بعدء فما الفائدة منهما؟ (المواقفء ص,7١5).‏ وعند الضرارية 
والجهمية وطاتفة من القدرية» هما غير مخلوقتين. ويجوّز ذلك الكعبى (الأصولء ص/117؟5-/57؛ 
الإرشاد :ص //80/8-1)..:وكذلك- الأمر عند عياف الصيرمي ,وضران ين عمري. وآبي .اشم والقاضي 
عبد الجبار (المواقف. ص١17/1-717؟).‏ هل الله خالق نعيم أهل الجنة وعذاب أهل النار؟ أجمعت الأمة, إلا 
معمرًا والجاحظء أن الله يخلق لذَّات أهل الجنة وآلام أهل النار. وعند معمرء الله لا يخلق الأعراضء وإنما 
الأعراض من فعل الأجسامء إما طباعًا أو اختيارًا. لا يخلق الله أنّا ولا لذة ولا صحة. وقال الجاحظ إن 
الله لا يعذّب أحدًا بالنار ولا يُدخْل أحدًا النارء بل النار تجذب أهلها إلى نفسها طباكًاء وتحكم بالتأبيد 
بطبعها (الأصول.ء ص555-778). الله لا يُدخْل أحدًا النار وإنما تجذب أهلها بطبعهاء ثم تمسكهم 
في نفسها على الخلودء وكذلك الجنة (الفرّق» ص76١؛‏ الانتصارء ص١57-5,‏ ص15/8). وعند النظّام 
لا يقدر الله على أن يزيد أو يُنقص من نعيم أهل الجنة أو عذاب أهل النار. ولو أن طفلًا وقف على 
شفير جهنم لم يكن الله قادرًا على إلقاته فيها والإنسان قادر؛ ويالتالي الإنسان أقدر من الله (الأصولء 
ص 9؟١3).‏ وهو غير قادر على إخراج أحد من النار أو أن يُدخْله الجنة (الفوّقء ص77١-175١).‏ والملائكة 
يقدرون على ذلك (الفصلء ج5. ص6"). ووافق النظّام المجبرة والرافضة كهشام بن الحكم (الانتصارء 
ص73-/17؟). والحقيقة أن الجبر في الآخرة تحقيق للعدل وقانون الاستحقاقء. وليس جيرا للأفعال في 
الدنيا. 
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)١(‏ أوصاف الجنة والنار 


يبدو أحيانًا أن القدماء قد أفاضوا في وصف الجنة أكثر من وصف النار على عكس عذاب 
القبر؛ إذ تم وصفه أكثر من نعيمه. تُوصّف الجنة على أنها في مكان» مكان مُتناهِ محدودٍ 
ما:دامت حسماة وَتُوضفَ آحيانًا بأنها الجنة الثى كان فيها آدم 'وزوجة: وهي جنة عل 
الأرضء وليست جنة في السماء. والدليل على ذلك أمر آدم بالهبوط. وقد يتحدد مكانها 
جغرافيًا بين فارس وكرمان: أى بأرض عدنء أو بفلسطين كورة بالشام طبقًا لقدسية 
المكان. وقد تكون جنة آدم مخالفة لجنة الخلد؛ ومن ثم تكون الجنة في الآخرة فوق 
السموات السبع وتحت العرشء وهو ما يُعادل أيضًا عظمتها وقدسيتها.؛ ولو كانت جنة 
الخلد لما أكلا من الشجرة رجاء أن يكونا من الخالدين. وجنة الخلد لا كذب فيهاء وقد 
كذب إبليس. وقد اكتشف فيها آدم عريه والجنة ليس بها عري. وشعر آدم بالحر والبر 
والجنة ليس بها قيظ ولا زمهرير. والقضية الآن: هل هذا موضوع.؛ جنة آدم في السماء 
أم في الأرض؟ أليست الجنة تعويضًا عن بؤس خلفائه في الأرض؟ وتزداد التفصيلات في 
وصفه الجنة؛ فأبوابها متفاوتة تصويرًا لتنوع الشعائر؛ فهناك باب للصلاة وباب للصوم 
تركيرًا على خصوصية الأفعال. أبوابها ثمانية عشرء وأكبرها باب الصلاة» يدخل منها من 
يُكثر النفل» والبعض منها لا يدخله إلا الصائمون. ويدخل الناس الجنة بيضًا مكحولين؛ 
فالبياض لون الصفاء والكحل الأسود في العين جمالَ عربي. وماذا عن لون الشعر؟ ليس 


الجنة والنار وصفان ومكانان» كل موضوع ومكان مساحة متناهية وبحدود نظرًا لتناهي الأجسامء 
وكل ما له عدد (الفصلء ج5. ص١١3).‏ آدم كان رجلا في الجنة. بستان على ريوة» فعصى ريهء 
فأنزله لبطن الوادي (البيجوريء ج”؟. ص7/-55). وعند المعتزلة والأصبهانيء هي جنةٌ أخرى خلقها 
الله امتحانًا لآدم. كانت بستانًا في الأرض بين فارس وكرمان. وقيل بأرض عدن. وقيل بستان بأرض 
فلسطين كورة الشامء أو ترية بالعراق» أى بأرض الهند. والهبوط والانتقال من مكان عُلوي. خلق الله 
آذ فق الأرضل ليكون خليفةه (الإمفزابيش >من111-/#110 لطعي م0 ويرى اين حزم أن 
القول بأن الجنة كانت بستانًا من بساتين الدنيا مُخالف لإجماع المسلمين. وقد يتوهم بأن ذلك مردود 
بقوله: لامْيطُوا مِنْهَا؛ِ إذ الهبوط انتقال من المكان العالي إلى المكان السافلء ويّرّد عليه أنه يحتمل أن 
يكون البستان في موضع مرتفع كقمة الجبل (الخياليء ص7١١-/17١1١).‏ عند القاضي ابن سعيدء هما غير 
التي كان فيهما آدم وحواة لعدة أسباب: (أ) لو كانت جنة الخلد لما أكلا من الشجرة رجاء أن يكونا من 
الخالدين. (ب) جنة الخلد لا كذب فيهاء وقد كذب إبليس. (ج) عري آدم والجنة ليس فيها عري. (د) لا 
يرون فيها شمسًا ولا زمهريرًا (الفصلء ج4. ص7 1-١١‏ ١٠؛‏ المعالم. ص؟55١-177).‏ 
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لهم لحية إلا آدم؛ رمرًا لمهابة آدم أو لفطريته ويدائيته؛ فهو أبو البشرء الإنسان الأول» ولكن 
أليست اللحية سنة عن الرسول في الدنياء فلماذا لا تكون كذلك في الآخرة؟ وهل تُحلّق لحى 
أهل الجنة بما في ذلك الأنبياء؟ ويكونون في طول آدم ستين ذراكًاء وعرضه حوالي سبعة 
أمتار؟ وماذا عن حجم الأبواب التي تسمح بمرور هذه الأجسام في مثل هذه الضخامة؟ 
وهاذااعق هكم :الأطفال الحتمان إى الفصار مل بيد وان أرحل بخؤلاة التمالقة؟ 
قد يتساوى الصغير مع الكبير» ويصبح الجميع في حجم واحدء ذو قامة واحدة. وفي هذه 
الحالة, ألا يؤدي ذلك إلى الملل في الرؤية بسبب غياب التمايز والفردية؟ والجنة بها درجات 
طبقًا للأعمال» وكلها متصلة بمقام الوسيلة. حيث مشاهدة الرسول. نُشرت الشمس على 
أهل الجنة كلهم. أكبر نعيم فيها رؤية وجه الله ومشاهدة الرسول على ما يقول الصوفية. 
للجنة سبع درجات متجاورةء أوسطها أفضلها. والعدد سبعة عددٌ رمزي في الديانات 
القديمة يدل على طهارة الروح وكمال النفس. والأقرب أن تكون متعالية وليست متجاورة 
وبطبيعة الحال يكون العرش أعلاها. وذلك يدل على رغبة الإنسان في السعي إلى الدرجات 
العليا أسوةٌ بما كان يفعل في الدنيا من الصعود الاجتماعي والارتقاء الطبقي. ومن أعلى 
درجة وهو الفردوس تتفجر أنهار الجنة» ثم تنتقل إلى الدرجات الأخرى؛ وذلك تعبيرًا على 
البيئة الصحراوية وحاجتها إلى الماء. الفردوس أعلاهاء ثم جنة المأوى» جنة الخلدء جنة 
النعيم» جنة عدنء دار السلام» دار الجلال. ويُطلّق على الجميع جنة عدن تعبيرًا عن السلام 
والطمأنينة وغياب أي خوف وذعر. حارسها رضوان سيد خزنة الجنة» يفتحها أولّا لسيد 
الخلائق.* تتم لهم فيها مجامعة الحور العين» وهن مطهّرات جسانء عُربٌ أتراب» يجامعن 


* لها أبوابٌ ثمانية عشرء أكبرها باب الصلاةء يدخل منها من يُكثر النفل» البعض خاص بالصائمين 
يدخلون الجنة جردًا بيضًا مكحولين في طول آدم» ستون ذراتًا من عرض سبع أذرع. ليس لأحد لحية 
إلى آدم. بعد الحشر يساوي الصغير الكبير (العقباوي» ص 18-75). أنواع النعيم» أعلاها رؤية وجه الله 
(البيجوري. ج”؟, ص50-87). بعد الموقف يدخل المؤمنون الجنة جردًا مردًا أبناء 7 سنة طول كل 
واحد منهم ستون ذراعًاء وعرضه سبعون ذراتًاء ثم لا يزيدون ولا ينقصون. كل درجات الجنة متصلة 
بمقام الوسيلةء حيث مشاهدة الرسول. تُشرق الشمس على كل أهل الجنة (البيجوريء ج؟. ص15-7). 
رضوان سيد خزنة الجنة: تَفتّح لسيد الخلائق (الإبانةء ص7 ١؛‏ الجامع. ص8/١-5١؛‏ العقباوي. ص" 5). 
وللجنة سبع درجات متجاورةء أوسطها وأفضلها الفردوسء وهي أعلاهاء وفوقها عرش الرحمنء ومنها 
تتفجر أنهار الجنة» وجنة المأوى» وجنة الخلدء وجنة النعمة» وجنة عدنء ودار السلام» ودار الجلال. 
ويُطلّق على الجميع جنة عدن؛ لأنها مأوى أدوار الخلد أو السلام؛ لأنهما للخلد والسلام من كل خوف 
وذعر (المطيعيء ص١1؛‏ الدردير ص18-77؛ شرح الخريدةء ص026). 
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بحماس وعفية» ويشاركن أهل الجنة لذة الجماع. وقد خلقن ليلتذ بهن المؤمنون. ولا تموت 
الحور العين أيدًا لدرجة السؤال عن أفضليتهن على الأنبياء والملائكة! الواحدة منهن تلبس 
سبعين حلة للزينة والتجمل والتغير جذيًا لانتباه أهل الجنة» نور ساقها يُضيء منها كما 
فعلت ملكة سب مع سليمان» فرصيد النبوة يصب في المعاده يزيِّنٌ آذائهن. بالقرط. وقد 
سمّينَ الحور لشدة بياض العين مع سواد الحدقة. ووصفهن بالعين لاتساع عيونهن. وفي 
كل مرة تّفض الأبكار تعود البكارة دون دماء البكارة وآلام الفض. وأين متعة شهر العسل 
بعد فض البكارة دونما حاجة إلى بكارة جديدة؟ ينكحهن الجن والإنس؛ فالجن مثل الإنس 
تكليفا وحسابًاء ثوايًا وعقابًا. قد تكون البكر صورة للطهارة والجدة والبراءة» ولكن يظل 
السؤال: لماذا هى فعلٌ قبيح في الدنيا وفعلل حسن في الآخرة؟ هل ما يُّحرّم الناس منه في 
الدنيا يُباح لهم في الآخرة؛ وبالتالي يكون إشباع الآخرة تعويضًا عن حرمان الدنيا؟ وكيف 
يتم لهؤلاء العملاقة مجامعة الحور العين» ومن صفات جمالهن الصغر وتناسق الأجسام؟ 
وماذا عن طول ذكرهم وصغر فروجهن؟ وهل تقوى الحور العين على مجامعة هؤلاء 
العمالقة؟ وماذا عن عددهن؟ يبدو أن كل ساكن من أهل الجنة له ما يشاء من الحور العين 
دون عدد معلّنء فهن ملك يمينه دون حد أقصى بأربعة كما هو الحال في الدنيا في الزواج 
الشرعى. وبالإضافة إلى الحور العين هناك الولدان المخلّدون مثل غلمان الدنيا جمالًا وبهاءًء 
مزيّنون بالجواهر لشرح الصدر والقرط في آذانهم. وهم أولاد الكفار الذين يموتون قبل 
البلوغ متعة للمؤمنين! ويبدو أن المجتمع العربي بما فيه من شذوذ جنسي وحب للغلمان 
قد أسقط متعته على الآخرة» فتصورها على غرار الدنيا! والنعيم لا يُحصىء ما لا عين رأت 
ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب يشر كما يقول الصوفية.1 


' الحور العين مطهّرات حسانء عُربٌ أتراب» يجامعن ويشاركن أزواجهن في اللذات كلهاء خُلقن ليلتذ 
بهن المؤمنون. هل هن أفضل من الناس والملائكة والأنبياء؟ (الفصل؛ ج4.» ص55 .)١‏ ولا تموت الحور 
العين أبدًا. نساء خلقهن الله في الجنة» الواحدة تلبس سيعين حلة» نور ساقها يُضيء منها. الجان ينكحون 
من الحور العين كالإنس تمامًا (العقباوي» ص١7-؟7).‏ الحور العين من شدة بياض العين مع شدة 
سوادها. نساء الجنة وُصفت بالعين لاتساع عيونهن (شرح الخريدة.ء ص08-57). أنكر الفوطي فض 
الأبكار في الجنة» ويدعو عليه أهل السنة بأن من أنكر ذلك يُحرّم مخله وكاة الأمن لمن :عقلياء بل نفع 
ذاتي (الفرّقء ص6١١).‏ ويجب الإيمان بالولدان. خلقهم الله على صورة غلمان الدنياء جمالهم شديدء في 
رؤيتهم فرح وسرور لا يخطر على قلب أحدء فيهم فاحشة؛ إن هي مبغوضة لله لا تخطر بقلب أهل الجنة 
(الدردير» ص١77-1).‏ الولدان لا يموتون ولا يهرمونء إذا زُيّنوا بالجواهر انشرح الصدرء ومجمّلون 
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ومن الطبيعي في مقابل هذا التجسيم والتشبيه للجنة كحوادث ووقائع أو أشخاصء 
قتصبح الجنة رجلا والنار رجلًاء كما شخصت عواطف التأليه والشرائع من قبل أن يأتي 
الإنكار." وتتوّل النصوص بحيث تدل على معاني النعيم الروحي كما يفعل الحكماء. 
والتأويل أولى من التفويض؛ فالتأويل اجتهاد وعلم؛ والتفويض اعتراف بالجهلء وكلاهما 
يمنع من الوقوع في التفسير الحرفي للنصوص.” ولا مفىّ من أخذ المعارض العقلي في 
الاعتبار؛ إن كيف تَوصّف الجنة ماديا طولًا وعرضًا؟ هل العالم كله جنة؟ وهل عالم الأفلاك 
كله جنة؟ وأين العالم الذي ليس بجنة؟ هل تبلغ الجنة كل شيء؛ أم إن ذلك مجاز الاتساع 


بالقرط في آذانهم (العقباوي» ص١17-؟١).‏ الولدان على صورة غلمان الدنياء فرحة أهل الجنة؛ أولاد 
الكفار الذين يموتون قبل البلوغ متعة أهل الجنة (شرح الخريدة. ص/7ه-08). 

" لم يرد نصٌّ صريح بالمكان» والأكثر أنها الجنة فوق السموات السبع وتحت العرشء وأن النار 
تحت الأرضين السبع. والحق تفويض ذلك (البيجوري» ج؟. ص50-87). وتمسّك المنكرون بأن الجنة 
موصوفة بأن عرضها كعرض السموات والأرض. وهذا في عالم العناصر مُحالء وفي عالم الأفلاك إدخال 
عالم في عالم آخر خارج عنهء مستلزم لجواز الفرق والالتكام» وهو باطل (التفتازاني» ص7١١).‏ الفرق 
الإسلامية يُنكرونها مُطَلَقًا. والمشهور في نفي كونهما في عالم العناصر لبعض المعتزلة أنهما لو كانا 
في عالم العناصر لزم التناسخ» وهو مفارقة النفس عن الأبدان في عالم العناصر وتعلقهما بها فيها 
(الإسفرايينيء ص7١١).‏ وقالت النفاة: إما أن يكونا في هذا العالم» فيكونا في عالم الأقلاك وهى باطل 
لأدها له تتخرى ولا #كالط' الفشادات: و إمااق عالم الفناضيرة تيكون التمشر كناببكا؛ أ قعالم آخره وهو 
باطل لأن هذا العالم كري. وهي حجة طبيعية رياضية (الطوالع» ص86١5).‏ وينكر المعتزلة وجودها 
الآن» وقد توجد ساعة الجزاء (عبد السلام. ص55١-50١).‏ ويُّنكر الفلاسفة وجودها بالمرة» ويُنكر 
أبو هاشم والقاضي عبد الجبار وجودها الآن (عبد السلام. ص5 55-١5‏ ١؛‏ البيجوري» ج”, ص7/-85). 
“ الجنة عند النظّام ليست دار محن واختبارء بل لدار نعيم وثواب. ولا بد للأرواح إذا أراد الله أن يأتيها 
ثوابها أن يُدجْلها هذه الأجسام من الألوان والطعوم والأراييح؛ لأن الأكل والشرب والنكاح وأنواع النعيم 
لا تجوز على الأرواح إلا بإدخال هذه الأجسام عليها (الانتصار. ص7-77"). وعند النظّام أيضًا أن 
العقارب والحياة والخنافس والذباب والغربان والحملان والكلاب والخنازير وسائر السباع والحشرات» 
تحشر في الجنة» وأن كل من تفضّل الله عليه بالجنة لا يكون لبعضهم لبعض درجات في التفضيلء وأنه 
ليس لإبراهيم ابن الرسول في الجنة تفضيلٌ درجة على درجات أطفال المؤمنين» ولا لأطفال المؤمنين فيها 
تفضيل بدرجة أو نعمة أو مرتبة على الحيان والعقارب والخنافس؛ لأنه لا عمل لهم كما لا عمل لها. 
ولا يُتفضّل على الأنبياء إلا بمثل ما يُتفضّل على البهائم؛ لأن باب الفضل عنده لا يختلف فيه العالمون 
وغيرهم» وإنما يختلفون في الثواب والجزاء لاختلاف مراتبهم في الأعمال» ويدعو عليه البغدادي: «حشرك 
الله مع الكلاب» (الفرّق» ص55 .)١‏ 
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ضد ضيق المكان والحشر في الحجراتء وهو ما تأنفه النفس في زحمة المكان؟ وأين مكان 
النار لى ابتلعت الجنة المكان كله؟ ولى كانت الجنة موجودة بعرض السموات والأرض 
لأدى ذلك إلى التناسخ: حيث تنتقل النفس إلى عالم العناصر وتعود منه. وما الفائدة من 
وجود الجنة والنار الآن فارغتَّين احتلال مكان واستهلاك مياهء وتعيين خدام. إنانًا وذكورًا 
دون عمل؟ فالأولى عدم وجودهما الآن ووجودهما آخر الزمان عندما تنشأ الحاجة لها. 
فالوظيفة تُنشئ الشيء وتوجده. وإن إنكار الدرجات في الجنة تأكيد لمبدأ المساواة المطلّقة؛ 
فالتفاوت الطبقي من آثار الدنياء وليس من سمات الآخرة. وينفى حشر السباع والطيور 
والحشرات في الجنة أن البلوغ والعقل شرطا التكليفء وأن الجنة اق استحقاق. فإذا دخل 
كل ذي روح الجنة» فإن ذلك يكون لآن الحياة في نفسها قيمة يحافظ عليها. فإذا تساوى 
الموت والحياةء فالحياة أقرب إلى الطبيعة؛ كما أنه إذا تساوى الشر والخيرء فالخير أقرب 
إلى الطبيعة. 

أما النار فمكانها في الأرضين السبعء كما أن الجنة في السموات السبع: سفل في مقابل 
عُلوء وهبوط في مقابل صعود. ومنها نار الدنيا بعد أن ضعت في البحر مرتّين حتى تقل 
حرا فاه ونسول استعا اها :و تنم نيا ١‏ رذن هليه المدسسحة م يكز فم لقن قد 
حتى احمرّتء ثم ألف سنة حتى اسودّتء. فخرجت سوداء مُظلِمةء وجمرها أحمر مُحرق. 
وهي جسم لطيفٌ مُحرق يميل إلى جهة العلو. لها أيضًا سبعة أبواب أى سبع طبقات 
طبقًا للعدد الرمزي سبعة. وكما أن رضوان حارس الجنة؛ فإن «مالك» وكيل النيران. 
له أصابع بعدد أهل النارء ولو وضع أصبعًا على السماء لأذابها!* وهي كلها صورٌ فنية 


* النار تحت الأرضين السبع (البيجوريء ج؟. ص٠80-8).‏ النيران جسم لطيفٌ مُحرقء يميل إلى جهة 
العلو» والمراد بها دار العقاب (شرح الخريدة. ص256). لها سبعة أبواب أى سبع طبقات (المطيعيء 
ص .)1١‏ منها نار الدنيا بعد أن وُضعت في البحر مرتّين حتى يُنتفع بها. أوقدَ عليها ألف سنة حتى 
ابيضتء ثم ألف سنة حتى احمرّتء ثم ألف سنة حتى اسودّت! فهي سوداء مُظلِمة. وجمرها أحمر 
مُحرقء داخل النار معدب بالزمهرير والحيات والعقارب (البيجوري. ج”. ص55-87). مالك موكّل 
بالنيران (الجامع» ص8/١-15١).‏ خلق الله له أصابع بعدد أهل النار» ولو وضع أصبعًا على السماء لأذابها! 
(العقباوي.ء ص"2). عند ابن العربيء هذه النار التي في الدنيا ما أخرجها الله إلى الإنسان من جهنم حتى 
غسلت في البحر مرتينء ولولا ذلك لم يُنتفع من حرها. وعند المعتزلة» لا توجد الآن» ولكنها توجد يوم 
الجزاء (المطيعى, ص١1‏ الدردير» ص1/8-11؛ البييجوري» جك ص 5-7 /: الجامع, ص16 .)١1-١‏ 
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من أجل المبالغة والتأثير في النفس لا تمنع من بروز المعارض العقلي. فكيف تكون في 
الأرض وفي الوقت نفسه دار عقاب بعد فناء الأرض ومن عليها؟ وكيف تيرد في ماء البحر 
مرتين والنار والماء نقيضان لا يجتمعان؟ وبأي نيران يُحمى عليها ألف سنة؟ وهي نيران 
في حاجة إلى نيران أخرى؛ كي يُحمى عليهاء وتبرز ألوانها البيضاء في الآلف سنة الأولىء 
والحمراء :فى الألف الخانية؛ والسوذاء: ف الألف الكالقة. وكل شران ف حاحة إل انتران .ما لذ 
نهاية حتى الوصول إلى نيران أولى ليست في حاجة إلى نيران أخرى لتحميتها. والألوان نوع 
من الزركشة في الخيال الشعبي حتى تكون أكثر إيقاكًا في النفوس. وكيف يكون لخازنها 
أصابع بعدد أهل النار؟ كيف يكون حال اليد إذن وحال الذراع والجسد كله؟ وما وظيفة 
كل أصبع؟ وكيف يُذيب الأصبع السماء كلهاء والخازن في السماء والعرش في السماء؟ 
وزيادة في العذاب يكون داخل النار الزمهرير والحيات والعقارب حتى يُثير التضارب بين 
الحار والبارد الخيال» وتجتمع لسعة اللهيب مع لسعة العقرب ولدغة الحية؛ وكله إحساس 
بالجلد ويسطح البدن. وكما في الجنة درجات كذلك في النار درجات طبقا لدرجات العذاب 
أو لحموعات المعزيان::وتقوم الدرحات ما عل أجواء اليدن وساحة الكمضباء:المفكضة 
للعذاب» أى على شدة النيران وخفتهاء أو على طول المدة وقصرها. ويظهر هذا التفاضل 
في صيغة حسية؛ فكما أن للجنة درجاتٍ سبعًا فكذلك للنار درجاتٍ سبعًا؛ أعلاها جهنم, 
وتحتها لظّىء ثم الحطمة؛ ثم السعيرء ثم سقرء ثم الجحيم؛ ثم الهاوية. وباب كل واحدة من 
داخل الأخرى على الاستواءء مثل الحمام العمومي وحجراته المتداخلة طبقًا لشدة البخار. 
وبين أعلى جهنم وأسفلها خمس وسبعون ستنة: أحرّها هواءٌ مُحرقء لا حجر لها سوى 
بني آدم وأحجار الأوثان» وهي أحجارٌ قابلة للاشتعال من عظمة حرمهاء وكأن الأحجار 
كائناتث حية مثل بني آدمء استقبلت محرقاته وقرابينه. كل درجة لها طائفة؛ فاللظى 
لليهودء والحطمة للنصارىء والسعير للصابئين» وسقر للمجوس,ء والجحيم لعبدة الأصنام؛ 
والهاوية للمشركينء وجهذم لمن يُعذَّب على قدر ذنبه من المؤمنين» ثم تصير خرابًا بخروجهم 
منهاء وكأن النار تعرف الطائفية الدينية والتفرقة بين الأديان! يتفاضل أهلها في العذاب؛ 
أقلهم عذابًا توضّع حجرتان من نار في أخمصّيهء ولا يكون الأشد إلا إلى جذب الأذون! 
يُعدّب المؤمن العاصي على الصراط وهو على متن جهنم, يُصيبه لفح النار ولهبهاء فيتألم 
بمقدار عصيانه» ثم يدخل الجنة. وقد يصل عذاب آخر مثل الجثة المقلاة على نار متأجّجة! 
وأخفها إحساس بالعذاب لحظة ثم يصير الإنسان بعدها كالنائم لا يُحسٌ بها فعل لحظة 
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من عذابها.١'‏ قد يتحول عوام الدهرية والنصارى والزنادقة ويصيرون في الآخرة ترابًاء 
وكذلك الآطفال والبهائم»١'‏ وكذلك السقط الذي ألقي فيه الروح» تّعاد إليه ويدخل الجنة 
كأهلها في الجمال والطول؛ وإن لم يبلغ ذلك يصير ترابًا. والحقيقة أن كل ذي روح تعود 
له روحه حفاظًا على الحياة كأحد مقاصد الوحي الضرورية. إنها كلها صورٌ فنية تعر عن 
القبح؛ فجهنم من الجهامة» وهي كراهة المنظر. تنشأ النار من الحسد؛ أي إنها تعبيرٌ حسي 
عن انفكال: إنستادي دو حضوي فدى لكذك الو هد" الإثفنائية: فإذا كان الإنكارم رد بعل على 
الإثبات» وكلاهما يتحدث في واقعة حسية؛ فإن التأويل رد فعل عليهما معًا عندما يبحث 
عن أسسها النفسية وصورها الفنية. والتأويل أولى من التفويض؛ لأن التفويض اعتراف 
بالجهل وتخلٌ عن تأصيل العلم؛ في حين أن التأويل اجتهاد علم ولو بغلبة ظن." ورغبةٌ 
في تنزيه الله عن الشرء قد يتنعم أهل النار في النار كما يتنعم أهل الجنة في الجنة؛ وبالتالي 
لا عذاب ولا ألم."' وفي مقابل اعتبار النار في الحقيقة والعذاب في الحقيقة؛ ويالتالي يثبت 


'' اللظى لليهودء والحطمة للنصارى» والسعير للصابتين (اليهود)ء وسقر للمجوسء والجحيم لعبدة 
الأصنام» والهاوية للمشركين» وجهنم لمق يُعذّب على قدر ذنب من المؤمنين» ثم تصير خرايًا بخروجهم 
منها (البيجوري. ج”". ص65-87؛ الجامع». ص8١-15١).‏ وأهل النار متفاضلون في عذاب النار؛ ا 
عذابًا أبو طالبء فإنه توضّع حجرتان من نار في أخمصّيه إلى أن يبلغ الأمر ... ولا يكون الأشد إلا إلى 
جذب الأذون (الفصل ج5, ص77). الصحيح من النقل عنه؛ طبقًا لمقاتل بن سليمان؛ أن المؤمن العاصي 
يُعذْبِ يوم القيامة على الصراط المستقيم وهو على متن جهنم: يُصيبه لفح النار ولهبهاء فيتألم بذلك على 
مقدار المعحصية» ثم يدخل الجنة؛ ومثل ذلك بالجثة المقلاة المؤجّجة بالنار (الملّل» ج؟. ص15-77). 

0 عند ثمامة» عوام الدهرية والنصارى والزنادقة يصيرون في الآخرة ترايّاء وكذلك الأطفال (الفرّق» 
ص722١).‏ . وعند معمر وثمامة, المقلّدون من اليهود والنصارى والمجوس وعياد الأوثان لا يدخلون النار 
يوم القيامة» ولكن يصيرون ترابًاء وكذلك إبراهيم وجميع أولاد المسلمين الذين يموتون قبل الحلم (الفصلء 
جه. ص772). وكذلك البهائم والأطفال (المواقف. ص7١‏ 5؛ الانتصارء ص857-/817,: ص١/17١77-1١).‏ 

٠"‏ والحق التفويض في ذلك (البيجوري. ج”؟. ص865-87). من أنكر الجنة أو النار أو تأولهما فقد 
كفر (الدرء ص77١).‏ جهنم من الجهامة» وهي كراهة المنظر. النار تنشأ من الحسدء وهى من الكبائر 
(العقباويء ص18-75). السقط الذي لم تتم له ستة أشهر إن ألقيّ بعد النفخ أعيدَ بروحهء ويدخل 
الجنة كأهلها في الجمال والطولء وإن لم يبلغ ذلك يُحشّر ثم يصير ترابًا (البيجوري؛ ج”؟. ص .)71١-7١‏ 
٠"‏ عند البطيخية: يُنكّم أهل الجنة فيها كما ينهم أهل الناره مثل دود الخل يتلذذ بالخل» ودود العسل 
يتلذذ بالعسل (مقالات. ج؟. ص58 .)255-١‏ وعند الإباضية أيضًاء أهل النار في لذة ونعيم: وأهل الجنة 
كذلك (الفصلء ج6, ص١3).‏ 





من العقيدة إلى الثورة (4) 


فعل الله للشر والضرر تكون النار مجارًا ويكون العذاب مجارًا؛ فبالتأويل يمكن تنزيه الله 
عن الشرء واعتبار الشر مجادًا في العالم؛ ويالتالي يتحقق هدفان في العدل وفي المعاد. ١“‏ 


(') هل تفنى الجنة والنار؟ 


ويرقيط هذا السؤال يدوام الاستحفاق والتخليد؛ فالجنة والتان هما مكان الثوات والعقات 
وختقية قانوى الاستحقاق.:فاذ| كان الاستتمقاق داققاء فيل الحكة والخار كذلك؟ إذا يقيتا 
شاركتا الله في الخلود» ولم يتفرد الله بصفة البقاءء وإذا فنيتا لم يدِّم الاستحقاق ولم يُخلّد. 


٠“‏ عند أهل الإثبات» عذاب جهنم ضرر وبلاء وشر في الحقيقة» وأن ذلك ليس بخير ولا صلاح ولا منفعة 
ولا رحمة ولا نظر (مقالات. ج؟. ص 195). وقال أهل الإثبات إن الله ينفع المؤمنين ويضر الكافرين في 
الحقيقة في دنياهم وفي الآخرة في إتيانهم» وإن كل ما فعله بهم فهو ضرر عليهم في الدين؛ لأنه إنما 
فعله بهم ليكفرواء وهم في ذلك فريقان: (أ) عند البعضء أن لله نقمًا على الكافرين في دنياهم كنحو المال 
وصحة البدن. (ب) وأبى ذلك البعض الآخر؛ لأن كل ما فعله بالكفار إنما فعله بهم ليكفروا (مقالات, 
ج؟, ص955١1571-1١).‏ وعند الإسكافيء عذاب جهنم خير في الحقيقة ومنفعة وصلاح ورحمة: بمعنى أنه 
نظر لعباده؛ إذ كانوا بعذاب جهنم قد رجعوا من ارتكاب الكفر (مقالات» ج؟. ص1550١).‏ وهذا أيضًا 
هى موقف ابن حزم. فبالضرورة نعلم أنه لا فرق بين خلق الشر وبين خلق القوة التي لا يكون الشر 
إلا بهاء ولا بين ذلك وبين خلق من علم الله أنه لا يفعل إلا الشرء وبين خلق إبليس وإنظاره إلى يوم 
القيامة. وتسليطه على إغواء العباد وإضلالهم؛ وتقويته على ذلك وتركه يُضْلَّهم إلا مَن عصم الله منهم. 
فإن قالوا إن خلق الله إبليس وقوى الشر وفاعل الشر خير وعدل وحسنء صدقوا وتركوا أصلهم الفاسدء 
ولزمهم الرجوع إلى الحق في أن خلقه للشر والخير ولجميع أفعال عباده وتعذيبه من شاء منهم ممّن 
لم يهدهء وإضلاله من أضل وهداه من هدىء كل ذلك حق وعدل وحسنء وأن أحكامنا غير جارية 
عليه» لكن أحكامه جارية علينا. وهذا هو الحق الذي لا يخفى إلا على من أضله الله (الفصلء ج25 
ص175-17). أما عند الجبائي, فالأعراض ليست بشرٌ في الحقيقة» بل في المجازء وكذلك جهنم (مقالات. 
ج؟. ص .)١195‏ عند الجبائيء الله خيّر بما فعل من الخير؛ لأن من كثر منه الشر قيل له شريرء وقال إن 
الأمراض والأسقام لنوات بق في الحقيقة» وإنما هي شر في المجاز. وكذلك كان قوله في جهنم. وكان 
يقول إن عذاب جهنم ليس بخير ولا شر في الحقيقة؛ لأن الخير هو النعمة» وما للإنسان فيه من منفعة» 
والشر هو العبث والفسادء وعذاب جهنم فليس بصلاح ولا فسادء وليس برحمة ولا منفعةء ولكنه عدل 
وحكمة. وعند عباد بن سليمانء أن الله لم يفعل شرا بوجه من الوجوهء ولم يقل إن عذاب جهنم شر في 
الحقيقة ولا في المجازء وكذلك قوله في الأعراض والأسقام. وعند الجبائي» الله لا يضر أحدًا في باب الدين» 
ولكنه يضر أبدان الكفار بالعذاب في جهنم وبالآلام التي يعاقبهم عليها. وأنكر ذلك المعتزلة؛ إذ لا يجوز 
أن يضر الله أحدًا في الحقيقة» كما لا يجوز أن يغنّ أحدًا في الحقيقة (مقالات. ج؟: ص955١-157).‏ 





عاشرًا: الجنة والنار 


القول بدوام الجنة والنار وأبديتهما إنما يخضع للتفسير الحرفي للنصوص «خالدين فيها 
أبدَاه» ولا يتحول الإنسان من الجنة إلى النار أومن النار إلى الجنة إلا بقانون الموازنة أو 
بالتوية. وقد يكشف القول بدوام الجنة والنار عن صاديةء حيث ينعم المؤمنون إلى الأبد 
ويتعذب الكفار إلى الأبد دونما تغيير أو أمل. ومع أن الله قادر على إفنائهما إلا أنهما باقيان 
لا يفنيان. وقد يبدو ذلك متناقضًا؛ فإذا كانت الجنة والنار مخلوقتّينء فإنهما بالضرورة 
فانيتان. الخلق يتبعه الفناء. والقدم يتبعه البقاء. ولا يوجد مخلوق يبقى أو قديم يفنى. ٠١‏ 
لذلك كان الأقرب للتنزيه حفاظًا على صفة البقاء لله وحده أن تفنى الجنة والنار» وذلك 
أيضًا ظاهر في النص الذي يقول بفناء كل شيء إلا الله. وبقياس عرض الجنة والنار 
بالسموات والأرض وهما فانيتان. قد يغتمَ أهل الجنة» ولكن يفرح أهل النار! ويمكن 
رفض التخليد بناءً على حجج طبيعية» وليس فقط على حجج إلهية. فما دامت القوة 
الجسمانية مُتناهية» فلا بد من فنائهاء كما أن دوا لوقه بخاء الحياة مستحيل عقلًا؛ 
فالإحراق يُحيل إلى رماد وينتهي الشيء المحروقء والنار تفنى بالرطوية؛ وبالتالي تنتهي 
إلى عدم وتقل حرارتها كلما طال الزمان» وتفقد الطاقة جزءًا منها؛ ويالتالي فمصيرها 
إلى النهاية والفناء."' وانقطاع حركات أهل الجنة والنار حل وسط بين البقاء والفناء؛ 


أجمع أهل الإسلام إلا جهمًا أن نعيم أهل الجنة دائمٌ لا انقطاع له. وكذلك عذاب الكفار في النار 
(مقالات. ج؟. ص58 55-١‏ ١؛‏ مقالات. ج١,‏ ص ١٠5؛‏ الفرّق» ص358). لا فناء لأهل الجنة والنار بعد 
دخولهم فيها (الكلنبوي. ج؟, ص58 ”). الكفار لا يخرجون منها أبدًاء والعصاة المؤمنون ما لهم الخروج 
بعد انقضاء المدة أو بالشفاعة. ثم يدوم أهل الجنة في الجنة؛ وأهل النار في النار (الحصون, ص 41/١‏ 
عبد السلام. ص5 5 .)١50-١‏ القول بالدوام ردّا على الجهمية القائلين بفنائكها وفناء أهلهاء الدخول مؤّيّد 
لا يخرج منها أحد «إمَا دَامَتِ السَّمَوَاتُ وَالأَرض»ك» كناية عن المدة (العقباوي» ص 18-5). القول في 
دوام نعيم أهل الجنة ودوام عذاب أهل النار. الجنة والنار مخلوقتان اليوم ولا تفنيان أبدّاء ذواتهما 
وما فيهما من أهلها (الفقه. ص688؛ الإنصاف. ص١©20).‏ ولا تموت الحور العين أبدّاء ولا يفنى أهلهما 
(النسفية. ص7١1١).‏ أَكُلها دائم (الخياليء ص7 ١١؛‏ الإسفراييني»ء ص7 .)١١‏ إثبات الجنة والنار ودوام 
النعيم والعذاب (الفرّق» ص76١,‏ ص5١7,‏ ص8 5؟؛ الفقه. ص85 ١؛‏ الأصولء ص77 ص 70 7؟؛ 
مقالات. ج١.‏ ص5 ؟37). وعند أهل السنة؛ الله قادر على إفناء الجنة والنار» ولكن الجنة والنار داكمان عن 
طريق الخبر (الفرّق» ص١7١).‏ ليس للجنة والنار آخرء ولا تزالان باقيتّين» وكذلك أهل الجنة في الجنة, 
وأهل النار في النار» وليس لذلك آخرء ولا لمعلوماته ومقدراته غاية ولا نهاية (مقالات. ج١:‏ ص5 ؟352). 

٠“‏ يحتجٌ جهم بقول الله: «وَأحْصَى كُلَّ شَْءِ عَدَدَاك, وأيضًا: ظكُلٌ شَيْءِ مَالِكُ إِلَّا وَجْهَه4 (الفصلء 
ج54 ص5 .)٠١5-٠١‏ وهناك حجتان نصيتان أخريان هما: دَأَكنْهًا دَائَم4 كَعَرْض السَّمَاءِ وَالْأَرَض 4 


.6ه 
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فالسكون الدائكم يجمع بينهما. وإذا ما أتى وقت الفناءء وكان المؤمن قد تناول بإحدى 
يديه كأسَا وبالأخرى «مزة»», وأتى وقت السكونء فإنه يبقى دائمًا على هيئة المصلوب! 
والحقيقة أن ذلك يرتبط بالتوحيد قدر ارتباطه بالمعاد. فلأن مقدورات الله لها كل وغاية, 
وحدٌّ ونهاية» تنتهي قدرته على الخالقية؛ وبالتالي يسكن أهل الجنة فيهاء وهى ما يضر 
التوحيد وإطلاقية الصفاتء كما أنه لا يحل مشكلة مشاركة الجنة والنار في صفة البقاء؛ 
لأنهما يظلان باقيّين وإن كانا ساكتّين. فهذا الحل الوسط لا يُرضي متطلبات التوحيد في 
الصفات وفي المعاد."١ ١‏ 


(المواقفء ص2 .)5١‏ عند جهم, الجنة والنار تفنيان وتبيدان» ويفنى من فيهما حتى لا يبقى إلا الله 
وحده؛ كما كان وحده ولا شيء معه (مقالات» ج”؟. ص58١-1535١).‏ لا يجوز أن يخلَّد الله أهل الجنة 
في الجنة وأهل النار في النار (مقالات. ج١ء‏ ص ١٠5؛‏ الفرّقء ص58"؛ الفصلء ج54 ص”١١-5١٠).‏ 
وعنده أيضًا أن الجنة والنار لم يخلقهما الله بعدء وأنهما يفنيان بعد خلقهماء فيدخل أهل الطاعة من 
الجنة بعد دخولهما إلى الحزن بعد الفرح» والغم بعد السرورء والشقاء بعد الرخاء (التنبيهء ص58 
ص77 ١؛‏ الأصولء ص5/8, ص”57؟؛ الفرّقء ص57 ١؛‏ الملّلء ج١ء‏ ص 4١١١-١755‏ الفصلء ج5. ص55 ). 
وعند جهم,ء لمقدورات الله ومعلوماته غاية ونهاية» والجنة والنار تفنيان ويفنى أهلهماء حتى يكون الله 
ولا شيء معه (مقالاتء ج١2‏ ص25"). وتقول الإباضية إن العالم يفنى كله إذا أفنى الله أهل التكليف, 
ولا يجوز إلا ذلك؛ لأنه إنما خلقه لهم, فإذا أفناهم لم يكن لبقائه لهم معنَّى (مقالات. ج١ء‏ ص187). 
كما تقول الجناحية بفناء الجنة والنار (الفرّق ص57"؟؛ الفصلء ج5,. ص5؟). ويقول أيضًا بفنائهما 
أبى هاشم والقاضي عبد الجبار (الطوالع» ص5١؛‏ المطيعيء ص١175-7؛‏ المواقف. ص375-117//8). 

"" قال أبو الهذيل بانقطاع حركات أهل الجنة والنارء وأنهم يسكنون سكونًا دائمًا (مقالات. ج5, 
ص8غ 59-١‏ ١؛‏ مقالات. ج١.‏ ص5 ؟١,‏ ص ١٠١5؟؛‏ الفرّقء ص5/8"؛ الفصلء, ج5: ص7١٠-5‏ ١٠؛‏ الأصول, 
ص5"”, ص578). وقد شنَّعوا عليه بأنه يلزم إذا كان ولي الله في الجنة قد تناول بإحدى يديه الكأس 
وبالأخرى بعض التحف. ثم حضر وقت السكون الدائم: أن يبقى ولي الله أبدَا على هيئة المصلوب 
(الفرّق» ص77١-5؟١؛‏ الفصلء ج5, ص "؛ الملل ج١,‏ ص6/ا-/الا؛ المعالم. ص 4١15-١175‏ الانتصارء 
ص١١-5١ء‏ ص94١-75,‏ ص ١51لا‏ ص178؛ المواقف. ص١١‏ 5). وعند أبي الهذيل أن لمعلومات الله 
كلا وجميعًاء ولما يقدر عليه كل وجميعًاء وأن أهل الجنة تنقطع حركاتهم ويسكنون سكونًا دائمّاء وقال 
بفناء مقدورات الله حتى لا يكون بعدها قادرًا (مقالات» ج؟. ص58١).‏ عند أبي الهذيلء علم الله له 
غاية ونهاية لا يتجاوزها؛ إذ إن الكل يُوجِب الحصر والنهاية (الانتصارء ص77١-55١).‏ خالقية الله قد 
انتهت إلى حدّ لا يقدر أن يخلق شيمًا آخر (اعتقادات. ص١6).‏ قدرته تنتهي إلى حال ثفضي بمقدورات 
فيهاء ولا يقدر بعدها على شيء, ولا يملك حينئذ لآحد على ضر ولا نقع: أهل الجنة في تلك الحال يبقون 
في سكون دائم (الفرّق» ص370-175). فناء مقدوراته» ولا يكون بعدها قادرًا على شيء. نعيم أهل 





عاشرًا: الجنة والنار 

(؟) الخلود في الأرض 

ظهرت دعاوي التجسيم والتشبيه والتنزيه ليس فقط في العقليات» بل في السمعيات» وليس 
فقط في التوحيدء بل في أمور المعاد. فالتجسيم في التوحيد تجسيم في المعادء والتشبيه في 
التوحيد تشبيه في المعادء والتنزيه في التوحيد تنزيه أيضًا في المعاد." والحقيقة أن أمور 
المعاد كلها خطأ في تفسير الننصوص وتحويل للصور الفنية إلى وقائع حادثة؛ فأمور المعاد 
لا تشير إلى وقائع مادية وحوادث فعلية» وعوالم موجودة بالفعل في مكان ما يعيشها 
الإنسان في زمان ماء بل هي بواعث سلوكية ودوافع للفعل للتأثير على السلوك» والحث 
من الطاعة وكيا تارةوكرهريا فار أكرى: ولنقن القكون بالازافع الثوان كل لمق 
والعقاب على السيئة؛ فالأفعال الصالحة لا تحتاج إلى ثواب وعقاب. ويمكن ممارسة الحياة 
الخلقية بلا جزاءء ثوابًا كان أم عقابًا. أليس حسن الأفعال في ذاته مدعاة للإتيان بهاء 
وقبح الأفعال لذاته مدعاة لتجنبها؟ وهل ينتج أسلوب الترغيب والترهيب فتحسن الأفعال 
في الدنياء أم إنه قد ينتج عند البعض ولا ينتج عند البعض الآخر؟ هل المعاد باعثٌ نفسي 
على صلاح العالم تخويقًا للظالمين» أم إنه يقود برد فعل وهى تعويض المظلومين؟ قد 
ينجح الترغيب عند الفقراء تعويضًا عمّا هم عليه من فقرء ولكن قد لا ينجح الترهيب عند 
الأغنياء؛ فالحاضر لديهم أولى من المستقبل. قد لا ينجح مع الظالمين والطغاة والمستغلين 
إلا الثورة عليهم بالفعلء واسترداد حقوق الفقراء منهم. وحصول الناس على حرياتهم 
المسلوية. حتى لو تصدّق الأغنياء. فهل الدار الأخرى مكافأة لهم أم لعقابهم على فائض 
أموالهم؟ وهل أعمال الخير هي الصدقة وإطعام المساكين وبناء المساجد والزوايا والتكاياء 
أم إعادة توزيع الثروة؟" 2 


الجنة وعذاب أهل النار يفنيان» ويبقى أهل الجنة وأهل النار خالدين» لا يقدرون على شيء, لا يقدر على 
إحياء ميت ولا على إماتة حيء ولا على تحريك ساكن ولا على تسكين متحركء ولا على إحداث شيء ولا 
على إفناء شيء (الفرّقء ص؟؟٠؛‏ الأصولء ص5 ). 

7 الأشعري يُشبه الأخرويات, والمعتزلة يأخذونها على عمومها (الإبانةء ص7). 

*' وقد لاحظ الشيخ حسين الجسر هذا التعويض بقوله: «ثم إن السلطان العادل الحكيم الرحيم إذا كان 
له جمع من الرعية» وكان بعضهم أقوياء وبعضهم ضعفاءء كان من حكمته وعدله ورحمته أن ينتصر 
للمظلوم الضعيف من الظالم القوي. والله سلطانٌ حكيمٌ عادل في حكمته وعدله ورحمته أن ينتصف 
لعبيده المظلومين من عبيده الظالمين» وهذا الانتصاف لم يحصل في هذه الدار؛ لأننا نرى المظلوم قد يبقى 
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إن أمور المعاد في نهاية الأمر ما هي إلا تعبير عن عالم بالتمني عندما يعجز الإنسان 
عن عيشه بالفعل في عالم يحكمه القانون ويسوده العدل؛ لذلك تظهر باستمرار في فترات 
الاضطهادء وفي لحظات العجزء وحين يسود الظلم ويعم القهرء كتعويض عن عالم مثالي 
يأخذ فيه الإنسان حقه؛ ويُرقَع الظلم عنه. أمور المعاد في أحسن الأحوال تصويرٌ فني يقوم 
به الخيال تعويضًا عن حرمان في الخبز أو الحرية» في القوت أو الكرامة» في الرزق أو 
الحقء في عالم يحكمه القانون ويتحقق فيه العدل. وهي تعادل في علم أصول الدين المدن 
الفاضلة في علوم الحكمة. تنشأ أمور المعاد إذن نشأةً سياسيةً اجتماعيةٌ اقتصادية.:” 

وبطبيعة الحال أن ينشأ رد فعل على التصور الثنائي» وأن ينشأ تصورٌ بديل هى 
التصور الواحدي للعالم؛ فهناك دنيا واحدة وآخرة واحدة هي نفسها الدنيا. فالجنة والنار 
هما النعيم والعذاب في هذه الدنياء وليس في عالم آخر يُّحشّر فيه الإنسان بعد الموت. الدنيا 
هي الأرضء والعالم الآخر هو الأرض. الجنة ما يصيب الإنسان من خير في الدنياء والنار 
ما يصيب الإنسان من شر فيها. وهو ما قاله الفلاسفة أيضًا عن النعيم الروحي والعذاب 
الروحي في هذا العالم» وإنكار النعيم البدني والعذاب البدني في عالم آخر. ولا يهم ماذا 
تعن الدنياء هل هي الهواء والجوء أم هي كل ما خلقه الله من الجواهر والأعراضء بل يكفي 


فيها مهانًا في غاية الذل والقهرء مسلوب المال مفضوح العرضء والظالم يبقى في غاية العزة والقدرة 
فلا بد من دار أخرى يظهر منها هذا العدل وهذا الإنصاف» (الحصون. ص912). وأيضًا: من حكمة 
السلطان الحكيم الرحيم أن يبعث نفوس رعيته للعطف على الفقراء؛ ليُعينوهم بشيء من الأموال على 
مصالح معاشهم. واللائق بالأغنياء أن تكون تلك الإعانة منهم على وجه الرغبة وانشراح الصدرء وبذلك 
يصلح حال الفقراءء ويندفع عنهم الشقاءء ويفارقهم الفساد في الجملة. وحيث إن النفوس مفطورة على 
حب المالء ولا تسمح بصرف شيء منه إلا إذا وجدت عوضًا هو خير منه؛ فكان من حكمة الله أن يُحيل 
دارًا غير هذه الدارء يُكافئ فيها بالخير المتصدقين على الفقراء والمساكين. ويجازي ما نفى الصدقات 
والزكوات بما يستحقون. فإذا علِم الأغنياء بوجود دار أخرىء وأنهم يكافكون فيها على الصدقة بعشرة 
أمثالهاء فحينئذٍ يُنفقون على الفقراء والمساكين برغبة وانشراح صدر لما يرجونه من نوال الأجورء بل 
يرغبون أيضًا في الصدقات الجارية التي لا تنقطع؛ فيرصدون الأوقات الجسيمة» ويشيدون للصلوات 
والأذكار وإطعام المساجد والزوايا والتكايا العظيمة» فينتج عن ذلك من الخيرات ما لا يدخل تحت 
الحصرء وكل ذلك عن الرغبة في نعيم الدار الآخرة» والنجاة من عذابهاء ولولا ذلك لما كان من تلك المآثر 
الخيرية إلا القليل (الحصونء ص5 5-/!ا5). 

'" وقد لاحظ أيضًا الشيخ حسين الجسر هذه النشأة السياسية لأمور المعاد بقوله: «إن الأهواء والشهوات 
وحب اللذات لا يُقاومها مجرد القوانين التي يُقيمها العلم السياسيء فلا بد من وازع آخر يزع النفوس 
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أنها دار عمل وحياة ويقاء. إن واقع النعيم والعذاب في الدنيا لا يمكن إنكاره سواء كان 
ذلك امتحانًا للإنسان وابتلاءً له ليزداد إيمانه وشكرهء أو كان ثوابًا وعقابًا على أفعاله دون 
انتظار؛ إن إن نتائج الفعل قد تظهر في الحال أو في المآل» في حياة الإنسان أى بعد مماته: كما 
هو الحال في السنن والآثار.'" ويؤْكّد ذلك عددٌ كبير من الأغاني الشعبية والأمثال العامية 
عن أن الجنة هي حضور الحبيب والأنس بهء والنار غياب الحبيب وعذاب الفراق."" وقد 


من المضارء ومرجّح يرجّح انتّباع فريق الخير وهجران سبيل الشرء وهو الإيمان بالمعادء والمكافأة على 
الأعمال إن خيرًا فخير وإن شرًّا فشرء وإلا فليتأمل العاقل في الإنسان إذا كان يعتقد أنه مثل نبات الأرضء 
ينبت ثم يزول لا إلى رجعة؛ وليس له حظ من وجوده إلا لذَّاته الحيوانية التي ينالها مدة حياتهاء فمهما 
نس له العلم السياسي من الضوابط لمعرفة حاله وما عليهء فإذا قدر على قتل سوادء وأخذ ماله الذي 
يبلغ الملايين بدون أن يطّلع عليه أحد من الناس,» وهتك أشرف عرضء ويلوغ لذة بدون اطلاع أحدء فهل 
يظن أن تلك القوانين التي سنّها له العلم السياسي تردَّه عن ارتكاب ذلك؟ لا يقول بذلك إلا مكابر. ومن 
المعلوم أن الإنسان مفطور على حب ذاته. فمن يدري به حق الدراية لا يأمن له في شيء إلا إذا وجده 
مرتبطًا بالدين. وإنا نرى أن بعض الأمم تعتقد المعادء ويظهر فيها من بعض أفرادها ما يظهر من 
الفساد. فكيف يكون حالها لى نُسخ هذا الاعتقاد منها؟ فبلا شك أن فسادها يصير عظيمًا. على أننا نرى 
الأمم التي انتشر فيها العلم الدنيويء لا سيّما السياسي في هذا الزمانء لا تزال آخذة في سبيل الشرورء بل 
كلما ازداد ذلك العلم بينها ازدادت شرورهاء وفشا بينها الزنا الذي يُضيع الأنسابء ويحلٌ عقد التناحر 
وقتل النفوس والانتحارء وإزالة العقل بِالمسكرات» والاحتيال بفنونها وصنائعها على سلب الأموال والغش 
والخديعة» وكثير من الأخلاق المخلة بنظام الهيئة الاجتماعية؛ وما ذلك إلا لأن علومها التي برعت فيها 
ليست في اعتقاد المعاد نصيب» (الحصونء ص18). ويقول أيضًا: «... لا بد من دار أخرى يحصل فيها 
ارتباط الخير والثواب والشر بالعقاب ...» (الحصون. ص15 00 ْ 

"١‏ اختلفت المعتزلة في الثواب في الدنيا على مقالتين: (أ) عند النظامء لا يكون الثواب إلا في الآخرة» وأن 
ما يفعله الله بالمؤمنين في الدنيا من المحبة والولاية ليس بثواب؛ لأنه إنما يفعله بهم ليزدادوا إيماناء 
وليمتحنهم بالشكر عليه. (ب) وعند سائر المعتزلة» الثواب قد يكون في الدنياء وأن ما يفعله الإله من 
الولاية والرضا على المؤمنين فهى ثواب (مقالات. ج١.‏ ص7١7-7١٠).‏ واختلفوا في الدنيا ما هي: (أ) فعند 
زهير الأثريء هي الهواء والجى. (ب) وعند آخرينء هي واقع على كل ما خلقه الله من الجواهر والأعراض 
قبل مجيء الآخرة (مقالات. ج١.‏ ص7١1١).‏ 

"" عند المعمرية (الخطابية): الجنة ما يصيب الناس من الخير والنعمة والعافية» والنار ما يصيب 
الناس خلاف ذلك (مقالات. ج١.‏ ص77). الجنة ما يصيب الناس من خير وعافية» والشر ما يصيبهم 
من شر وفسق وبلية (الفرّق» ص58 ؟؛ الملل ج”. ص١١١).‏ وكل ما ذكر الله في كتابه من جنة ونار 
وحساب وميزان وعذاب ونعيمء فإنما هو في الحياة الدنيا فقطء من الأبدان الصحيحة والألوان الحسنة 
والطعوم اللذيذة والروائح الطيبة والأشياء المبهجة التي تنعم بها النفوسء والعذاب هو الأمراض والآلام 
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يجعل هذا التصور الناس أكثر حرصًا على العمل في الدنيا والتمسك بهاء بدلا من الرضا 
وانتظار تعويضها في زمن آخر وفي مكان آخر. وقد يظهر تصور الخلود في الدنيا في عقيدة 
التناسخ, وانتقال الروح المنكّمة إلى جسدٍ منكّم؛ والروح المعذّبة إلى جسدٍ معدب بالأمراض 
والأسقام والشيخوخة» أو إلى جسم حيوان."” وقد تتشخص الجنة والنار في رجِلَين؛ الأول 
تجب موالاته والثانى تجب معاداته؛ مما يدل على ارتباط أمور المعاد بالظروف النفسية 
والاجتماعية والسياسية لمجتمع الاضطهاد.؛" وفي هذه الحالة لا تفنى الدنيا كما قد تفنى 
الآخرة, وكأنه عندما تضيع الدنيا تخلد وتفنى الآخرة كما هو الحال في التجسيم؛ وعندما 
تّنال الدنيا تفنى وتبقى الآخرة كما هو الحال في التنزيه؛ أو كأن خلود الدنيا وفناء الآخرة 
تعريض ينشأ عن حال الفقد والعجز في الدنيا بإثبات خلودها وفناء الآخرة.”” 

وقد تتعدد الديار» دنيا وآخرةء لتجمع بين التصورين الثنائي والواحدي لعلاقة 
اللَكيا باككرة :تقد تكون الديار كسا تداران للخو انه والخالقة اللمقاب» والزائفة للاتتداف 


والأنصاب وما تتأذى يه النفوسء وهذا هو الثواب والعقاب على الأعمال. كما كفر أبو منصور العجلى 
بالجنة والثار:(نقالاك. عزاء طن 00/5 وكأون أصيمايه الهنة كل انها تيم الدنياء والثار عل أنه مساو 
الدنياء واستحلوا خنق مخالفيهم. الجنة نعيم الدنيا والنار آلامها (المواقف. ص .)57١‏ وكفرت الجناحية 
بالقيامة والجنة والنار (مقالات. ج١ء‏ ص17؛ الفرّق»ء ص57”؟. ص5550). كما أبطلت الباطنية القول 
بالمعاد والعقاب؛ فالجنة نعيم الدنياء والعذاب هو اشتغال أصحاب الشرائع بالصلاة والصيام والحجج 
والجهاد (الفرّقء ص”597). وأبطلت المعاد والنشور (الفرّق»ء ص555). 
"" قالت المعمرية أيضًا بالتناسخء وأنهم لا يموتون» ولكنهم يُرفَعون بأبدانهم إلى الملكوت» وتُوضَع 
للناس أجسادٌ شبيهة بأجسادهم (مقالات. ج١:‏ ص77). وقالت القرامطة والديلم (الرافضة) بالتناسخ 
كذلك. وحلول الناسوت في اللاهوت (التنبيهء ص١5).‏ وعندهمء لا جنة ولا بعث ولا نشوء. من مات 
بلي جسدهء ولحق روحه بالنور الذي تولّد منه حتى يرجع كما كان (التنبيه. ص١7-١؟).‏ كما قالت 
الجارودية أيضًا بالتناسخ, وانتقال الروح من حسد إنسان رديء إلى جسد إنسان مؤلم ممرضء فتعذَّبٍ 
فيه مدة مما عمل من الشرور والفسادء ثم تنتقل إلى جسد إنسان متنعم فيه طوال ما بقيت في الجسد 
الأوّل. وهذا هو الكونء فيكون معذّبًا أى مقيّدًَا أو جسد هرم أى ممرض أو مسقم, أى يكون منعمًا في 
جسد شاب حسن متلذذ (التنبيه ص”7؟). 

عند أبي منصور العجليء الجنة رجلٌ أمرنا بموالاته. وهو إمام الوقت؛ والنار رجلٌ أمرنا بمعاداته, 
وهى خصم الإمام (المكّلء ج؟, ص50؟١).‏ 
*" عند عبد الله بن معاوية ذي الجناحّينء وعند المعمرية الخطابية» الدنيا لا تفنى (مقالات. ج١»‏ ص7. 
ص"؛ الفرّق» ص8 : ؟؛ الملّلء ج”. ص175١).‏ 
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والخامسة للابتلاء. وقد كُلّف الخلق في دار الابتلاء بعد اختبارهم في الدار الأولى ولا يزال 
التكوين والتكريرء الاختبار والتكليفء في الدنيا حتى يمتلئ مكيال الخير ومكيال الشر. 
فإذا امتلاً الأول أصبح العمل كله طاعةٌ والمطيع خيرًا خالصّاء فيّنقّل إلى الجنة وكأنه لم 
يلبث طرفة عين. ومطل الغني في الحياة وحبه لها ظلم له. وإذا امتلاً مكيال الشر صار 
العمل كله معصية والعاصي شرا محضًاء فينتقل إلى النار وكأنه لم يلبث طرفة عين.'” 
وقد يُعّر عن رسالة الإنسان في الحياة فنيًا بالصورة, فتنشاً أمور المعادء فتكون الدنيا دار 
عملء والآخرة دار جزاء. وتتحول رسالة الإنسان في الحياة لتقي فمن حقق رسالته 
ارتفع إلى أعلى عليين؛ في مكانة أفضل من الذين استمروا في النعيم الدائم؛ لأنهم حصلوا على 
جزائهم بجهدهم لا بخلقهم. وإذا لم يحققوا الرسالة هبطوا أسفل سافلينء تُسلّب منهم 
الرسالة» ويتحولون إلى أقل مرتبة من الوجودء وهي مرتبة غياب الوعي وحياة الشعورء ثم 
تعطى لوخوصة ثانية للاختبار والتكليف. وهكذا تستمر الحياة» تكليف برسالة» ونجاح 
أى قشل 'ق التحفيق» لا قهاية ولا ياس كل عملية قير لزيد مق الارتفاع البعضن: ومريد 
من الانخفاض للبعض الآخر؛ حتى يظهر التقابل بين الملاك والحيوانء بين النعيم الُطلّق 
والعذاب الُطْلَّقء بين حياة الوعى وحياة اللاوعىء بين اليقظة والموت.“” 


'” عند أحمد بن حابطء الديار خمس: داران للثوابء والثالثة للعقابء والرابعة للابتداء. والخامسة 
للابتلاء. دار الابتداء هى التى كُلّف الخلق فيها بعد أن اخثيروا في الأولى. وهذا التكوين والتكرير لا يزال 
في الدنيا حتى يمتلئ المكيالان؛ مكيال الخير ومكيال الشر. فإذا امتلاً مكيال الخير صار العمل كله طاعة 
والمطيع خيرًا خالصّاء فينتقل إلى الجنة» ولم يلبث طرفة عينء فإن مطل الغني ظلم. وإذا امتلاً مكيال 
الشر صار العمل كله معصية والعاصي شريرًا محضًاء فينتقل إلى النار» ولم يلبث طرفة عين (الملّلء ج١»‏ 
ا 

عند أحمد بن بانوشء خلق الله الخلق دفعةٌ واحدةء خلق أولا الأجزاء اقرز التي كل واحد منها لا 
يتجزأ. وتلك الأجزاء أحياءً عاقلة سوّى الله بينهم في جميع أمورهم؛ إن لم يستحق الواحد منهم تفضيلًا 
على غيره. ولا كان من أحد منهم جناية يُوْخّْر لأجلها عن غيره» ثم إنه خّرهم بين أن يمتحنهم بعد إسباغ 
النعمة عليهم بالطاعات: ليستحقوا بها الثواب عليهاء لأن منزلة الاستحقاق أشرف من منزلة التفضيل؛ 
أو بين أن يتركهم في تلك الدار تفضلًا عليهم بهاء فاختار بعضهم المحنة وأباها بعضهم. فمن أياها 
تركه في الدار الأولى على حاله فيهاء ومن اختار الامتحان امتحنه في الدنيا. ولما امتّحن الذين اختاروا 
الامتحان عصاه بعضهم وأطاعه بعضهمء فمن عصاه حطّه إلى رتبة هي دون المنزلة التي خُلقوا فيهاء 
ومن أطاعه رفعه إلى رتبةٍ أعلى من المنزلة التي خُلق عليهاء ثم كرّرهم في الأشخاص والثواب إلى أن صار 
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صحيحٌ أن المعاد يكشف عن هم المستقبل لدى كل إنسان ولدى الإنسانية جمعاءء 
خوفًا منه أو ثقة فيه ويخطّط كل كائن حي للمستقبلء بما في ذلك الطير والحشرات من 
أجل تخزين الطعام وفقس البيضء وأن عبادة الأسلاف وأرواح الموتى والتطلع إلى المستقبل 
من أجل التعرف عليه والإعداد له. قد يجعل من المعاد أساس الحضارة: وأنه لولاه لانهارت 
الأمم» وقصر نظر الإنسان. أمور المعاد هي الدراسات المستقبلية بلغة العصرء والكشف عن 
نتائج المستقبل ابتداءً من حسابات الحاضر؛"" ولذلك احتوى كثير من النصوص على صور 
ففية لتصوين اكماد» ليمن العرضن مدها إصدان أحكام واقع: بل /أحكام 'قيمة ال امطلويب 
منها إيجاد تطابق معانيها مع وقائع مادية» بل كشف هذه المعاني عن جوهر التجرية 
الإنسانية"ق المرفيل: :لا ميل النصن 31 إلى وقاقم ماذيةه بل .ركش يعن وماكم سعودية 
تعبّر عن بنية الوجود الإنساني. إن قسمة الحياة إلى دنيا وآخرة: إلى ديني ودنيوي» لتعبر 
عن تصور ثنائي للحياة يكشف عن تخلف وكبت وحرمان وتعويض وعجز واستكانة 
وخور. ولا تعني الآثار المترتبة على الفعل التصوير الفني لهذه الآثار من جنة أو نار؛ 
فالجنة هي الفائدة المترتبة على النظرء والنار هي الضرر الناتج عن غياب النظر كما هو 
الحال في تأويل الفلاسفة. الجنة هي آثار ادك فين في الدنياء والنار هي آثار الفعل 
القبيح فيها. أمور المعاد إذن هي أولًا خطأ في التفسير وتحويل الصور الفنية إلى وقائع 


منهم أناس وآخرون بهائم أو سباع بذنوبهم. ومن صار منهم إلى البهيمية ارتفع عنه التكليفء ولا تزال 
البهائم تَردّد في الصور القبيحة, وتلقى المكاره من الذبح والتسخير إلى أن تستوفي ما تستحق تحق من العقاب 
بذنويهاء ثم تعاد إلى الحالة الأولىء ثم يخيّرهم الله تخييرًا ثانيًا في الامتحان» فإن اختاروه أعاد تكليفهم, 
وإن امتنعوا منه تركوا على حالهم غير مكلّفين. ومن المكلّفين من يعمل من الطاعات حتى يستحق أن 
يكون نبيًًا ثم ملكاء فيفعل الله ذلك به (الفرّقء ص1/1-715؟). وعند القحطيء لم يعرض الله عليهم في 
أول الأمر التكليف. يل هم سألوه الرقعٍ عن درجاتهم والتفاضل بينهم, فأخبرهم بأنهم لا يتصفون يذلك 
إلا بعد التكليف والامتحان؛ وأنهم إن كُلّفُوا فعصوا استحقوا العقابء فأبوا الامتحان (الفرّقء ص277؟). 
*" لو لم يحصل للإنسان معاد لكان أحسن من جميع الحيوانات في المنزلة والشرف؛ فمضارٌ الإنسان في 
الدنيا أكثر من مضارٌ جميع الحيوانات. فإن سائر الحيوانات قبل وقوعها في الآلام تكون فارغة البال؛ 
لأن ليس لديها فكر. أما الإنسان فله أنواع من الخوف ... الإنسان خُلِق للآخرة لا للدنيا (الحصون, 
ص7 -4). وبالظن أن تلك الأمم لولا بقية اعتقاد والمعاد قاكمة بينهاء لوجدناها قد هوت للدمارء تنمحي 
من لوح الوجود (الحصون. ص45-58). انظر بحثنا «علم المستقبليات: عالم الغد بين الأمس واليوم» 
في دراسات فلسفية, ص ١0هه-015,‏ الأنجلى المصرية, القاهرة, 1ام. 


ه٠‎ 





عاشرًا: الجنة والنار 


مادية» وهي ثانيًا خطأ في الاتجاه وتحويل هذا العالم إلى عالم آخر؛ مما يكشف عن موقف 
مغترب منحرفء معوجٌ منعرج في الحياة» وهي ثالًا خطأ في القصد؛ فليس المقصود منها 
الحساب الكمي في النهاية» بل توجيه السلوك والتأثير فيه منذ البداية. وكلما عمقت ثقافة 
الإنسان وقوي وعيه وقلّت غريته عن العالم» فإنه لا يكون في حاجة إلى خلق مثل هذه 
العوالم الوهمية» وأصبح قادرًا على التفرقة بين عالم التمني وعالم الواقع. وفي المواقف 
الثورية تغيّر المجتمعات حالها بالفعل؛ وتفرّق بين النية والعمل» بين القصد والفعل» بين 
البداية والنهاية. 

إن الخلود رغبةٌ إنسانية خالصة؛ وتعبير عن طموح الإنسان لتجاوز فنائه وحدوثه؛ 
فهي رغبة على الدوام لتجاوز الزمان»ء وطموح في البقاء لتجاوز الفناء. ليس في الخلود 
كفزة اتفط ا شق العنطه الوه إل الحظة كران الخذوه دل اللخلون متفتل ل التعان فزة كددةا 
يؤر الإنسان في حياته؛ ويستمر أثره بعد مماته. الخلود واقع وليس تمنيّاه حاضر وليس 
مستقبلاء يُكتسَّب ولا يُومَب. وبالخلود يستمر فعل الإنسان» ويظل الإنسان فاعلًا مؤْثَرَا من 
خلال جهده وأثره طال ما هو دائمًا فعّال. يتم الخلود في هذا العالم من خلال الأثر الذي يتركه 
الإنسان في شعور الآخرين وفي واقعهم. لا يحدث الخلود في عالم آخرء بل في هذا العالم» 
وفي حياة الناس عندما يتحول سلوك الإنسان إلى قدوة, وحياته إلى نموذج. ليس الخلود 
ميزة فردية يستأثر بها إنسان دون آخر بصادية يفرح صاحبها بنعيمه المقيم ويعذاب 
الآخرين» بل هي فردية بمعنى أنها مشروطة بجهد الفرد في البداية» ثم تُحيل الإنسان 
كجزء من الحضارة والتاريخ في النهاية. ومع ذلك فالخلود فردي قد يحدث لفرد دون 
فرد؛ لأنه كسب؛ وبالتالي ليس كل البشر خالدين. الخلود فقط لمن حوّل حياته الزمانية إلى 
حياة أبدية. ليست درجات الخلود خارج هذا العالم في مراتب اجتماعية» ومكاسب مادية, 
ومنازل ودور من أدوار وقصورء أو زمان يقصر أو يطولء بل درجات الخلود في هذا 
العالم طبقًا للأثر الذي يُحدثه فعل الإنسان في حياته على الآخرين. قد تحدث أخطاء في 
عملية التخليد نتيجةٌ للاجتهاد. خطأً أم صوابًاه ونتيجة لضعف الباعث أى شدته؛ أو شوب 
القصد وطهارته؛ أو غموض الهدف ووضوحه. تلك هي بنية الجهد الإنساني الحر كدليل 
على .خرية الإنسباق-واختياره الك وقد :تعدية.مظامن (نكوص: فق تعملية التتخلين عتدمما 
تضعف الروح, أو يتفتت الأثرء أو عندما يحدث أثرٌ مُضادء ولكن هذه هى حياة الخلود» 
حياة تر ليها مرافين الحواة» الكسوء والتماب الاتكماعن. والعنتوق الحلرد :ل الدهاية 


ها١١‎ 
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للحضارة وللتاريخ؛ وللشعب صاحب الحضارة وصانع التاريخ. الخلود عملية يُساهم فيها 
كل الأفراد كل يكمّل الآخر حتى يخلد الذهن البشري الخالق المبيع» وهو ما سمَّاه الحكماء 
خلود العقل الفعّالء ولكنه هذه المرة عقل الأمة أفرادًا وجماعاتء حال في التاريخ وليس 
مفارقًا للعالم. وإن الخلود الفردي ليجد كماله في خلود الجماعة في الحضارة والتاريخ. 


؟ ١ه‏ 


